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PREFACIO 


No Hay tal vez ningún campo de la investigación sobre historia religiosa 
del siglo xv tan rico en actividad y en movimiento como el que se refiere 
a la Reforma Radical. Tal vez en ninguno se han descubierto tantas fnen- 
tes nuevas, se han publicado tantas otras antes inéditas y han aparecido 
tantas aportaciones y revisiones monográficas. Para la interpretación de 
la historia de la iglesia moderna, en su conjunto, las fuentes editadas en 
los últimos años tienen, verdaderamente, casi la misma importancia que 
el descubrimiento de los rollos del Mar Muerto y el de la biblioteca cóp- 
tica de Nag Hammadi tienen en la actualidad para los estudios sobre el 
Nuevo Testamento y para la historia de la iglesia primiriva, o el que po- 
drá tener para el estudio del Viejo Testamento el aún más reciente ha- 
llazgo de la capital del perdido reino de Eblán, con su biblioteca intac- 
ta, cerca de la antigua Ur, en el Iraq moderno. 

No es prematuro intentar, a estas alturas, un panorama totalizador de 
la Reforma Radical. Quienes se interesan de manera general en la histo- 
ria del siglo xv1 tienen derecho a que se les ofrezca una idea del cuadro 
que poco a poco va adquiriendo coherencia en la mente de los especialis- 
tas. Y para los especialistas mismos, en la coyuntura actual, puede signifi. 
car una auténtica ayuda la oportunidad de abandonar por un momento 
la madriguera de los archivos y monografías y echar una ojeada al con- 
junto de la escena. 

El paisaje con que se encontrará el lector podrá parecer, a primera 
vista, algo asi como 11m close-up de esos montoncitos de tierra que, muy 
pegados unos a otros, dejan en sis colonias ciertos roedores campestres. * 
Pero lo que vamos a analizar no es la vida y obra de una raza pigmea de * 
reformadores y de secuaces de reformadores. Para bien o para mal, los 
radicales estaban llamados a remodelar los contornos del inundo por ve- 
nir mucho más decisivamente de lo que ellos mismos, o sus opositores 
católicos y protestantes, pudieron haber imaginado. 

La Reforma Radical, llamada a veces el Ala Izquierda de la Reforma 
(Roland H. Baintom), lie un movimiento hecho de tres tendencias O 


principales, no muy esyechamene vinculadas al comienzo: el anabap- 
tismo, el espiritua el racionalismo, evangélico” Estas tendencias 


acabaron por constimir un testimonio y un empnje únicos, ma auténtica 
(Gercera Tusráticomparable con las owras.dos, el protestantismo clásico y el 
catolicismo romano. Es evidente que, al igual que la Reforma Radical, 
el protestantismo clásico o Reforma Magisterial -esto es, el Interanismo, 
las iglesias reformadas y la iglesia establecida de Inglaterra- no. fue pre- 
cisamente un movimiento liomogéneo; y también es evidente que, al igual 
que la Reforma Radical, la iglesia de la Contrarreforma encabezada por el 
papa, con sus muchas órdenes inisioneras, una de ellas destinada a ser 
(temporalmente) suspendida, significó un intento de reorganización ajeno? y 
al punto de vista territorial y nacional. dí 
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Prefacio 


A lo largo de un periodo que va aproximadamente de l517 a 1571, el 
presente libro se referirá a gran número de movimientos y de individuos, 
más o menos relacionados entre si, que se consideran parte de la Re- 
forma Radical. Para poder presentar en el espacio de un solo volumen a 
todas esas figuras relativamente olvidadas, he dado por supuesto, en muy 
buena medida, que el lector posee algunos conocimientos acerca de la 
personalidad central y supereminente de la Era de la Reforma, y asi no 
me referiré a Martin Lutero sino en determinados contextos. Para re- 
dondear un poco la historia, en ciertas secciones he llevado el relato hasta 
cerca de 1580; y tamhién, en varias ocasiones, me he visto precisado a 
retroceder un poco en el tiempo para ocuparme de esos movimientos 
que el profesor Amedeo Molnár, de la Facultad Comenius de Praga, 
llama "la Primera Reforma”, o sean los valdenses y la Unitas Fratrum, a 

uienes el profesor Molnár engloba como precursores o antecesores de 
a Segunda Reforma”. 

.El autor de este lihro considera a los anabaptistas como la agrupación 
más importante, pero no la única, dentro de la Reforma Radical; y ahora 
que, gracias al trabajo de varias generaciones de investigadores, los ana- 
baptistas han quedado claramente diferenciados de otros radicales (mien- 
tras que en sus tiempos todos ellos eran arrojados sin muchas averigua- 
ciones en el indiscriminado montón de los sediciosos y de los herejes), 


piensa que ya.es hora de emprender un esfuerzo para verlos en una 
nueva y sólida perspectiva, añadiendo al cuadro aquellos rasgos que tu- 
Meron ea comán conde placas y 000 has piritualistas y con los racionalistas evangélicos, 
Ln aos eS grupos en una pora n contraria a los protestan- 
1 


el protestantismo clásico, así las territoriales como las nacionales (en 
oposición a las sectas, comunidades e iglesias voluntarias de la Reforma 
Radical). El adjetivo “magisterial” procede de la palabra magístratus, o sea 
la magistratura (concejales, principes y reyes) y no de la palabra Hagole. 
rén, O sea la autoridad magistral, y se refiere, en consecuencia, a la ma- 
hera como se estableci lerorí gúbernamentalmente en el 
y1 las tres formas principales del protestantismo clásico. Es verda 
que el adjetivo “magisterial” suele referirse más bien, en varios idiomas, a 
la autoridad “magistral” de los edesiásticos en su papel de maestros, o 
sea, concretamente, al magisterio del papa y de los obispos de la iglesia 
católica, Sin embargo, en ningún lugar del libro se usará el adjetivo en 
ese sentido, para evitar cualquier confusión con la intención política del 
término "Reforma Magisterial”. Por otra parte, en ningún momento dejo 
de tomar en cuenta aquellos casos en que una de las tres puntas de la 
Reforma Radical, a través de sus portavoces, acudió a la magistralura en 
busca de tolerancia para sus asociaciones voluntarias, o soñó con la idea 
de organizar una magistratura regenerada y movida por impulsos escato- 
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lógicos, o finalmente —en el caso extraordinario de Minster- estableció 
una teocracia voluntarista de los rebautizados. 

El presente libro debe no poco a la Mennonite Encydopedia, traducida 
en parte del alemán, pero sustancialmente adicionada y bibliográfica- 
mente puesta al día, publicada en cuatro volúmenes (1955-1959). Entre 
los editores y colaboradores de esa obra monumental, me complace men- 
cionar sobre todo a Harold S. j. Bender (t), al profesor Cornelius Krahn 
y a Robert Friedmann (+), de los cuales, en forma indirecta y directa, 
recibí gran ayuda y valiosos estimulos. Hago constar, asimismo, mi grati- 
tud para con Selina G. Schultz (th, que fue quien llevó a término la 
edición del Corpus Schwenckfeldianorum (1907-1961). Otras dos personas 
que en distintas formas me ayudaron a escribir la primera versión del 
libro (1962) fueron mi colega Franklin Littell, profesor ahora en Temple 
University (Filadelfia), y mi venerado maestro, colega y amigo, el Dr. 
John T. McNeill (+). De este último me vino la invitación para preparar, 
con destino a la "Library of Christian Classics”, un volumen dedicado a 
los representantes del anabaptismo y del espiritualismo (Spiritual and 
Anabaptist Writers: Documents lllustrative of the Radical Reformation and 
Evangelical Catholicism, volumen que edité, en colaboración con Ángel M. 
Mergal, de Puerto Rico, en 1957, y del cual hay reedición popular, publi- 
cada en 1977). * 

Esa antología no contiene muestras literarias del tercero de los gran- 
des grupos que constituyen la Reforma Radical, o sea el de los racionalis- 
tas evangélicos, que en cierta medida fue un brote del catolicismo evangé- 
lico; pero en la guía bibliográfica que hay al final del mencionado volu- 
men ("Bibliography of Material in English Translation Written by Repre- 
sentatives Of the Radical Reformation, 1524-1575", pp. 285-293) se dan 
los títulos de sus escritos, El lector interesado podrá también consultar 
útilmente mis “Studies in the Radical Reformation (1517-1618): A Bi- 
bliographical Survey of Research since 1939”, publicados en la revista 
Church History, vol. XXVII (1958), pp. 46-69 y 124-160. 3in embargo, por 
lo que toca a los anabaptistas, estas dos bibliografías han quedado supe- 


* Se ha publicado entre tanto una nueva antología de contenido análogo: Heinoid Fast, 
Der line Fliigel der Reformation: Claubensueignisse der Táufer, Spiritualisten, Sehuármer und Ánti- 
trinitarier, Bremen, 1962. Existen también antologías de documentos relativos a un movi- 
miento determinado, o a una región, y que se citarán con frecuencia en el presente libro, 
sobre toda dos para Italia -Francesco Lemmi, La Riforma ia 1talia, Milán, 1939, y Delio 
Cantimori y Elizaberh Feist, Per la storía degli eretici italíani, Roma, 1997- y dos para Polonia 
"hech Szczucki y Jarnmsz Tazbir, Literatura ariañska, Varsovia, 1959, y Lhigniew Ogonowski, 
Socynianiza Poly, Varsovia, 1980. Srczncki sitúa el pensamiento de los radicales polacos 
dentro de un marco más amplio en su libro importantlsimo, de reciente publicación, Filozofía 
¿másl spobecina xv1 wieka, Varsovia, 1978. 

la editorial argentina La Aurora, después de reeditar documentos de la Relorma Radical 
Jan importantes como el Diálogo de decirina cristiana (1946) y el Alfabeto cristiano (1948) de Juan 
de Valdés, publicó en 1976 una traducción española de Textos escogidos de la Reforma Radical 
(selección hecha par Jolin H. Yoder; 490 pp). Me es grato pensar que esa antología, impresa 


en Buenos Aires, y el presente libro mío, impreso en México, podrán complementarse 
mituamente, 
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radas por el libro de Hans j. Hillerbrand, A Bibliography of Anabaptist 
History, 1520-1630 (edición alemana original, Gtitersloh, 1962), publi- 
cada, junto con A Seguel 1962-1974, por el Center for Reformation Re- 
search, en Saint Lonis, 1975, 

En un principio tuve la idea de que mis citados “Studies” sirvieran -2 
distancia, por así decir- de armazón bibliográfica para el presente libro, 
que yo concebia como una exposición narrativa, ciertamente detallada, 
pero aligerada de notas de pie de página y de referencias, salvo en el caso 
de citas directas de monografías y fuentes documentales, Al irlo escri- 
biendo, sin embargo, vi que era preciso ampliar las notas de pie de pá- 
gina mucho más allá de lo que había sido mi intención, pues para salvar 
el plan original hubiera tenido que duplicar el esfuerzo que dediqué a los 
“Studies”. En las notas de pie de página he dado preferencia a la biblio- 
grafia más reciente, asi como a ciertas investigaciones en curso de elaho- 
ración con las cuales estoy particularmente familiarizado. 

Desde que apareció la edición original del presente libro (The Radical 
Reformation, Filadelfia y Londres, 1962), no pocos investigadores me han 
comunicado con gran generosidad sus comentarios y sus correcciones, y 
me han hecho llegar artículos y libros relacionados con mi tema. Muchas 
de las enmiendas que a lo largo de más de quince años he ido introdu- 
ciendo se deben justamente a esa sabia ayuda colectiva. 

La versión española que el lector tiene en las manos deja muy atrás la 

(serán inglesa original, de manera que es, por ahora, la edición defini- 
iva y autorizada. Durante la preparación de esta versión española he 
contraído varias deudas de gratitud de las cuales quiero dejar constancia. 
Mencionaré, en primer lugar, a un grupo de personas que respaldaron el 
proyecto o tomaron directamente parte en él: mis colegas de Harvard, 
los profesores Harvey Cox, Stephen Gilman, Raimundo Lida y juan Ma- 
richal; el traductor, que fue también un colaborador; y la señora Alicia 
Hammer, del Fondo de Cultura Económica. 

En segundo lugar mencionaré Aj Nao) profesor en Juanita 
College (Huntingdon, Pennsylvania), nacido en Calicia, autor de buen 
número de estudios sobre la Reforma en España y otros temas afines. El 
profesor Nieto no sólo perienece al grupo anterior de personas, puesto 
que intervino activamente ante el Fondo de Cultura Económica para que 
se aprobara la publicación del libro, sino que además ha sido un verda- 
dero colaborador mío: ha escrito o revisado varias secciones (cap. 1.3 y 
cap. Xx1.3-5), y lo considero no sólo coautor de esas secciones, sino tam» 
bién un fraternal consejero, 

Finalmente, Antonio Alatorre, profesor en El Colegio de México, que 
pertenece asimismo al primer grupo por haber apoyado el proyecto de 
publicación, ha hecho subir notablemente el valor de mi libro. No sólo ha 
mejorado el texto original y puesto al día ciertos addenda et corrigenda 
gracias a inteligentes preguntas y propuestas que me han obligado a pro- 
curar una mayor claridad de exposición, sino que también, gracias a sus 
verificaciones personales de citas procedentes de obras escritas en diver- 
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sos idiomas, y a su afán de hacer plenamente coherentes y completas las 
notas de pie de página de la edición original y de las adiciones mecano- 
graliadas, ha dado ma mayor solidez al conjunto del libro, para benefi. 
cio de los lectores de habla española, lo mismo que de los investigadores 
de otros paises. 

La lista de todas aquellas personas que vivas o difuntas, en una u 
otra etapa de mi labor, en un nivel o en otro me han dado una ayuda 
personal, y cuyos nombres no he mencionado, es realmente enorme, Esta 
lista es la parte de mi libro que siempre veré con más cariño, con memo- 
ria más vívida, o sea con apreciación más duradera, Espero que los pre- 
lados y otros dignatarios en los campos de la religión, de la academia y de 
la publicidad no me tomen a mal el que omita su título y el lugar de su 
actividad. Por otra parte, la inclusión de su nombre no quiere decir de 
ninguna manera que todos ellos hayan simpatizado con los personajes y 
los movimientos estudiados en el presente libro. Por el contrario: no po- 
cas de las personas mencionadas lan expresado críticas en cuanto al mo- 
vimiento misnro, o bien, en otros casos, en cuanto a mi concepción de ese 
movimiento como un empuje reformista de tres puntas. Sin hacer nin- 
guna distinción entre quienes han sido mis criticos y quienes me han 
ayudado a fundamentar partes de mi libro o, en algunos casos, recibieron 
de mí o de la Harvard Divinity School una remuneración en una etapa 
determinada del trabajo, pongo a continuación sus nombres, con todo mi 
agradecimiento, en simple orden alfabético: Alenania (República Federal 
de): Ernst Benz, Heinold Fast, Erich Geldbach, Klaus Lindner, Bernhard 
Lohse, Robert Stupperich; Argentina: José Miguez-Bonino; Australia: 
John Neal; Austria: Grete Mecciectó, Hedwig Sclilciffer; Canadá: Peter 
Brock, Gerald R, Cragg. Walter Klassen, John Kleiner, Maria Horvátn 
Krisztinkovich, James M. Stayer, J. K. Zeman; Checoslovaquia: Amedeo 
Molnár; España: Joaquin Maria Alonso, Eduardo 1, Bodipo-Malumba, 
Humberto Capo, Benito Corvillón; Estados. Unidos: James Luther Adams, 
Rollin Armour, Roland H. Bainton, Alvin Beachy, Elizabetli Bender, 
Henry Birabaum, Griselda Bonvalot, Harold O. j. Brown, John Bueh- 
rens, Randall K, Burkett, Norman “F, Bus, Pamela Chimce, David 
Clark, Claus-Pcter Clasen, Nancy Conradt, Ronald Diener, Cornelius y 
Dyck, Mark U. Edwards, Jr., William R. Estep, Marianka Fousek, 
Abraham Friesen, J. Leo Garrett, Timothy George, Charles Gribble, Ma- 
ria Grossmann, Walker Grossmanu, Steven Henderson, Hans J. Hiller- 
brand, R. joscph Hofmann, bin B. Horst, William Keeney, William 
Klassen, David Klees, Daniel Kratz, Ralph Lazzaro, Carter Lindberg, 
Chalmers MacCormick, Rex Matthews, Enrico Molnar, Peter Oliver, 
Jolm S. Oyer, Calvin Pater, John B. Payne, Rodney Peterson, Jack W. 
Porter, Samuel Prens, Jill Raitt, Jjudalh Rosentral, Jem Runzo, Alexander 
St.-Ivanyi, David Stcinmnetz, Moss Stewart, Joseph Szóverlfy, John Fe- 
deschi, J. Akon Templin, Robert Walton, Stennis Watson, Wiktor Wein- 
traub, Jacques Whitfield, Earl Morse Wilbur, Marjorie Louise Derr Wil- 
liams, Keih Wills, Harold Field Wortlley, John H. Yode»; Vintandio: 
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Lorenz Grónvik; peana: Georges Herzog, Marc Lienhard, Magda Mar- 
tini, Jean Rott, M. Royonnez, André Séguenny; Ae Kong: Hsia Po- 
chia; Hungria: Róbert Dán, József Ferencz; Htalia: no Biondi, Luigi 
Firpo, Massimo Firpo, Augusto Armand-Hugon, Bruno Nardi, Bene- 
detto Nicolini, Antonio Rotondó, Giorgio Spini; Japón: Gan Sakaki- 
bara, Kensuke mo mimoto; Paises Bajas Bruno Becker, D, F. Dankbaar, 
Henri L. de Mink, D, Naufa, Heiko Oberman, Petrus Oosterbaan, N. van 
der Zijpp; Polonia: Oskar Bartel, Ludwik Ghmaj, Zbigniew Ogonowski, 
Tadeusz Przypkowski, Lech $zczucki, Janusz Tazbir, Stanistaw Tworek, 
Wactaw Urban; Reino Unido: Gordon Rupp; Rumania: János Erdó, Lajar 
Kovács; Suiza: Fritz Blanke, Fritz Biisser, Jacques Tourvoisier, Hans R. 
Guggisberg, Uwe Plath, Ernst Stachelin. 

is deudas para con investigadores con quienes no he tenido oportu- 
nidad de entablar relaciones personales ni epistolares quedan amplia- 
mente documentadas en las notas de pie de página. Quiero dejar tam- 
bién constancia de las ayudas económicas que se me han otorgado, y que 
proceden, en orden de importancia, del Lilly Endowment, inc., de The 
Fulbright-Hays Lectureship en Estrasburgo, de Elizabeth Abbot Smith (de 
Arlington, Massachusetts) a través de la Harvard Divinity School, y del 
Josepb H. Glark Bequest de la Universidad de Harvard, 

Reconozco que mi libro es bastante complejo; pero está escrito de tal 
manera que puede ser leído no sólo capítulo por capítulo, sino también 
tema por tema, para lo cual doy gran número de referencias cruzadas. 
He concedido mucha importancia a los textos bíblicos concretos en que se 
basaron los radicales. En general, los nombhres de las figuras de la Re- 
forma han sido hispanizados. Los títulos de las obras estudiadas se dan 
en español cuando son fácilmente identificables, y ex latín cuando en esta 
lengua se escribió el original o cuando un libro polaco o húngaro ha lle. 
gado a ser conocido con un título latino; en caso contrario se emplea, en 
forma modernizada, el título polaco, húngaro, alemán, holandés, inglés, 
francés o italiano. 


GEORGE HUNTSTON WILLIAMS 
Harvard University, 


Cambridge, Massachusetts, 
T de abril de 1974, 
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LA REFORMA RADICAL 


INTRODUCCIÓN 


El PROTESTANTISMO clásico, o sea la Reforma Protestante Magisterial, según 
ha quedado brevemente definida en el Prefacio :1 lado de la Reforma 
Católica y de la Reforma Radical, y tomando particularmente en conside- 
ración los revolucionarios cambios teológicos y hermenéuticos llevados a 
cabo por Martin Lutero, constituye, en mi opinión, una ruptura más radi- 
cal con la iglesia de la Edad Media que la representada por la Reforma 
Radical; y al hablar de la iglesia medieval me refiero a un corpus christianum 
en el que hubo lugar para un considerable número de teologías toleradas, 
de órdenes monásticas y de grupos religiosos que habian roto parcial 
mente (los fraticelli, los seguidores de la Devotio Moderna, los utraquistas) o 
por completo (los valdenses, los lolardos, los hermanos checos) con la 
iglesia organizada bajo la autoridad del papa. Sin embargo, esa Reforma 
ue yo llamo radical merece plenamente su designación por otras razones 
ue poco a poco se irán vi . Mientras tánto, a tin de poder seguir las 
complejidades de su historia a lo largo de unos cincuenta años (de 1516 a 
1566), con varias ojeadas retrospectivas al siglo xv, y con varias prolonga- 
ciones hasta el último ciarto del xvi, para redondear el estudio de ciertas 
vidas o de ciertos movimientos regionales desde Sevilla hasta Smolensk, 
desde Siracusa hasta Estocolmo-, el lector deberá tener muy en.cuenta el 
hecho de que la literat lalizada, según se refleja en el emtrecrirza- 
miento de los hilos del libro, se divide en dos grupos, de acuerdo con 
la postura.quese tome.en cuanto.a.una. cuestión fundamental: la de si la 
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Relorma Radical constituye primariamente.Ja protestantización aguda y Y 


coherente del cristianismo en el siglo xvt, o si representa la supervivencia, 
el robustecimiento y la expansión extraordinaria de-modalidades cristia- 
nas, esencialmente medievales. de.piedad y.de formas de gobierno, de 
espiritualidad popular y de.impulsos-de-zeforma. conventual y sectaria, 
audo todo ello. entre 


b; lo, € linos, y salpicaduras, por la gran marejada 
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variables, una confluencia de lo nuevo y de lo viejo. 
Es evidente que muclios de ss su afirinación de 
que la Iglesia le fundada el cia de Pentecostés (y no con Abdiorzón” 
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que sólo en los últimos tiempos ha estado saliendo de la Edad Media. Es 
evidente que la profusión de tipos ascéticos medievales —el monje, el 
canónigo regular, el fraile, el ermitaño, el caballero limosnero-marcial que 
hacía voto de castidad evolucionó hasta producir nuevos tipos, afines a 


tiempo que, como los católicos, seguía considerando el matrimonio como 


una ordenanza cristiana destinada a todos los fieles); su reducción de los 


génea desde Escocia hasta Lutuania y Hingría, y la iglesia establecida de 
Inglaterra que, dominada e impulsada por diversas facciones, acabó por 
ser teológicamente episcopaliana (y esto sólo de manera espasmódica) en el 
último cuarto del siglo, y católica pero sin sujeción al papa en el siglo 
siguiente, si bien, durante el periodo que yo estudio, nunca pudo descono- 
cer la influencia de Lutero, de Felipe Melanchthion, de Martin Bucer y 
especialmente de Juan Calvino, no obstante que la reina Isabel no fue 
Mo cn ; 
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excomnigada por el papa basta el año 1570. Pero ni el becho de que el 
protestantismo magisterial haya estado también dividido en ires tipos 
principales, como tampoco el hecho de que la Refarina Radical, aun te- 
niendo en común varios rasgos con el catolicismo evangélico y más tarde 
incluso con el catolicismo tridentino, lo mismo que con el protestantismo 
clásico, baya sido, sin embargo, objeto de proscripción por parte de los 
católicas tanto como por parte de los protestantes, basta el pinto de que 
esto produjo gran número de martirios, bastan por sí solos para justificar 
el adjetivo "radical" cn un sentido teológico, o el sustantivo “Reforma” en 
singular. E 
Nos es preciso, en consecuencia, avanzar más allá, a manera de Intro- 
ducción, para legitimar el título del presente libro, 4 pesar de la notoria 
diversidad de personalidades, de principios y de programas que en las 
páginas siguientes van a desfilar ante nuestra atónita mirada con todas sus 
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Po prlde de los hugonotes en la Francia católica, allí están los “helvéticos” 
en e 


Esta Reforma Radical lue un amontonamiento, muy laxamente inte- 
grado, de reformas y restimciones doctrinales e institucionales suscritas 
por anabaptistas de varios tipos, por espiritualistas y espiritualizantes de 
diversas tendencias (desde el marcial Tomás Miintzer, pasando por el 
Grúbler individualista Sebastián Franck, hasta el quietista y pietista Gaspar 
Schwenckfeld), asi como por los racionalistas evangélicos, para quienes la 
única base esencial era el Nuevo Testamento (desde Juan de Valdés, pa- 
sando por Lelio Socino, hasta Pedro Gonesius). 

En contraste con los protestantes, los radicales de las tres tendencias 
dentro de la Reforma Radical afirmaron, en principio, la necesidad de 
establecer una separación entre sus iglesias y ¿Sido nacional o. territo- 
tual, si bien hubo en estó algunas excepciones: entíé los múntzeritas, por, 
ejemplo, Conrado Grebel procuró, a inanerá de transición, la creación de 
un aynntamiento regenerado en Zurich, y otro tanto hizo Baltasar Hul»- 
maier en Waldshit, y después en Nicolsbing; lo mismo cabe decir de los 
múnstevitas, de la mayor parte de los unitarios transilvanos y de una tenaz 
sección de los hermanos polaco-lituanos, seguidores de Simón Budny y 
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los santos y los pecadores, o simplemente para recompensar a los justos, 
los únicos destinados a tesucitar (Fausto Socino). 

Al insistic en el bautismo de los creventes, 0. €n la posesión «de los dones 
del Espíritu, o en la experiencia de la tOgeneración, y al mostrarse muy a 
menudo totalmente indiferentes en cuanto al orden político y social gone- 
ral. los diversos voceros de la Reforma Radical no sólo se opusieron tácti- 
camente y en principio a la Retorma Magisterial, sino que tumbién se 
diterenciaron claramente de los protestantes del siglo xvl en cuanto a lo 
que constitiña li experiencia y el concepto de la selvación, y a lo que 
constitukla verdadera iglesia y el comportuniento cristiano sdlecuado. En 
lhiadoctrina luterana de la salvación por la sola e veían un nuevo sistema de 
indulgencias, más funesto que el que Lutero había atacado. Solían abste- 
nerse de emplear el término teológicamente complementario de “santifi- 
cación”, y preferían, en cambio, insistir en otros conceptos: la regenera 
ción, el nuevo ser en Cristo, la energía del Espíritu, el reavivamiento de la 
conciencia moral o, en un lenguaje velado, la deificación. En todo caso, los 
exponentes y márnres de la Retorma Radical, lo mistio los anabapuistas 
que los esptritualistas y los racionalistas evangélicos, se parecían mucho 
por su inconformidad con las formulaciones luterano-2wingliano- 
calvinistas acerca de la expiación, de la justificación separada de las obras, 
del pecado original y de lu predestinación, Desde su punto de vista, esas 
lormulaciones rebajaban per completo la importancia de su experiencia 
religiosa personal y el ejercicio continuo de aquellas disciplinas personales 
y comunitarias mediante las cuides se afanaban en imitar, dentro de su 
grupo, algo que, a partir de sus interpretaciones de ciertos textos clel 
Nuevo Testamento, sentían que había sido la comunidad apostólica origi- 
nal, o sea la continaidad del discipulado o incluso la imitación de Cristo y 
la fervorosa adhesión a sus claros preceptos. 

Desde el Enquiridion del soldado cristiano de Desiderio Erasmo (1304) y la 
sacramentaria Epistola ehristiana de Cornelio Hoen, pasando por el semi- 
valdestino Beneficio de la muerte de Cristo de Benedicto Mantuano, hasta el 
De Jesu Christo salvatore de Socino (1378), el gran tapiz de la Reforma 
Radical estavo entretejido con una ml torcida madeja de hilos que iban 
dando una nueva configuración a Li doctrina de la salvación. En esta 
reconstrucción e reubicación de la doctrina anselmiana de kuredención, 
hecha en forma explícita a veces, pero por lo general puramente implícita, 
hubo. una característica Insistencia en da misericordia divi y la elabora- 
ción de una devota y detallada doctrina de la óritatio Christi (el discipulado 
del cristíano renacido), una alteración correspondiente en la doctrina de la 
encarnación formulada a veces con luidea de li carne celestial de Cristo 
(Miguel Server, Gaspar Sclhiwenckleld, Menno Simons), a veces com la ase- 
veración de su humanidad totalmente obediente, exaltada por Dios Padre 
husta hacer de él el Rey del universo, no menos que de la verdadera Iglesia 
(Fausto Socino)- y muchas veces también una alteración en las formula- 
ciones tradicionales de la relación del Padre con el Hijo, que podía consis- 
tiren vanas cosas: desde sostener simplemente la triadologia consubstn- 
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cial inarticulada del Credo de los Apóstoles, hasta proclimar un unila- 
rismo “nonadorante? y “judaizante” (Francisco Dávic). En los tres sectores 
hubo, aquí y allá por lo menos, un unitarismo explícito a implícito. Lle- 
vados por sus intensas convicciones escuológicas, algunos de los espiri- 
tualistas, muchos anabupistas y casi todos los racionalistas evangélicos se 
adhirieron a la doctrina del sueño o la muerte del alma en el período 
anterior a la resurrección (psicopaniqiismo o mortalismo). 

El ámbito y los tipos de espiritualidad en lio Reforma Radical —inchu- 
yendo aquí el misticismo popular y el ascetismo en grupo hacen pensar 
sucesivamente en el rigor del monasterio medieval, la remilgada devoción 
de los evangélicos católicos y la pasión de las órdenes de la Iglesia contra- 
rreformada, más que en la franca afirmación de la vida en toda su pleni- 
tud vocacional, que fue característica del luteranismo. Como hubo, de 
hecho, cierta continuidad entre el evangelismo católico y el racionalismo 
evangélico y el anabaptismo (v. gr. Erasmo), el breve interludio de evan- 
gelismo católico que brotó + luego se marchó entre 1500 y 1542 en los 
territorios románicos y en el norte tendrá que ocapar un sito en las 
páginas del presente hbro. Algunos de sus primeros exponentes se pusid- 
ron a los protestantes, otros a la Reforma Radical, y otros más, después 
de instalada la Inquisición romana en 152, vinieron sus energías en la 
Contrarreloraa. 

Constitucionalmente, la Kelorma Radical estuvo, por supuesto, equi 
distante del protestentismo magisterial (clásico) y del catolicismo briden- 
tino. Los reformadores surgidos en el seno de la vieja iglesia estaban 
inspirados en su acción por la idea de reformatio exactamente igual que los 
reformadores magisteriales: los anabapustas, los espiritualistas y los racio- 
nalistas actuaron bajo un lena más radical: la restitutio o el millenmáson. 

Desde luego, aunque todos los protestantes hablaran de reformatia, 
subo enormes diferencias entre ellos en cmamto al alecimce de su ruptura 
[con la iglesia medieval, y lo mismo cabe decir de los radicales y ele su idea 
ue restitutio (o restauratio), 

Los exponentes de la Reforma Radical, al abrazar el principio de la 
restauración liel de la iglesia apostólica tal como existió en tiempos de los 
mártires (antes de recibir el apoyo que por razones de prudencia le dio 
Constantino), mostraron sin embargo entre sí ciertas discrepancias co 
cuanto al procedimiento que había que seguir para restaurar O Convocar 
semejinte iglesia. También mostraron dilerencias en sus ideas sobre la 
significación constitucional que el papel de los jueces y reyes del Viejo 
Testamento podía tener para los cristianos. 

De los tres grupos radicales, fueron los anabaplistas ¡quienes más segi- 
ros estuvieron de poder reproducir la estructura de la cristiandad apostó- 
lica a partir del Nuevo Testunento, suplementado con textos que ellos 
consideraban comparables en antigúedad, o dotados simplemente de au- 
toridad; por ejemplo, la descripción de las iglesias primitivas transmitida 
por Eusebio de Cesarea, una epístola (upócrifa) de San Clemente Romano 
y las obras de los padres antiguos. En el seno del anabaptismo hube mu- 
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clras discrepancias en cuanto al grado en que eran apropiables el esquema 
y las instituciones del pueblo de la Vieja Alianza y sus Escrituras. Los 
anabaptistas de Múnster, por ejemplo, animados de un ferviente espíritu 
escalológico, combinaron tranquilamente las lecturas de Daniel y del Apo- 
calipsis. y así, con base en el Viejo Destamento, justificaron la reintroduc- 
ción del tesoro común de los santos guerreros, y hasta de la poligamia en 
algunos casos. ' e 

De manera parecida, los lespiriualistas, “aparte de estar divididos en 
grupos muy mal relacionados entre sí, sostuvieron opiniones mur diver- 
gentes en ceranto ala utilización de la Biblia como modelo para la iglesia. 
Mimtzer; afamado en la reforma profética de la soctedad por obra de los 
santos elegidos. se servía del Viejo Testamento en sus manifiestos, mien- 
tras que Andres Bodensteín von Caristadt, literalista bíblico, encontró en 
el Viejo Testamento, informado por el Nuevo, y particularmente por los 
evangelios, la base para una rápida aunque no violenta reforma igualita 
ria de la sociedad, y para la creación de iglesias libres o voluntarias, con 
derecho de nombrar cada una su pastor; y él, que iba a ser el primero en 
introducir la misa protestante (Witenberg. Navidad de 1521, pudo coin- 
cidir con Seluvenckfeld hasta el punto de celebrar ocasionalmente la enca- 
ristía solo, en comunión con Dios, tal como pudo coincidir con los anabap- 
listas en su oposición al pedobautismo sin le, hasta el punto de ser conside- 
rado un prote-anabapúista Sehwenckfeld, espiritealista o espiritualizante 
contemplativo, desesperando de una restitudio que fuera válida sin alguna 
guía más clara que la que hasta entonces había sido otorgada, prefirió —-en 
medio de las violentas alirmaciones y contra-afrmaciones de protestantes, 
católicos y anabaptistas en torno a la Cena del Señor- seguir una “vía 
media” y, suspendiendo la celebración de la eucaristía, interiorizarla como 
comunión puramente espiritral, en espera del tiempo en que Dios mismo 
imerviniera e instuurara la iglesia del Espíritu. Otros espiritualistas, como 
los hibertinos y los nicodemitas en territorios católicos, se abstenían imte- 
riormente del uso de los sacramentos católicos, aunque ocasionalmente se 
conformarán iu ellos por razones de prudencia, y al mismo tiempo eran 
imeriormente protestantes o con mayor frecuencia radicales, como la 
valelestana Julia Gonzaga, o como Fausto Socino cuando se encontraba en 
la corte de Florencia. Pero el mismo Socino, cuando se vio libre para 
expres sus opiniones en Polonia, sostuvo, con base en tres pasajes de la 
epístola a los Efesios, la extraordinaria resis de que Jesús experimentó una 
ascensión anterior a la Ascensión, y que entonces fue instruido por el Pa- 
dre acerca de tres puntos: qué cosas del Viejo Testamento debían seguir 
siendo válidas, cuáles tenían que ser modificadas y, sobre todo, qué princi- 
pios distintivamente evangélicos eran esenciales para la salvación. Al 
mismo Benpo, Socine reprobó autoritariamente la práctica de la inmer- 
sión, que existia entre los hermanos polacos; y, asi como Schwenckteld 
suspendió la eucaristía, así él declaró que el bautismo en cualquiera de sus 
lormas era innecesario, excepto posiblemente para los conversos del ju- 
daísmo y del islamismo, (Los hermanos polacos perseveraron por lo co- 
El 
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mún en la práctica de la inmersión, y no pocas veces en el anabaptismo, 
hasta su disolución como iglesia en el exilio, después de 1660.) 

LosYacionalistasievangélicos, desde Valdés hasta Socino, a semejanza 
de los espiritualistas evangélicos, se mostraroa muy alligidos por la acre 
menia y el espíritu de división que surgían en cada intento de organizar la 
religión; algunos de ellos hubieran preferido el ideal semi-enunciado del 
católico evangélico Erasmo, 1 saber, una “tercera iglesia”, ni protestante 
ni católica, devota, pero ne doctrinaria. En Polonia, Lituania y Transilva- 
nia, el lermento racionalista evangélico penetró de td manera en las igle- 
sias reformadas locales, que gracias a él se crearon tres organismos ecle- 
slásticos internamente disciplinados, tino «de elos destinado a sobrevivir 
hasta el día de hoy: la iglesta Unitaria de Rumania y Hungría. 

Asi, pues, la doctrina de la iglesia “apostólica”, internamente discipli- 
nada pero externamente libre, ha sido reconocida, y con toda razón, como 
ina de las marcas comunes del conjamo de ko Reforma Radical, 

En una consideración de problemas ectesiológicos y de gobierno debe 
haber, naturalmente, una mención explícita de la teoría y práctica del 
ministerio y de la ordenación de los ministros. El hecho de que con mucha 
frecuencia los exponentes de la Reforma Radical fueron laicos ha oscure- 
cido el hecho, no menos interesante, de que cl movimiento fue en pure 
re-ordenacionista, tal como en su sector más importante fue ana baptista. 
Entre los reformadores magisteriales se dieron varios casos de clérigos 
que, habiendo sido ordenados bajo el encien régime, se negaron en princi 
pio a ser reordenados al hacerse protestantes, En cambio, dentro de la 
Reforma Radical hubo varios casos de antiguos sacerdotes que sinticron la 
necesidad de ser “re-comisionados”, y que acabaron por repudiar su orde- 
nación católica (por ejemplo, Menno Simons). Se conocen también ejem- 
plos de hombres obsesionados por el problema de la vocación apostólica 
válida, o sea, el de si babían sido auténticamente enviados a proclamar, a 
bautizar y a organizar en los postreros días del mundo (per ejemplo, Obbe 
Philips). En algunos casos, los portavoces de la Reforma Radical parecen 
haber vinculado la continuidad de la autoridad misionera con la sucesión 
bautismal, cuando no, a veces, con la efusión directa del Espíritu. Miuc)hos 
exponentes “seglares” de la Reforma Radical, como Valdés y Grebel, 
como Schwenckfeld y Socino, nunca fueron ordenados, A decir verdad. 
las credenciales de mando, en las filas de la Reforma Radical. uo solían 
ser regulares en los comienzos, sino más bien de orden moral. o acade- 
mico, o carismático. El empuje vigorosamente re-ordenacionista dentro 
de la Reforma Radical sólo se hacía explícito casi no hace falta decirlo 
en los casos en que un clérigo del viejo orden llegaba a ser dirigente en el 
nuevo. Sia embirgo, entre dos reclutas de la Reforma Radical eran mu- 
cho más comunes los monjes y frailes sin órdenes sacerdotales que los 
sacerdotes ordenados y los prelados. De esa manera, el conflicto hásico 
que llegó a articularse entre la Reforma Radical y la Reforma Magisterial, 
en cuanto al concepto de la naturaleza de la iglesia y de las normas de 
gobierno, no giró, en ninguno de los dos bandos, en torno al problema 
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de las órdenes sacerdotales, que por lo general no se tomaba muy en 
cuenta, sino más bien en torno a la oposición entre la educación teológica 
de po universitario, por un lado, yla vocación apostólica, y profética, o 
inspirada, por el otro, 

Relacionada con la prominencia de los seglares en la Reforma Radical y 
cot la extensión funcional del sacerdocio de todos los creventes en el 
sentido del testimonio personal de Cristo en misiones y martirios, no en 
cuanto diversificación del concepto de vocación (como sucedía en el uso 
de Lutero y de Calvino), estuvo la correspondiente elevación de las muje- 
res tna posición de igualdad casi completa con los hombres en la tarea 
central de la comunidad de los renacidos. El enaltecimiento del papel de 
las mujeres, a su vez, provocó una revisión del concepto medieval «el 
sacramento del matrimonio en el contexto pactual de la Reforma Radical. 

Los cristiamos modernos, y todas las demás personas que procuren 
captar el fenómeno de la Reforma Radical como un todo, tienen qhle tratar 
de verla como uno de los dos frentes contra los cuales se esforzó el protes- 
tanitismo clásico en establecer su posición; el otro frente fue el catolicismo, 
que estaba renovando su fuerza y expandiendo sus vínculos globales. 

El enemigo que Lutero y Metanchthon, y £swvinglio, y luego Enrique 
Bullinger, Calvino y Tomás Cranmer tenían a su derecha era el papi, a 
quien identificabim con el Anticristo; en enanto al enemigo común que 
tentana la izquierda, no Gedaron en considerarlo como un Cérbero de tres 
cabezas, y, olvidando su acostumbrada precisión teológica, le pusieron 
deste monstruo nombres insultantes y casi intercambiables: libertinismo, 
anabaptsmo, fanatismo. En nuestros tiempos estamos en posición de ver 
con claridad mucho mayor que ellos las diferencias existentes en el seno de 
la Reforma Radical En verdad, los historiadores tados alos que escriben 
dentro de tradiciones denominacionales supervivientes de la época de sus 
mártires, los que escriben dentro de tradiciones que dependen indirecta- 
mente de esa época, los que pertenecen a otras confesiones y los estricta- 
mente neutrales han legudo tan lejos en la tarea de diferenciar el papel 
de anabaptistas, espiritualistas y racionalistas evangélicos en el cuadro del 
siglo xv1, que lo que hace falta es más bien acentuar la gran necesidad de 
ver sinópticamente la Reforma Radical. a fin de entender mejor na sólo 
la morfología general del radicalismo cristiano, sino también la formula 
ción clásica del protestantismo. 

Puede decirse que la Reforma Radical, ese abigarrado episodio de la 
historia general del cristianismo, se extiende desde 1516, año en que 
Erasmo publicó su edición del texto griego del Nuevo Testamento, hasta 
1566 o bien, en uno que otro caso, hasta un racimo de acontecimientos 
situados hacia 1578 y 1579, a saber: la muerte del caudillo de los hutteritas 
en sus años dorados (Pedro Walpoo; la muerte del caudillo de los unitarios 
transilvanos (Dávid); la llegada de Fausto Socino a Polonia y su identifica- 
ción con la Iglesia Reformada Menor, movimiento inmersionista, unitario, 
en grin parte pacifista, que luego. bajo su tutela, avanzó en dirección del 
socinlanismo; la tolerancia oficial del mennonitismo por purte de Gut- 
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llermo de Orange; y la disputa de Em len entre los mennonitas y los 
reformados. Aproximadamente hacia esos años, la Reforma Radical había 
eliminado sus excesos más obvios; había suavizado sus asperezas y, lo que 
es más, había llegado a diferenciar y a redefinir con bastante claridad sus 
muy variados impulsos, asentándose y consolidándose internamente en 
sectas y comunidades diversas y por lo común aisladas. Tras un período 
de lento acopio de fuerzas, los portadores de sus ideas y cierto número de 
instituciones y de grupos afines a ellos iban a tener de nuevo un papel 
importante en la historia general, sobre todo en la restructuración del 
cristianismo británico en la época de las Guerras Civiles y de la Com- 
monwealth. Y una vez más en estos tiempos nuestros en que, dentro de 
un nuevo contexto, a la vez secular y académico, las iglesias estatales eu- 
ropeas se están separando del Estado, en que las grandes denominacio- 
nes eclesiásticas del Canadá y de los Estados Unidos se hallan en proceso 
de reorganización, en que las iglesias protestantes y católicas de la Amé- 
rica latina viven una etapa de fermentación, en que las iglesias de Asia y 
África, más jóvenes, están recibiendo el desafío de las renacientes reli- 
giones étnicas y de la “religión” internacional del proletariado; en estos 
tiempos, finalmente, en que la misión de las iglesias en todas partes se 
está reconcibiendo dentro de un ambiente básicamente hostil o enaje- 
nado, los cristianos de muchas denominaciones se están viendo a sí mis- 
mos, constitucionalmente o de otras maneras diversas, más cercanos a 
quienes descienden de los sectarios de la Era de la Reforma, tan despre- 
ciados en un tiempo, que a los defensores clásicos de unos corpora chris- 
tiana reformados, religio-territoriales, intolerantes en su gran mayoría, 
que acabaron por sustituirse, sobre un suelo confesionalmente ensan- 
entado, a la antigua cristiandad internacional, la del papa y los conci- 
ios, cristiandad no mucho menos diversificada, y en algunos períodos 
ciertamente más tolerante. 
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LA SOMBRA de la trágica figura de Carlos, quinto de su nombre a partir del 
cofundador del Romano Imperio medieval, cae a todo lo largo de la cris- 
tiandad mientras ésta se va rompiendo en pedazos en el proceso de la 
Reforma protestante, la renovación católica y el separatismo religioso de 
los reformadores radicales. 

Nacido en Cante en 1500, elegido emperador en 1519, coronado por el 
papa en Bolonia en 1530, Carlos abdicó en 1556, y en 1558 yacía moribundo 
en un monasterio de Extremadura adonde se había retirado, quebran- 
tado en espíritu tal como quedaba quebrantada la cristiandad sobre la cual 
había tratado de presidir con dignidad y devoción medievales.! En su 
calidad de emperador, había sido hostigado de un lado por el sultán de 
Turquía coaligado con el rex christianissimus de Francia, de otro lado por el 
papa, que con diversos cambios de estilo y de estrategia estuvo actuando 
como un ambicioso principe italiano, y de otro lado por un profesor univer- 


sitario cuyo pensamiento religioso hizo cuajar el latente nacionalismo de * 
Alemania. De escaso consuelo debe haberle servido al emperador, en él 


momento de abdicar, saber que su gran contrincante, el votero teológicode 
la Reforma, había llegado asimismo diez años antes al fin de sus días en 
medio del dolor y en vísperas de la demoledora guerra civil religiosa que 
desoló él ya ño sagrado Imperio de la nación alemana. 

E] que la historia de la Reforma Radical se inicie con una evocación del 
piadoso emperador cuya formación fue tan marcadamente católica su 
tutor, el austero teólogo Adriano de Utrecht, ocupó el trono pontificio 
de 1522 a 1523 (y sería, durante siglos, el último papa no italiano)-, cuya 
espléndida coronación en Bolonia iba a ser la última llevada a cabo por 
manos de un papa, y cuyos ardientes consejeros religiosos fueron a me- 
nudo incapaces de hacer distinciones entre luteranos y sacramentarios, 
para no hablar de anabaptistas y espiritualistas, exige una explicación 
inmediata. 

Carlos se inclinaba personalmente por un tipode piedad católica que te- 
nía más en común con el fervor teológico predominante en Alemania que 
con la urbanidad de los papas. A esta piedad católica distintiva, los investi- 
gadores modernos le han asignado finalmente un nombre: evangelismo 
católico,* en el que se han agrupado varios movimientos existentes en las 
laderas del cráter alemán y relacionados unos con otros. 


* Sobre la ideología imperial de Carlos V véase Ramón Menéndez Pidal, tdea imperial de 
Carlos Y, Madrid, 1940, libro en que se critican, desde el punto de vista español, las iner- 
pretaciones de Karl Brandi (1953) y de Perer Rassow (193%. 

; * El mejor estudio, limitado ciertamente a $us manifestaciones italianas, pero enriquecido 
con una historia de la evolución del término desde su primera utilización por imbart de la 
TVosar, es el de Eva- Maria Jung, "On the Nature of Evangelism in Siuecnih Cuntury Haly”, 


Journal of the History of Ideas, XÍV (1953), 511-527. Véase también Philip McNair, Peter Martye 
in Haly, Oxford, 1967, cap, 1 


13 


catolecidad reformada 


Carlos favoreció y apoyó a los exponentes del evangelismo en la medida 
en que vio en él una tendencia irreprochablemente ortodoxa. Fue un 
gobernante cauteloso, pero magnánimo, en una época de crisis y de expan- 
sión extraordinarias, Su hispánica valoración de ladonra como valor perso- 
nal tenia que obligarlo a cumplir su palabra y a respetar el salvoconducto de 
Martin Lutero en la Dieta de Worms. En cuanto rey de España, concedió a 
sus súbditos un trato mejor que el que antes se les habia dado. 

El evangelismo, extenso afloramiento de una combinación adogmática y 
éticamente seria de piedad medieval y de cultura hinnanística, reavivado 
por la proclama que hizo Lutero de la salvación por la fe sola (solafideísmo), 
aunque perturbado por el aparente antinomianismo de esa proclama y su 
programático desdén por las vias y los modelos tradicionales de santifica- 
ción personal, alentó momentáneamente en grado extraordinario las espe- 
ranzas de reformar una cristiandad todavía católica puesto que no sólo sus 
miembros, sino también, a la larga, su cabeza papal llegaron a estar bajo su 
influjo, con lo cual se hubiera reconquistada la obediencia de las partes 
separatistas de Alemania, Su expositor más destacado fue un súbdito neer- 
landés de Carlos, llamado Desiderio Erasmo. Este movimiento, llamado 

se manifestó en cierto número de variantes regionales, a saber: 
eñ los Paises Bajos coino "lrumanismo biblico reformada y nacional”; en 
Francia como evangelismo; en España como ¡luminismo, pvangelismo, 
erasmismo y valdesianismo (por Juan de Valdes); * en e Aldomanis casálica 


como “expectancia”; * en Polonia, finalmente, como catolicismo nacional 
(que o con el erasmismo el nacionalismo cristiano del hussitismo, 
análogo al de la ortodoxia eslava). El evangelismo católico comenzó a 
desaparecer especialmente a partir del establecimiento de la Inquisición 
romana en 1542, Lo que quedó de sus energias pasó de maneras diversas al 
protestantismo (Guillermo Farel, Gelio Faber y Pedro Mártir), a la Contra- 
rreforma (Jorge Witzel, Jorge Cassander y Reginaldo Pole) y a la Relorma 
Radical (Paracelso, Andrés Modrzewski y Bernardino Ochino). 

En este capitulo nos vamos a limitar a España y a Italia, y vamos a 
presentar (cap. 1.2.a) al principal exponente del evangelismo católico úni- 
camente en la medida en que, a través de su Nuevo Testamento griego de 
1516 y otras obras de la misma indole, fue también el patrocinador involun- 
tario de muchas cosas que iban a resultar decisivas para el conjunto de la 
Reforma Radical; y vamos a hacer esto en el contexto bastante inesperado 
de un capítulo dedicado en su mayor parte a reseñar ciertos fenómenos 


3 Marcel Bataillon, Erasmo y España, trad. A. Alatorre, 2% ed., México, 1966 (12 ed., 1950; 
ed. francesa original, 1997) cubre todos estos movimientos bajo el nombre de erasinismo. josé 
UC Nieto, Juan de Valdés and the Origins of the Spanish and Htalinn Reformation, Ginebra, 1970, 
hace un esndio de los alunbrados y del valdesianismo como inovimientos independientes 
de Erasmo. Sobre los problemas del interanismo y el erasmismo en España vénse, del 
mismo Nieto, “Lather's Ghost and Erasmas Masks in Spain", BAR, ANNAX (1977, 34-18. 

1 Ehtérmino "Expektantentum” fue empleado primeramente por Ludwig von Pastor, Die 
Reunionsbestrebungen wúhrend der Regierang Karls Y, Friburgo, 1879, p. 115. Véaseigualmente lo 


que dice Hubert jedin en el Lexiñon fár Theologie und Kirche, 9% ed., Friburgo, 1939, IL, 
1253 y 1918, 
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ocurridos en España y en ltalia, cuya evocación puede promover una 
comprensión novedosa del carácter de la Reforma Radical, como, por 
ejemplo, el surgimiento de la Inquisición nacional (cap. 1.1) bajo Fernando 
de Aragón, que urió en 1516, y el fracaso del Quinto Concilio de Letrán 
(cap. 1.5.4), que terminó en 1517. 

Por otra parte, el hecho de iniciar nuestra exposición con España y no 
con Alemania nos da ánimos para dar, de paso, una especie de simbólica 
prominencia a atra ligura (cap. 1.4) a quien puede tomarse como la encarna- 
ción representativa de las diversas y turbulentas tendencias Acta Reta 
Rd Ical en sl Cconjlato 


iguel Serve) natural de Navarra, fuc en verdad, lo mismo para los 


. 


católicos que para los protestantes, la autén anto parecia 


ndad de que hubieran 


E, | l, . A 
las reformadores 
£sa misma cristiandad. Servet sintió el impacta pleno del humanismo Te- 
nacentista y de Ta Tilosofía natural en Occidente, y cl del islam política- 
mente renaciente en Oriente.5 En el microcosmos de este hereje altivo y 
espiritualmente atornientado, el conilicto de la Era de la Reforma se re- 
Mlejaba quizá más fielmente que en Erasmo, Lutero o Carlos V. 

Ver en Servet el oscuro anverso de Carlos Y no menos que el anta 
gonista declarado de Juan Calvino es una nueva manera de entender lo 
que fue la Reforma Radical: un impulsa importantísimo, aunque abor- 
tado, de la Era de la Reforma. y no una sucesión de movimientos margi- 
nales. Pero para entender a Carlos y a Servet, y especialmente a este 
último, y para poder idemificar la tendencia ibérica en ciertos aconteci- 
mientos y episodios doctrinales y religioso-politicos de la Reforma Radi- 


* Véase Stephen A. Fischer-Galati, Ottoman Imperialisa and German Protestantism: 1352 L. 
2353, Cambridge, 1959, 
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cal ocurridos en zonas tan remotas como Bruselas en 1517 y Raków en 
1579, necesitamos echar una mirada retrospectiva a la historia religiosa de 
la España de Servet, Valdés y Carlos. 

De manera más concreta, para entender la devota crueldad con que la 
heterodoxia sectaria de la Reforma Radical había de ser suprimida en los 
territorios católicos lo mismo que en los protestantes, nos es preciso exa- 
minar el naciente modelo de la Inquisición española, que no debe haher 
estado lejos de la mente de Carlos cuando, en su calidad de emperador, 
restauró en la Dieta de Espira (1529) un estatuto del Código de Justi- 
riano que condenaba a muerte a los rebautizantes, o sea a los anabaptis- 
tas (cap. x.1). : o 


1. MARRANOS Y ALUMBRADOS: LA INQUISICIÓN ESPAÑOLA 


Fernando 1 de Aragón (idealizado en 11 Principe de Nicolás Maquiavelo en 
1513) había conseguido unos años antes de la explosión de la Reforma, 
gracias a su matrimonio con la reina Isabel, la unión de Aragón y de 
León-Castilla; * había expulsado a los moros y a los judíos, absorbiendo el 
reino de Granada en 1492; se había anexado asimismo el reino de Navarra 
(que durante dos siglos había estado bajo el dominio de Francia); había 
establecido una envidiable autoridad sobre el episcopado (ahora nacional) y 
sobre las órdenes monásticas, y, gracias a la Inquisición, controlaba incluso 
la vida interior de sus súbditos. Su dominio sin paralelo sobre la iglesia 
territorial-nacional suministró el modelo de supervisión e inquisición ma- 
gisteriales que habrían de seguir otros principes menos poderosos, incluso 
los protestantes que estaban por venir, y llegó a constituir una amenaza para 
el papado mismo, que originalmente lo había sancionado. La práctica del 
absolutismo real en la Iglesia, que podía admitirse en las zonas fronterizas 
de la cristiandad, iba a estar cargada de riesgos cuando la península, políti- 
camente unificada con excepción del reino de Portugal, todavia indepen- 
diente. surgiera poco después como la primera potencia de la cristiandad. 
Errefecto, al morir Ferñiando en 1516, el modelo de su monarquía absoluta 
fue heredado por su nieto, Carlos 1 de España. Bajo él, como emperador 
Carlos V, Roma sería saqueada por las tropas imperiales en 1527; y un 
cuarto de siglo después se renovaría la Inquisición en la propia Italia bajo 
la autoridad papal pero en el espiritu de España, lo cual iba a significar, 
casi en todas partes, el fin del breve episodio del evangelismo católico, 
que se había señalado por su humanitarismo. , 
Tiempo atrás, en 1391, una larga serie de violencias contra los judíos 
-protegidos sii embargo por los reyes, y muchos de ellos notables por sus 
riquezas o por su erudición- había culminado en una matanza que se 
extendió por los tres reinos ibéricos, Castilla, Aragón y Navarra. A partir de 


% Sobre los monarcas católicos y sus normas religiosas y políticas véase Tarsicio de Áz- 
cona, Isabel la Católica, estudio crítico de su vida y reinado, Madrid, 1964, cap. vi, “Unidad 
religiosa e inquisición”; y también José García Oro, Cismeros y la reforma del clero español en 
tiempo de los Reyes Católicos, Madrid, 1971. 
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ese año, la conversión forzada fue práctica común y corriente. Los conver 
sos, o “marranos”, o “cristianos nuevos”, fueron un ingrediente importante 
en el seno de la población católica que luchaba por lograr la homogeneidad 
religiosa. Llegaron a ser muy frecuentes los casos de prelados y de nobles en 
cuyo árbol genealógico figuraban esos conversos, y de algunos célebres 
inquisidores puede decirse eso también. Pero, como es natural, muchos de 
los que se habían convertido por la fuerza conservaron de generación en 
generación su vieja religión, bajo los disfraces que la prudencia aconsejaba. 

En 1478 Fernando, todavía no rey de Aragón (1479-1516), e Isabel, 
reina de Castilla (1474-1504), solicitaron licencia papal para restaurar la 
Inquisición medieval, pero ahora bajo el control de la corona. La solici- 
tud obedeció a cuatro consideraciones: 1) los soberanos católicos estaban 
determinados a lograr la uniformidad religiosa; 2) la práctica de las con- 
versiones forzadas de judíos y moros no había dado buenos resultados; 3) 
era imposible cerrar los ojos al peligro de que estos conversos por la 
fuerza, entre los cuales se contaban los “alumbrados”, contaminaran la 
fe, y 4) era fuerte la tentación de tiranizar a ciertos destacados enemigos 
de la nueva autoridad real entre los rmiiembros de la nobleza y del clero 
secular y regular, y de confiscar sus propiedades. 

Al lado de quienes se habían bautizado, sinceramente o por razones de 
prudencia, sobrevivían en los reinos ahora unidos de los soberanos católicos 
muchos judíos que no habían dado señales ni siquiera externas de someti- 
miento. La razón que adujeron Fernando e Isabel para establecer la Inqui- 
sición bajo su vigilancia fue la amenaza de un levantamiento judío el 
Viernes Santo de 1478. 

La Inquisición española quedó modelada a la vez sobre el sistema del 
servicio secreto que solían tener los reyes y sobre la institución papal 
creada en la Edad Media. El consejo de la Inquisición vino a ser el quinto 
de los cinco grandes consejos a través de los cuales gobernaron Fernando 
e isabel. En un principio hubo dos inquisidores generales, uno para Ara- 
gón y otro para Castilla. 

Ási, pues, una de las peculiaridades de la Inquisición española fue el 


control que sobre elta ejercieron los re pará conseguir la uniformidad 
religioso-política, y ésta vino.a ser la pasión doptiñante de la península, que 


durante siglos había albergado tres religiones y tres culturas. Desde mucho 
tiempo atrás, la Santa Sede había concedido a los monarcas españoles, 
explícita o implícitamente, cierto número de privilegios y facultades en 
relación con la jerarquía eclesiástica y las órdenes religiosas (que, en cambio, 
negó vigorosamente al jefe del Sacro Rornano Imperio y a otros gobernan- 
tes europeos, cuando éstos los pidieron). En 1482, el papa Sixto 1V aceptó 
incluso delegar en los reyes el derecho de nombrar obispos, y admitió 
de manera expresa la ya venerable práctica * del regio beneplácito, o sea 
la aprobación que daban los monarcas a todas las bulas antes de su promul- 
gación en España. Una consecuencia de ello fue que los tribunales episcopa- 


* Desde Alfonso XI de Castilla (1348). 
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lesquedaron limitados por la amenaza del recursus, es decir, la concesión del 
derecho de apelación ante el tribunal del rey. Finalmente, el soberano 
obtuvo el control de las tres órdenes militares españolas al convertirse ex 
ufficio en su gran maestre. 

La Inquisición medieval, creada por los papas para reprimir a los cáta- 
ros, había encontrado su razón divina de ser en el Compelle intrare del 
banquete impopular (Lucas, 14:23), interpretado muchos siglos antes por 
San Agustín como una paráhota de la Iglesia que recurre al brazo coercitivo 
del imperio. La Inquisición española, enderezada inicialmente contra los 
inarranos, se señaló por su entusiasta interpretación literal de las palabras 
de Cristo en el evangelio de San Juan, 15:6: “El que no permanece en mí es 
echado fiera como un sarmiento, y se seca; y la gente amontona estos 
sarmientos y los arroja al fuego para que ardan.” Pero la quema pública no 
se impusosino a un pequeño porcentaje de los muchos hombres y mujeresa 
quienes la Inquisición vio como sospechosos? 

Antes de la aplicación de la tortura, el sospechoso era delatado, muchas 
veces sin otra base que algunos rimores, y en seguida arrestado, a menudoa 
altas horas de la noche, tras lo cual un notario hacía el inventario de sus 
bienes. Las cárceles solían ser malolientes, terriblemente severas, y subre- 
rráneas. Podia pasar largo tiempo antes de que el preso firera sometido a 
juicio. El objeto de la Inquisición en cuanto tal era conseguir una confesión 
de culpa. Por supuesto, al sospechoso sele permitia graciosamente nombrar 
a sus peores enemigos entre los posibles informantes, y entonces el testimo- 
nio de éstos quedaba descartado, También se le permitía elegir un abogado 
de una lista que se le daba, annque ese abogado solía limitar su defensa a 
hacer que el sospechoso firmara, sin más, una clara confesión de culpa. La 
tortura se aplicaba sólo cuando las declaraciones del acusado mostraban 
alguna incoherencia, o curando se negaba a dar nombres de “cómplices”. La 
Inquisición era especialmente dura en el caso de los herejes relapsos, o sea 
los que en alguna ocasión anterior, después de someterse a las penas 
prescritas, habían jurado solemnemente permanecer fieles a la Iglesia, lo 
misnto que en el caso de los heresiarcas, ann cuando llegaran a hacer nna 
confesión plena. Estos reos, más peligrosos, eran “relajados” al brazo secu- 
lar, con una petición formal de que se les tratara benignamente. La quema 
de los recalcitrantes señalaba la culminación de esta crnel objetivación del 
credo colectivo, el auto de fe (actas fiden. 

En 1485, los restos supervivientes de la comunidad judía se vieron 
fatalmente comprometidos cuando algunos enfurecidos conversos, varios 
de cllos conectados por matrimonio con nobles familias de Aragón, invo- 
huntariamente dieron Ímpetn y nueva motivación a la detestada institución 
por haber tramado el asesinato del inquisidor de Aragón, realizado en el 
momento en que se ltallaba de rodillas ante el altar mayor de la catedral de 
Zaragoza. La iradelos "cristianos viejos” recayó indiscriminadamente sobre 


$ Juan Antonio Llorenme(1756-1823), que escribió su famosa Histoire critique de lInguisition 


d'Espagne (París, 1817) mientras estaba desterrado en Francia, dio cifras posiblemente exage- 
radas. Sobre dos judios, véase Henry Kamen, Thr Spanish inguisition, Nueva York, 1965, 
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los judios y los conversos. Casi no hubo familia noble de Aragón que 
sobreviviera a la vengatividad de las bestiales masas sin haber visto por lo 
menosa uno desus miembros infamado en algún autode fe. La persecución 
volvió a recrndecerse después de la conquista de Granada, cuando la políti- 
ca de la conformidad forzada se convirtió en la pasión nacional. El 30 de mar- 
zo de 1492 se promulgó un edicto que daba a los judios cuatro meses para 
escoger entre la conversión y la expulsión, perspectiva particularmente 
sombría, pues ni siquiera la sumisión al rito del bautismo significaba para el 
cristiano nuevo una garantía de que en lo sucesivo sus derechos estarían más 
seguros que antes. Dos judios muy adinerados habian ofrecido a Fernando 
trescientos mil ducados con esperanzas de hacer anular el edicto, y el rey 
estaba dispuesto a negociar. De pronto, el inquisidor Tomás de “Torque- 
mada (1420-1498), descendiente, por cierto, de un cristiano nuevo, apare- 
ció con un crucifijo en lamano e interpeló irónicamente alos dos soberanos: 
"¡He aquí al Crucificado a quien el pérfido Judas vendió por treinta dine- 
ros! Si vosotros aprobiisesa acción, ¡vendedio ahora por una sima mayor!” 
Aproximadamente 160 000 judios emprendieron el penoso camino del 
destierro, y se dirigieron al África del Norte, a ltalia (cap. xx1.3) y a Levante. 

Entre los conversos que permanecieron en España, y que quedaron 
siempre con la marca de sospechosos, fueron muy notables los alumbrados. 
No es posible que la mayoría de los cristianos nuevos haya seguido profe- 
sando en secreto el judaismo. Pero es perfectamente concebible que muchos 
de ellos, hombres instruidos, liberados por las buenas o por las malas de las 
minuciosas prescripciones de la ley mosaica, se hayan sentido inclinados a 
pasar por alto también el nuevo legalismo y el nuevo ceremonial cristiano 
para entrar asi en contacto directo con el Dios de Isaias. El ¡huminismo, que 
en algunas de sus formas lue la bestia negra de la ortodoxia española a lo 
largo del siglo xvi, no fue monopolio de los conversos, pero fue entre ellos 
donde encontró algunos de sus más importantes exponentes, 

Es posible que una forma más primitiva de ilaminismo haya recibido la 
influencia de las ideas de Juan Wyclif sobre predestinación y reprobación, 
traidas quizá a Castilla en el séquito de Catalina de Lancaster. mujer de 
Enrique Uli (+ 1406). En todo caso, se sabe que ideas provenientes del 
predestinarismo pantino-agnstiniano, o bien del predeterminismo mu- 
sulmán, atrajeron a ciertos conversos que escribian poesía cortesana.? 

Los alumbrados del siglo xv1, centrados en Castilla la Nueva y particu- 
larmente en la región de Guadalajara, no parecen tener ninguna relación 
genética con los anteriores.** En sus comienzos «muy oscuros, si bien parece 


2 Vénse Charles Frederic Fraker, Jr., Studies in the “Cancionero de Juan Alfonso de] Baena" 
UH06-14347, Chapel Hill, 1966; y cl. Hispanic Reviers, XXX14 (1965), 97-117, Fraker no 
presenta priebas documentales de ideas wyelifianas, 

19 El estudio pionero sobre el ihuninismo es el de Marcel Buaillon (1937), Erasmo y 
España, ed. de 1966, pp. 166-190. A partir de la p. 191, Bataillon subraya la importancia 
t1e tuvo el Enchiridion de Erasmo en español. Véase 1ambién Ángela Selke, “Algunos datos 
huevos sobre los primeros alumbradas. El edicio de 1525 y sn relación con el proceso de 
[Pedro Raiz de] Alcaras", Bidietin Hispanique, LIV (1059), 125-152. Nicto, juan de Valdés, 
pp. 56-97, ofrece el estudio más completo y sistemático de los tres grupos de alumbrados, 
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cierto que se remontan por lo menos a 1599 o 1510-, el movirniento estuvo 
constituido por algunos frailes franciscanos y algunos seglares (hombres y 
mujeres) que se reunían en casas particulares para leer e interpretar la 
Escritura en lengua vulgar y para entregarse a la oración, considerada como 
devoción personal y como experiencia religiosa. El amorfo grupo se hizo 
poco a poco consciente de sí mismo como movimiento bien definido, pero 
con tres corrientes separadas: 1) los alumbrados “dejados”, encabezados 
por Isabel de la Cruz y Pedro Ruiz de Alcaraz; 2) los alumbrados “recogi- 
dos”, encabezados por el elocuente franciscano Francisco de Osuna, forrau- 
lador del misticismo español ortodoxo del siglo xvi; y 3) los alumbrados 
“visionarios” o apocalípticos, que tuvieron en sus filas a un notable trío de 
franciscanos, Olmillos, Ocaña y Santander, y que estaban por una reforma 
eclesiástica radical. Los recogidos buscaban una unión sustancial con Dios 
por medio del ascetisto y de las tres vías misticas, la purgativa (o negativa), 
la iluminativa y la unitiva, mientras que los dejados rechazaban toda prepa- 
ración hursana para la gracia, Un visionario extremo, llamado fray Mel- 
chor, predijo una inminente reforma del orden político y religioso y la 
edificación de la Nueva Jerusalén.!* Y el ya mencionado trío de visionarios 
franciscanos predijo en 1524 el saco de Roma, expresando el anhelo de 
que los gobernantes de la Iglesia fueran arrojados “como puercos”. Por 
cierto que estos frailes, ortodoxos en su doctrina, no fueron perseguidos 
por la inquisición. 

De las tres corrientes del iluminismo español, sólo la de los dejados 
fue acusada regularmente de herejía por la Inquisición, Estegrupose carac 
terizaba por su afición a una interpretación de la Escritura basada en la 
inspiración personal, por su rechazo de las obras como instrumento de 
salvación, por su afirmación de que el hombre depende totalmente de la 
misericordia de Dios, lo cual explica la designación “dejados”, o sea aban- 
donados o rendidos al amor de Dios (cf. el concepto místico renano de 
Gelassenheit, que reaparece en otros exponentes de la Reforma Radical), por 
su doctrina de la incapacidad humana para cumplir los mandamientos de 
Dios a causa de la servidumbre del albedrío (cf. Martín Lutero), y por una 
práctica no mística de oración y de comunión con Dios. Aunque el movi- 
miento tenía elementos no sólo de sectarismo subjetivo, sino también de 
luteranismo, la Inquisición nunca calificó de “luteranas” sus doctrinas, 
seguramente porque percibía que se trataba de una herejía nacida en suelo 
español. Tiene importancia para la teoría de la redención y la teología de la 
justificación en el valdesianismo (caps. 1.3 y xxL3, 4) y en otros movimientos 


destacando bien sus diferencias, y dedica a dos de sus caudillos un artículo, "Phe Heretical 
Alumbrados Dexados: isabel de la Cruz and Pedro Ruiz de Alcaraz”, Revue de Litt. Compa- 
réz, LA (3078), 161-181. Antonio Márquez ha expuesto una visión de conjunto, Los ehus- 
brados: orígenes y filosofía (1525-1559), Madrid, 1972. A Melquiades Andrés se debe el pri- 
mer estudio completo de uno de los grupos: Los recogidos. Nueva visión de la mistica española 
(1500-1700), Madrid, 1978. 

1* Sobre el contexto de las profecías de fray Melchor véase ]. C. Nieto, “The Franciscan 
ey and the Prophetic-Apocalyptic Traditioa”, The Sixteenth Century Journal, VR 
í % +10 
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afines el hecho de que entre los alumbrados, y particularmente entre dos 
recogidos y los dejados, se empleaba muy a menudo el término “beneficio 
de Dios”. Cabe la posibilidad de que, siendo conversos muchos de los 
alumbrados, estuvieran más o menos familiarizados con la práctica del 
Yom Kippur, un día al año dedicado a la expiación. Esto puede haber 
influido en la tendencia-a confundir la expiación histórica del Calvario, 
llevada a cabo una vez para siempre, con la justificación y la santificación, 
o sea, respectivamente, la apropiación y la impulsiva implementación de 
ella en la vida personal del cristiano. Es verdad que los recogidos em- 
pleaban el término en el sentido generalizado agustiniano, ciertamente 
ortodoxo, tal como se formula, por ejemplo, en el Tercer abecedario de 
Osuna. Los dejados lo empleaban en un sentido especial, según se sabe 
por la defensa que presentó Ruiz de Alcaraz durante su juicio inquisito- 
rial. A la acusación de que él consideraba un “defecto” meditar en la 
Pasión de Cristo, contestó que la muerte de Jesús fue el instrumento de 
la redención del género humano, y que pensar en ella era “saludable 
medio” para elevar el corazón a su sacratisima divinidad, y que si dijo las 
palabras que se le imputaban no habia sido pensando “en la Pasión, sino 
en los beneficios”.1? Alcaraz estaba aqui en pugna con la piedad francis- 
cana, basada en la meditación e interiorización de la Pasión, para acen- 
tuar los beneficios de Cristo en la justificación y en la santificación. 

La investigación moderna ha puesto en claro las diferencias que había 
entrelos tres grupos de alumbrados, pero para los inquisidores fue siempre 
bastante difícil distinguir entre esos místicos heterodoxos y los místicos 
verdaderamente católicos, el orgullo del Siglo de Oro español. El cardenal 
Jiménez de Cisneros se hallaba favorablemente dispuesto para con las 
manifestaciones más moderadas de iluminismo, a diferencia de lo que 
ocurriría con sus sucesores de la Contrarreforma. La condena Le pain 
del movimiento parece haberse debido principalmente al hecho de que los 
alumbrados se congregaban en conventículos para practicar sus devocio- 
nes, distinguiéndose asi del común de los fieles.*? Sin embargo, el ilumi- 
nismo se reafirmó en la versión española del erasmismo. 


2. ERASMO: PADRINO, A SU PESAR, DE EVANGÉLICOS Y RADICALES 


La presentación de Erasmo ** en un capítulo dedicado a España e Italia, a 
pesar de que justamente el capítulo siguiente se va a ocupar de un movi- 
miento brotado en su Holanda nativa, podrá parecer mal colocada desde el 


12 Proceso contra Pedro Ruiz de Alcaraz, Madrid, Archivo Histórico Nacional, Inquisición 
de Toledo, legajo 106, núm. 3, fol. 201 v?, Hay edición reciente del Tercer abecedario de Osuna 
por Melquiades Martín, Madrid, 1972, 

12 Sobre la actitud de Cisneros véase Bataiflon, Erasmo y España, p. 70; Nieto, Juen de 
Valdés, pp. 32-36; y sobre el problema de la separación en conventículos, esas mismas obras, 
pp. 190-225 y 106-112 respectivamente. 

14 En lugar de Hamarse “Erasmus of Ronerdam”, el libro de Roland H, Bainton se intitula, 
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punto de vista geográfico, entre otros. Peroalgo que siempre hay que tomar 
en cuenta es que ninguna de las grandes personalidades de la época que 
estudiamos puede ser tratada por si sola, sino que van apareciendo en la 
medida en que tienen que ver con la historia de la Relorma Radical; y 
Erasmo fue, en medida mucho mayor.de la que.él-mismo pudo saber, la 
fuente y la sanción mucha. de.lo ela i 
espiritualismo y en cl racionalismo evangélico (sin que se olvide el hecho de 
que entre el racionalismo evangélico y a evangelismo católico hubo mucho 


en común). 


a) Desiderio Erasmo (1466-1536) 


El humanista de Rouerdam, que en 1516 entró al servicio de Carlos V 
como consejero real en la corte borgoñona de Bruselas, y que para ese 
objeto fue dispensado por el papa, en 1517, de sus obligaciones de canú- 
nigo agustino, tevo, como delegudo del mismo apostólico principe, un 
papel prominente en la revolución laterana: el papel de árbitro del l1m- 
manismo cristiano para los dos bandos. 

El año mismo en que Erasmo aceptó su nombramiento de consejero del 
joven Carlos, puhlicó su trascendental edición del texto griego del Nuevo 
Testamento, acompañada de una traducción al latín clásico. A partir de esc 
momento, el humanista neerlandés iba a hacer por las antiguas fuentes 
cristianas lo que sus colegas italianos, humanistas de orientación más clásica, 
habían hecho y seguian haciendo por el descubrimiento, conservación y 

ublicación de la literatura de Grecia y Roma. Erasmo publicó su edición de 
as obras de San Jerónimo, en nueve volúmenes, cn 1518, y a ella siguieron 
las ediciones de Sau Cipriano (1519), San Hilario de Poitiers (1523), San 
Epifanio (1524), San Irenco (1526), San Agustin (1526 también), San Am- 
brosio(1527) y San Juan Crisóstomo(1530). A la hora desu muerte, Erasmo 


genialmente, Erasmus ef Christendom (Nareva York, 1969): Erasmo, el ciudadano de la cristian: 
dad. Otros biógratos e imérpretes importantes, ucuyos trabajos se acudirá en varios lugares del 
reseste libro, sos los siguientes: Preserved Smijha, en su Erasmus (Nueva York, 1923), Hama a 
rasmo “racionalista”, lo cual quizá sea válida, excepto que de manera bustunte excéntrica da 
rominencia ala interpretación erasmianadeSan Mateo, 16:18,0Jela cual se seguiría que todos 
os cristianos, a semejanza de San Pedro, sim “reyes” y “sacerdotes”, esto es, soberanos ts 
pirituales en el campo de da religión y de la ética. Augustin Renaudet, en Erasme, $2 pensée et $08 
ection 1518.21 (Paris, 1926), ve en Erasmo un precursor del modernismo católico, cuyo 
“espirimualismo” debía más a Cicerón que a San Pablo, y cuya ética procedia más de la 
antigúedad clásica ue de los evangelios (pp. 19-14). Tres importantes biografíss que siiúan a 
Erasmo en el eontexto de su época son da dde johas Huizinga ted. original bolandesa, 1923; 
irad. española, 1946; inglesa, 1957), la de Margares Phillips (Lomires, 1949) y la de Louis 
Bouyer ted. original francesa, 1955; trad. inglesa, 1959). Jacques Éiiense, en su Spinitualisme 
érasmien (Lovaina, 1958), define la posición de Erasmo como “espiritualismo” o “espirirualiza- 
ción” éjico-evangélica de tipo "1eórico”, con una “interiorización” de la piedad y de la libertad 
cristiana (pp. 14, 57,61. john B, Payne, cuyo estudio (Erasmus' Theology ef the Sacraments, 
Peoria, Hinois, 1969) sugiere dimensiones que van iucbo más allá del 1ítulo, caracteriza el 
erasmismo como “ana especie de espiritualismo” y 1ambién como proiimisno (p. 55. 
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estaba supervisando la impresión de las obras de Origenes en la misma 
ciudad, Basilea, donde ese mismo año, 1536, Calvino (que mantenía opi- 
niones tan contrarias a las ¿de Erasmo y a las de Origenes sobre cuestiones 
como la del libre albedrio y la de la predestinación) iba a sacar a lez su 
Christianae religionis instítutio, 

Una caracteristica notable de la edición crítica del Nuevo Testamento 
por Erasmo fue la eliminación, en el texto tradicional de la primera epístola 
de San Juan, 5:7, de la frase trinitaria inicial: “Tres son los que dan 
testimonio en el cielo, el Padre, el Verbo y el Espiritu Santo, y estos tres son 
uno.” Como él no había encontrado esta frase en ninguno de los manuscri- 
tos griegos de que se sirvió, ni la había visto citada por los primitivos Padres 
dela Iglesia, omitió el versículo, sin importarle que en los últimos siglos de la 
Edad Media se hubiera incorporado al texto latino de la Vulgata. Por otra 
parte, en su comentario al evangelio de San Juan observó Erasmo que 
cuando en el Nuevo Testamento se emplea sin mayor especificación la 
palabra “Dios”, se refiere siempre a Dios Padre, a quien él, en otros escritos, 
llama ciceronianamente Deus Optimus Maximus. A causa de Erasmo, el cita- 
do versículo de la epistola de San Juan seria omitido en las más antiguas 
ediciones anabaptistas de la Biblia en lengua vulgar,*3 y, por su parte, el 
erasmiano-calvinista Juan Laski y en pos de él los unitarios polacos llama- 
rían también, característicamente, Deus Optimus Maximus al Padre-Creador 
(cap. Xx.1). 

Erasmo, formado en la escuela de la Devotio Moderna, no tenia muchas 
inclinaciones filosóficas, pero, hablando de manera general, pertenecía al 
grupo de los moderni escolásticos (nominalistas). Refiriéndose al dogma de 
Nicea y al Cuarto Concilio de Letrán, llegó a escribir estas palabras: “De 
acuerdo con la lógica dialéctica (cn el contexto del nominalismo], es posible 
decir que hay tres dioses, pero hablar de tales cosas con la gente sencilla 
Cansaria gran escándalo."?* Erasmo debilitó asimismo la doctrina acep- 
tada acerca de la Trinidad (dogma que él declaraba profesar basado en la 
autoridad de la Iglesia) a cansa de la prominencia que dio al Credo de los 
Apóstoles: es posible -decia- que el Credo sea salvaguardia suficiente de 
la fe en la Trinidad, puesto que muy bien puede haber sido redactado en la 
generación del Primer Concilio de Nicea; expuso esta opinión en su prefa- 
cio a las obras de San Hilario, refiriéndose a una carta del propio santo al 
emperador arriano Constancio; y, por lo demás, Erasmo mismo articuló la 
fe sobre el modelo del Credo de los Apóstoles en su fnquisitio de fide, con lo 
cual suministró a Juan £aski y a los unitarios polacos la mejor razón para 
atenerse exclusivamente a la Escritura y al primero de sus resúmenes en 
forma de credo (cap. xx. 1). 


13 El versículo en cuestión aparece emre paréntesis en la Biblia mennonita de Biestkens 
(1550). 

1% Erasmo, De libero arbitrio, en sus Opera emuia, Leiden, 1703-1706, vol. IX, col. 12170 (y ef. 
Y, 300d) citado por Roland H. Bainton, “Miclinc] Servezus and the Trinitarian Speculation of 
¡he Middle Ages”, en el volumen Autour de Michel Servet el de Sébastien Castellion, editado por 
Bruno Becker, Haarlera, 1953, pp. 44-45, 
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En su traducción latina del Nuevo Testamento, al llegar al prólogo del 
evangelio de San Juan, Erasmo evitó la palabra Verbum con que la Vulgata 
traducía el Logos griego y, so pretexto de conformarse a la elegancia clásica 
del latín que estaba empleando, la sustituyó con la palabra sermo, filosófica- 
mente innociua, y teológicamente neutral. Por lo demás, declaró sin am- 
- bages que estaba dispuesto a dejar a un lado todas las sutilezas de los 

teólogos acerca de la doctrina de la Trinidad, y en su prefacio a San 
" Hilario, que más tarde seria utilizado por Servet, observó asimismo: 


¿Es por ventura imposible tener conocimiento del Padre, el Hijo y el Espirit 
Santo sino se tiene la capacidad de explicar filosóficamen ela distinción catre los 
ires, vemre la malividad del higo y la procesión del Espiritu Santo? Si vo creo en 
la tradición de que son tres de una sola natura [1], ¿de qué sirve una laboriosa 
disputa? Y si no creo, entonces no me va a persuadir ningún razonamiento 
humano... Tú no vas a ser condenado en caso de no saber sí el Espiritu 
procedente del Padre y del Hijo tiene uso o dos principios, pere no 1e escaparás 
de la condenación si no cultivas los fruros del Espíritu, que son amor, gozo, puz, 
paciencia, benignidad, bondad, longanimidad, misericordia, fe, modestia, comi- 
nencia y castidad .... Nuestra religión se resume en paz y unanimidad, pero éstas 
no podrán subsistir sino a condición de que definamos lo menos posible, y en 
muchas cosas dejemos a cada cual en libertad de seguir su propio juicio, pues hay 
gran oscuridad en cuanto a estas materias.“ 


Por el lugar central que daba al Nuevo Testamento y a las fuentes 
cristianas antiguas, por su poca insistencia en la Triadología niceno- 
laterana 1? y por su estima del Credo de los Apóstoles como documento 
adecuado y suficiente, Erasmo iba a ser citado y utilizado muy pronto no 
sólo por los evangélicos católicos, sino también porlos tres sectores principa- 
les de la Reforma Radical propiamente dicha. Lo iba a ser asimismo a 
causa de otras doctrinas y actitudes suyas. En su Comentario sobre el 
segundo salmo (1522) Erasmo fue el primero que formuló la idea del triplex 
munus Christi, la visión de Cristo como Profeta, Rey y Sacerdote (que nosería 
adoptada por Calvino hasta la edición de 1543 de su /nstitutio), formulación 
que iba a ser fundamental para el erasmiano-calvinista Laski en la Frista 
oriental y en la Iglesia de los Extranjeros de Londres, y después de 1556 en 
Polonia, como también iba a ser fundamental, tras la huella de Laski, para 
los hermanos polacos, que tomaron de eila la estructura básica de la 
Catechesis de Raków (1574) y del catecismo rakowiano en sutexto polaco de 
1605 y en sus subsiguientes versiones hasta el año 1680 (cap. xx.] y XXv11.4). 

Erasmo ejerció asimismo mucha influencia por su teoría adversa a los 
votos monásticos; porsu revisión del concepto de matrimonio (cap. XX); por 


:% Erasmo, Epistolas, edición de P. 5, Allen, vol, V, núm. 1394, pp. 176 3s., cado por 
Roland Baimon, Huntad Heraic: The Lifeand Death ef Michael Seroetus, 1511.1553, Boston, 1953, 
p. 34, (Hay traducción española, Madrid, 1972.) ] 

13 Nos referimos aquía la definición parrística comra Arrio en el Concilio de Nicea de 325, 
y ala explicación escolástica de la misma doctrina en 1215, en el Cuarto Concilio de Leirán, en 
conexión con la controversia entre Joaquín de Flora y Pedro Lombardo. . 
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la poca importancia que dio a las consecuencias de lacaídade Adán, al decir 
que el pecado original no es sino la privación de la gracia original y la 
inclinación a pecar, en inconsciente imitación de Adán —opinión expresada 
en la Paraclesis (1516) y en la Ratio verae theologiae (1519), inclinación que 
puede contrarrestarse con el estudio del Nuevo Testamento y de la “buena 
literatura”; 1? por su consiguiente insistencia en la libertad práctica del 
albedrío; por susorprendente sugerencia, que presupone el pedobautismo, 
de que se obligara a los adolescentes, durante la cuaresma, a asistir a una 
serie de sermones catequéticos basados en los evangelios, las cartas apostóli- 
cas y el Credo de los Apóstoles, para que, después de confesar sus pecados, 
confirmaran en presencia de toda la congregación los votos bautismales 
pronunciados en lugar de ellos por sus padrinos en la infancia, conside- 
rando asi el bautismo, la instrucción catequética, la confirmación y la peni- 
tencia juvenil por los pecados personales como un complejo sacramental 
prolongado a través de los años —particularmente en un apéndice a su 
Paraphrasis in evangelium Matthael (1522)-** y haciendo del cristiano maduro 
un "rey y sacerdote”; por su concepción de la comunión eucarística como 
una “presencia espiritual de Cristo”, que se mezcla con el alimento y la 
bebida de los cristianos (cap. 1.1); y, finalmente, por su equilibrado paci- 
fismo. 

En la Querela Pacis, publicada un año después de su edición del Nuevo 
Testamento griego, Erasmo combinaba argumentos de los evangelios, de 
los clásicos paganos y del simple sentido común para pedir que se pusiera 
fin alas guerras y para limitar incluso la llamada guerra "justa”.** Apelaba a 
la idea estoica de la armonía de las esferas, al ejemplo de las bestias irracio- 
nales que nunca se ensañan contra los miembros de la propia especie, y al 
ideal estoico-patristico de la unidad de todos los seres humanos, entre los 
cuales deben prevalecer la razón y la equidad; finalmente, pintaba vívida- 
mente la futilidad y la inhumanidad de las guerras que asolaban a Europa. 
Lo mismo haria ocho años después en sus glosas al adagio Dulce bellum 
inexpertis (1525). 

La convicción de Erasmo acerca de la capacidad que tiene el hombre de 
utilizar sus propios recursos (y concretamente su libre albedrío) para 
conseguir la salvación, quedó A en su nn de explícito en 
contra del predestinarismo de la Reforma, la Diatribe de libero arbitrio 
(1524), a la cual replicó Lutero con su célebre exposición de la servidum- 
bre del albedrío humano en el campo de la salvación (1525), Tan pro- 
fundamente decepcionado quedó Erasmo por el giro que tomaba la re- 


12 Payue, op. cit, p, 42, 

22 Ibid., cap.x. En cl prefacio alas obras de San Cipriano se ocupa Erasmo del rebautismo, 
pero sólo para oponerse a él, sobre da hase de da tradición y dela autoridad dela Iglesia. A pesar 
de eso, varios enemigos suyos, sobre todo Noel Beda (en Paris) y dos frailes españoles lo 
acusaron de 1ener simpatías por el rebuutismo. Erasmo replicó, en el De amabili Ecclesias 
concordia (1533), con una crítica expresa de los anabaptistas. 


3 Véase el análisis de Roland Bainton, “The Querela Paris of Erasmas”, ARG, XVI1 
(1951), 32.48. 
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lorma de Lutero, que declaró, entristecido: "Por lo tanto, sobrellevaré 
esta iglesia [la medieval] mientras no vea otra mejor.” 22 

Erasmo, sin embargo, siguió esperando que, con su programa de vuelta 
a las fnentes, conseguiría algún dia rejuvenecer de tal manera a esa Iglesia 
«pue, al mismo tiempo que se restanrara la obediencia general al obispo de 
Roma, se asemejara lo más posible al modelo apostólico primitivo y consti- 
tuyera así una iglesia ciertamente “mejor”, diferente desde luego de la de 
los papas de entonces, corrompidos príncipes renacentistas, pero también 
de la iglesia de la Reforma, beligerante y predestinaria, con la cual Erasmo 
no podía hacer causa común. Aunque el ideal de nna "Tercera Iglesia” no se 
tomó directamente de Erasmo, la expresión, con su matiz ligeramente 
escatológico, bien podria verse como el lema, o como el programa al me- 
nos, del evangelismo católico, 


b) El erasmismo en España 


El cardenal Cisneros, que de diversas maneras había demostrado su erndi- 
ción, su temple militar y su celo reformista por ejemplo, su oposición a la 
gran indulgencia de León X, y su rápido camplimiento de los exignos 
cánones reformadores y educativos del Cribno Concilio de Letrán (cap. 
1.5.4) antes incluso de su terminación, había intentado en dos ocasiones, 
aunque sin éxito, persuadir a Erasmo de que hiciera una visita larga a 
España. Pero el erasmismo, reforzado por impulsos provevientes del hu- 
manismo y el iluminismo locales, se difundió en España sin esa visita 
personal, 

En Salamanca y en Valladolid, las universidades más viejas, y especial» 
mente en Alcalá de Henares, la universidad fundada en 1508 por Cisneros, 
habían estado floreciendo los estudios bíblicos, clásicos y gramaticales desde 
mucho antes de que comenzara a sentirse la influencia de Erasmo. Seis 
catedráticos de materias filológicas enseñaban en Alcalá, donde, según 
Erasmo, se estaban llevando a cabo las más insignes hazañas de la erudi- 
ción enropea, y en primerísimo Ingar la publicación de la Biblia Poliglota 
Complitense (= de Alcalá), que comenzó en 1514 con el Nuevo Testa» 
mento griego, y cuyos otros cinco volímenes, que contenian entre otras 
cosas el texto hebreo del Viejo Testamento, acabaron de imprimirse en 
1517 en los talleres de la imprenta universitaria. El cardenal Cisneros, 
promotor de la empresa, murió ocho días antes de que Lutero clavara s115 
tesis en la pnerta de la iglesia de Wittenberg. 

A lo que parece, las obras de Erasmo no circularon en España hasta 
1516. La primera mención precisa que se encuentra es, en 1518, la de la 


32 Erasmo, Hyperaspistes diatribae, 1,1 (Opera emnía, ed, d4., vol.X, col. 1258): “Fora igilur 
hane Ecclesiam donec videro meliorem, et cade me ferre cagitur, donec ipse fiam melior. 
Nec infelicher navigat, quí inter due diversa mula medinm cursam tenet” C£ Augustin 
Renaudel, Érasme el Italic, Ginebra, 1954 Pravaax Humanismo el Renaissance, XV), Hibro 1, 
intitulado “Le Probltme de la 3* £glise”, pp. 20055. 
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Institutio principis christiana,25 En 1520 apareció una traducción española de 
la Querela Pacís. El interés porlas obras de Erasmo se acrecentó rápidamente 
en España a partir del erudito ataque que contra él lanzó uno de los sabios 
que habian colaborado en la Biblia Poliglota, Diego López de Zúñiga, a 
causa de ciertas peculiaridades de su Nuevo Testamento. La edición eras- 
miana diferia sobre todo de la complutense por el hecho de recalcar la 
precminencia del texto griego original, mientras que en Alcalá se dio al 
texto griego la misma importancia que al texto iradicional de la Vulgata, A 
pesar de los muchos intentos de sus enemigos por demostrar su “lutera- 
nismo”, Erasino mantuvo su alta reputación en España, especialmente al 
llegar aquí Carlos en 1522, con su séquito de humanistas flamencos, y esta 
reputación subió an más cuando el De libero arbitrio (1524) reveló el punto 
en que el humanismo, con su regreso a las fuentes, y la Reforma, con su 
solafideismo, tomaban rutas diferentes. En España, como en otros lu gares, 
se reconoció en la erasiniana philosophia Christi algo muy distinto de la 
luterana justificación por la fe. 

Asi diferenciado, el tercer partido erasmiano—en España al igual que en 
otros países románicos- se mantuvo relativamente unido durante la tensión 
entre Roma y Wittenberg. Uno de los hombres que parecen haber contri- 
buido a la difusión del erasmismo en España fue Juan Dantyszek, lnuma- 
nista cosmopolita y embajador de Polonia en la corte de Carlos V (1519- 
1530), que después fue obispo de Chetmno y de Warnia.? 

De las muchas obras de Erasmo, la que más huelladejó en España fue sir 
duda el Enchiridion militis christiani (1503), traducido por el erasmista Alonso 
Fernández de Madrid, arcediano del Alcor. Apareció en 1526 en una prosa 
castellana agradable y familiar, que glosaba y atemuaba algunas de las 
formulaciones más atrevidas de Erasmo. Resultó, no obstante, un libro 
peligroso, porque, aunque aceptable en su ropaje español para la mayor 
parte de los católicos, podía también ser agua para el molino de los incipien- 
tes heterodoxos. : 

En algunos casos el ihuminismo nativo y el evangelismo cosmopolita 
encontraron en España un mismo patrocinador, como por ejemplo el 
marqués de Villena, Diego López Pacheco, a quien Osuna, uno de los 
“recogidos”, dedicó su Tercer abecedario espiritual (1527), y a guien Juan de 
Valdés dedicó también su primer libro conocido, el Diálopo de doctrina 
cristiana (1529), expresión del mensaje del iluminismo de Ruiz de Alcaraz 
bajo un barniz erasmiano. Erasmo y algunos de los alumbrados coincidían 
en su interpretación de la muerte de Cristo como nn acontecimiento glo- 
rioso y no lamentable, y se burlaban de la práctica de meditar sobre los 


* Bataillon, Erasmo y España, y. 84. ]Se prescinde aquí de una obrita menor de Erasmo, el 
Sermón del Niño Jesús, cuya traducción española es de 1516.-T.] 

** Bataillon, ep. cil., passim; Antonio Paz y Mélia, “El embajador polaco Juan Dantisco en la 
corte de Carlos V”, Boletín de la Academia de la Historia, Madrid, X111 (1924-1923), artículo 
basado en dos informes enviados por Damysvek a la corte de Polonia (Arta Tomiciana, 12 
vols., Posen, 1885-1906). 
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sufrimientos del Señor crucificado. En una de sus anotaciones al Nuevo 
Testamento había dicho Erasmo: 


Jesús ha querido que su muerte sea gloriosa y no ligubre: uo ha querido que la 
lloremos, sino que la adoremos, pues Él a eligió espontáneamente por la salva- 
ción del mundo entero... Si Cristo ha queridoque nos aflijamos porsu muerte a 
la manera del vulgo. ¿por qué, cuando iba cargando la cruz, reprendió a las hijas 
de Jerusalén... ?5 


Estas palabras fueron censuradas por la Sorbona como impías, y la Inquisi- 
ción española condenó una tendencia análoga que se había manifestado 
entre los alumbrados. 


3. Los HERMANOS VALDES 


La esperanza de la Europa católica de salvarse de naufragar entre los 
peñascos del nacionalismo y del particularismo religioso fue expresada en la 
península ibérica por varios dustres humanistas. España, que nunca habia 
formado parte del Sacro Romano Imperio, fue, significarivamente, la na- 
ción que a partir de 1519 se convirtió en el baluarte desde donde se intentó 
defender la teoría y las prácticas del Imperio como una sociedad universal 
que, de manera simbólica, abarcara la cristiandad entera. Alfonso de Val- 
dés, entusiasta admirador de Erasmo, expuso esta visión en la lengua del 
pueblo y en estilo muy vivo, lleno de idealismo y de ironia. 

Alfonso *% fue el mayor de los dos hermanos, y Juan ** el menor. Habían 
nacido en la provincia de Cuenca, el primero hacia 1490 y el segundo hacia 
1509 o 1510. (Durante mucho tiempo se creyó que habían sido gemelos, 
pero se ha averiguado que no fue así.) ?* Alfonso estuvo ocupado funda- 
mentalmente en actividades administrativas y políticas, y si pertenece al 
ámbito de nuestro libro es por la asociación de su pensamiento con cuestio- 
nes de religión, mientras que Juan, que pertenece a él por su importancia 
fundamentalmente religiosa, tuvo también un papel en la politica y en la 
vida literaria. 

Hijos de una distinguida familia de conversos, nunca habrian de olvidar 


1% Comentario sobre el capitulo 23 de San Lucas, citado por Bataillon, y. 188. 

1% Sobre la vida y los escritos de Alfonso, véase José F. Montesinos, prólogo a suis ediciones 
del Diálogode las cosas ocurridas en Roma (Madrid, 1928) y Diálogo de Merrario y Carón (Madrid, 
1929. 

2% Sobre la vida y obra de Juan véase José C. Nieto, Juen de Valdés Teo Catechisns, 
Lawrence, Ransas, 1981, introducción, "Early Years”, y su ya citado Juan de Valdés and the 
Origins of the Spanish and Halian Beformation. La presente sección se basa prinsordialmente en 
esos dos libros de Nieto. Véanse también dos estudios más antiguos; Edinondo Cione, Jen de 
Valdés, la sua vita e il suo pensiero, Bari, 1988 (2% ed., Nápoles, 1963), y Domingo de Santa 
Teresa, juan de Valdés, 1498(2)-1541: su pensamiento religioso y las corrientes espirituales de su 
tiempo, Roma, 1957. 

4% Nieto, juan de Valdés, pp. 88-104. 
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que un tío materno suyo, sacerdote, fue quemado por haber recaído en el 
Judaísmo.** Tuvieron la fortuna de asistir a las lecciones del humanista 
italiano Pedro Mártir de Anghiera (1457-1526). En 1520, Alfonso, miem- 
bro de la corte de Carlos, se halló presente en la coronación de éste como 
Rey alemán y como Emperador electo en Aquisgrán, y regresó a España 
lleno de entusiasmo por el gobernante de Dos Mundos. Alfonso vio en el 
luteranismo una amenaza no tanto contra la iglesia como contra el Impe- 
rio. A partir de 1522 su papel en la corte comenzó a ser cada vez más 
importante, especialmente desde que, en febrero de 1526, recibió el cargo 
de “latinista oficial”, o sea secretario del Emperador, honor que hasta 
entonces sólo se había concedido a italianos. En esa capacidad publicaría sus 
dos famosas obras: el Diálogo de las cosas ocurridas en Roma y el Diálogo de 
Mercurio y Carón, los dos probablemente entre fines de 1529 y comienzos de 
1530; los dos erasmianos en sustancia, y ambos escritos con un brillo muy 
español y muy cortesano. En el primero de los diálogos (entre un arcediano 
y un seglar llamado Lactancio) justificaba Alfonso el saco de Roma, 
ocurrido en 1527. Su príncipe ideal era bueno, bienaventurado, y además 
un reformador de la Iglesia. Las palabras finales del Diálogo están puestas 
en labios del arcediano: 


+. ¿Qué os parece que agora Su Majestad querrá ltacer en una cosa de tanta 
importancia como ésla? A la fe, menester ha muy buen consejo, porque siél desta 
vez reforma la Iglesia, pues todos ya conocen cuánto es menester, allende del 
servicio que hará a Dios, alcanzará en este mundo la mayor fama y gloria que 
nunca príncipe alcanzó, y decirse la hasta la fin del mundo que Jesucristo formó 
la Iglesia y el emperador Carlos Quinto la restauró. % 


Enel Diálogo de Mercurio y Cerón, Alfonso de Valdés indaga con ironía y 
a la vez con piedad las formas auténticas de la vida cristiana. ¿Quién es 
el verdadero cristiano? Valdés no lo encuentra en los teólogos ni en los 
dignatarios eclesiásticos, sino en la simplicidad de un alma anónima que 
narra su historia mientras espera turno para ser pasada de un lado al otro 
del río por el barquero Caronte. El lenguaje de esta alma se parece muchf- 
simo al del alumbrado “dejado” Ruiz de Alcaraz: 


«Ya en mi mocedad me puse no solamente a deprender, mas también a 
esperimentar la doctrina cristiana. .. Y como mi intención era buena ..., hizo- 
seme lan clara la Sagrada Escriptura e yo me di 1an de veras a ella, que en poco 
tiempo se hallaban ante mí confundidos muchos teólogos que toda su vida, 


2% Sobre el importante papel de la “casta de los conversos” véase Stephen Gilman, The 
Spain ef Fernando de Rojas: The Intellectual and Sorial Landscape, Princeton, 1972, cap. 11, y 
también Albert A, Sicrolí, Las Controverses des Statuts de "pureté de sang" en Espagne, Paris, 1960. 
De la lectura de ambas obras se deduce claramente que el afán de eviar la exogamía era tan 
imenso entre los conversos como enire los cristianos viejos. Sobre el sacerdore quemado, 
Fernado de la Barrera, véase su proceso( Archivo Diocesano de Cuenca), resumido por Nieto, 
Juan de Valdés Two Catechis, mroducción, nota 4. 

20 Ed. citada, pp. 154-155, 
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estudiando en sus inútiles sotilezas, habían gastado... Comencé fentonces] a 
publicar y sembrar lo que Dios me había dado, ..., 110 dándoseme nada que me 
dijesen idiota,“ 


Este impresionante testimonio de la anónima alma auténticamente cris- 
tiana es el que mejor vincula el pensamiento religioso de Alfonso con el de 
su hermano Juan, que fue más radical. Es claro que el erasmista Allonso 
estuvo enterado de los afanes de los alumbrados y que tuvo simpatia por 
ellos, hasta el punto de que esto alteró, en alguna medida, su visión eras- 
miana del cristianismo ideal: experiencia más que conocimicnto, 

El primer documento histórico en que aparece el nombre de Juan es el 
expediente de la Inquisición de Toledo referente al juicio del alumbrado 
Ruiz de Alcaraz. Esta fuente revela que Juan fue miembro de la casa del 
marqués de Villena en Escalona (provincia de Toledo). Alli, siendo aún 
“mochacho”, conoció al cabecilla de los “dejados”, Ruiz de Alcaraz, que 
tanto iba a influir en la dirección de su pensamiento religioso. 

No se sabe dónde essuvo Juan entre su salida de Escalona, en 1325, y el 
momento en que llegó a Alcalá para matricularse en la universidad (1526), 
Lo más probable es que, después de haber experimentado una crisis reli- 
giosa en Escalona, haya regresado por un tiempo a su nativa Cuenca. 
Concluido su segundo año en Alcalá, y probablemente antes de cumplir 
los diecinueve de edad, Juan publicó su Diálogo de doctrina cristiana (enero 
de 1529), en realidad una ieditación en forma de diálogo, que es la única 
de sus obras religiosas cuyo texto original español ha sobrevivido, En él, 
un idealizado arzobispo de Granada conversa con dos interlocutores (uno 
de ellos el religioso Eusebio, con quien obviamente se identifica el propio 
Valdés) acerca de las siete peticiones del padrenuestro, El arzobispo co- 
mienza por reconocer la legitimidad de ciertas prácticas de los alumbrados, 
por ejemplo la de hacer oración sin ruido de palabras, y sin necesida< de 
libros ni de cuentas, siempre que esto sea una preferencia personal y no 1n 
requisito impuesto en algún conventíciilo. Al comentar la primera petición, 
“Santificado sea el tu nombre”, enuncia Valdés mo de los principios básicos 
del evangelismo católico: "Desta manera es santificado el nombre de Dios, 
cuando nosotros nos hacemos santos,” No interpreta la petición del pan 
cotidiano en sentido eucaristico, sino que habla más bien del “celestial pan” 
de la gracia, “del cual no comen sino sólo aquellos a quien Dios ha perdo- 
nado sus pecados”, En un pasaje que anticipa su doctrina tan característica 
de la expiación (elaborada después sucesivamente por Bernardino Ochino 


3% Ed. cit, pp. 208-209, 

3% Fue libro virmabmente desconocido hasta el año de 1923, cuando Marcel Benañllon, 
descubridor del único ejemplo sobreviviente (en una biblioteca portiguesa), do prblicó en 
facsímil (Coimbra, 1923), con iniroducción y notas. El Diálogo puede haberse escrito dnranie 
1526, estando juan, como paje, en la corte de Carlos Y, Olras ediciones del texto español: 
Madrid, 1929 (epitogo de Y, Fliedner); Buenos Aires-México, 1946 (edición de B. Foster 
Stockwell); México, 1964 (edición de Domingo Ricart). Hay iraducción inglesa por Ángel M. 
Mergal, en Spiritual and Anabaptist Writers (SAW), ed. por Ángel M. Mergal y George H, 
Wiliiawns, Filadelfia, 1957, reedirada en 1977. 
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y por Fausto Socino), pasaje que, de manera incidental, arroja luces sobre la 
moral y el temple religioso de sus tiempos, escribe Valdés: 


Y es menesicr se sepa aquí otra cosa; que no por esa samos dignos que Dias 10s 
perdone nuestros pecados, porte nosotros perdonamos a nuestros deudores 
(quiero decir, a los que nos ofenden). sino que bros Dios quiso perdonarnos 
par su inmensa bondad y misericordia, con esta condición, por esosomos perdo- 
nados. De manera que es menester, para que Dios nos perdone, que perdonemos 
nosotras a nuestros prájimos, pero que no penseinos que por eso nos perdona 
Dios, porque nosotros perdonamas, porqhe esta sería atribuir a nosatros lo que 
dehemos atribuir a sólo Dios. Conozco yo algunos que, presumiendo de muy 
sanos y sabios, dicen cenando están cnemistados con alguno, y no de quieren 
perdonar, que no dicen ellos esta parte del Pater noster, sino que se la pasan 2? 


Refiriendosea la persistencia del mal y de latentación incluso entre aquellos 
que seentregan regularmente a la oración, Valdés menciona expresamente 
la manera como Erasmo atina con la interpretación que da más sentido a la 
séptima petición: “Erasnto, en su traducción del Testamento Nuevo, dice: 
«Libranos de aquel malox, entendiendo del demonio.” 

Con su elogio de Erasmo y con su utilización de la Inquisitio de fide, el 
Diálogo de Juan de Valdés ha sido caracterizado como un catecismo mode- 
radamente erasmiano en el cual. sin embargo, hay ya las señales del irrever- 
sible apartamiento que Valdés mostraría respecto del humanista de Rotter- 
dam.** En realidad, su pensamiento se acerca muchisimo al del alumbrado 
Ruiz de Alcaraz, 

Inmediatamente después de su publicación, el Diálogo de doctrina cris- 
tiana fue objeto de una censura inquisitorial, pero gracias a la influencia de 
si1 familia, y al poderoso apayo del partido erasmiano, el autar no fue 
condenado de manera directa. Entonces sis detractores iniciaron un se- 
gundo proceso, y €l salió de España. En 1531 nos lo encontramos ya en ltalia 
(cap. xx1.3), El Diálogo fue condenado en su ausencia. Publicado tres meses 
antes del Gran catecismo y del Pequeño catecismo de Lutero (abril de 1529), 
ocupa el primer higar cronolágico en la inmensa literarura catequética que, 
procedente de todas las conlesiones, no tardaría en inundar a Europa. 

Los hermanos Valdés no hieron, entre los españoles educados y jóvenes, 
los ínicos que colocaron sus esperanzas de una Enropa rejuvenecida en el 
joven emperador Carlos, que a su vez se sentia movido por un sentido de 
destino católico, Después del saco de Roma en 1527, Carlos resolvió hacer 
otro intento de mover al papado a hacerse cargo dests obligaciones ecumé- 
Nicas, y aceptó que el papa confirmara su dignidad imperial en ima corona- 
ción celebrada en Bolonia en 1530. En esta festiva ocasión estuvo presente, 
al lado de Allonso de Valdés, y miembro, como él, del séquito imperial, un 
pensativo español que aún no habia cumplido los veinte años: 


1 Ed de Siockwelk, p. 149 (SAY, p. 326). 
“ Véase Bataillon, af. díf., pp. 343-361. 


3% jaha E. Longhurst, Erasmas and the Spanish Taquisition: The Case of juan de Vaidés, 
Albsiquerque, 1258, pp. 17 ss, 
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4. MicueL Server (1511-1553) 


Servet, nacido en Tudela (Navarra) en el seno de una familia noble, 
encontró desde los catorce años un tutor en la persona de fray Juan de 
Quintana (f 1534), franciscano, doctor por la Sorbona y miembro de las 
Cortes de Aragón. Hombre de espiritu irénico, Quintana estaba bien pre- 
parado para Hevar a cabo intentos de reconciliación entre los luteranos y la 
iglesia romana. Gracias a él le fue posible a Servet pasar los años de 1528 y 
1529 estudiando derecho en la universidad de Toulouse. 

En Toulouse entró Servet en contacto con moriscos y cristianos nuevos 
y, como la universidad era militantemente ortodoxa, fue acusado de mos- 
trar señales de heterodoxia. A partir de esos años consagró gran partede su 
tiempo a estudiar la Escritiira, deseoso de revigorizar su propia ortodoxia 
con respecto a la cristología y a la doctrina de la Trinidad, que eran, desde 
el punto de vista teológico, los temas principales de controversia entre el 
cristianismo y tas dos religiones semíticas que, hasta 1492, habían sido tan 
prominentes en la peninsula ibérica. Sus investigaciones lo llevaron al 
inesperado descubrimiento de que en ningún pasaje de la Biblia se encuen- 
tra claramente enunciada la doctrina de la Trinidad. Es asimismo muy 
probable que ya en esa temprana época estuviera enfrascado en otro pro- 
blema de gran preocupación para muchos de los más serios católicos espa- 
ñoles, a saber: por qué el agua sacramental del bautismo resulta con mucha 
frecuencia ineficaz en el caso de los cristianos nuevos, problema que algún 
tiempo después resolveria él mismo abogando por la inmersión completa a 
los treinta años, la edad bautismal de Cristo (cap. x1.1.d). E 

Quintana, nombrado capellán del emperador en 1529, llevó consigo a 
Servet a Bolonia, para asistir a la reconciliación con Clemente VII y a la 
dable coronación. El 22 de febrero de 1530, el papa colocaba la corona de 
hierro de Lombardía sobre la cabeza de Carlos; y dos días después, cuando 
Carlos cumplia exactamente treinta años, en una especie de epilanía, esta 
última cabeza del corpus christianian que ya se estaba desintegrando recibió la 
diadema imperial, mientras el conde palatino, el único principe alemán 
presente en la investidura litúrgica, llevaba en sus manos la Reichsapfel, Este 
antiguo simbolo del dominio cristiano universal nunca habia representado 
de manera más adecuada el poderío global de un Sacro Romano Empera- 
dor que en la coronación del monarca de dos hemislerios. Cuatro meses 
después, por desgracia, Carlos V deberia enfrentarse en la Dieta de Augs- 
burgo, en el centro de la cristiandad, a aquella resuelta oposición de princi- 


3 Además de la biografía de Baluton citada sepra, noa 17, véase José Barón Fermindez, 
Miguel Servet, su vida y sc obra, Madrid, 1970. Véase rauibién Eur] Morse Wilbur, Socinienisn 
«nd lis Antecedenis (segundo volumen de A History f Unitarianism), Cambridge, Mass., 1943, cap. 
vy 1x0, passán. Claudio Marzoni, Umanesimo ed eresía: Michele Serveto, Nápoles, 1974, p. 77, 
estudia a Serves desde el punto de vista de la filología humanistica de Lorenzo Valla. En 
cambio, jerome Friedman, Michael Servetus: A Case Study un Total Heresy, Gincbra, 1978, 
acentúa la crucial importancia de la exégesis ribinica sobre su pensamiento, (Friedman no ha 
podido averiguar sí Server nació en 1509 o en 1511) 


32 


Miguel Servet 1,4 


pes y de teólogos que, tras declararse partidarios de Lutero, acababan 
Justamente de adoptar el nombre de protestantes. En los diez años transert- 
rridos entre sn elección como emperador y la coronación de Bolonia, Carlos 
había visto, anmque sin darse cuenta de ello, cómo el propio orbe cristiano se 
labia partido irrevocablemente en dos hemisferios. 

Servet, cuyos estudios juridicos lo habian inclinado en un principio, al 
igual que a Alfonso de Valdés, a ponerse de parte del emperador, simbolo y 
ejecutor de una cristiandad mida, quedó consternado al ver humillarse a 
Carlos ante el papa Clemente, que era "Hevado en medio de gran pompa 
sobre cervices de principes... y adorado en mitad de las calles por todo el 
pueblo de rodillas, de tal manera que quienes conseguían besar su pie osu 
sandalia se tenian por más afortimados que los demás, y declaraban haber 
ganado tantas más cuantas indulgencias, y que por él se les remitían las 
penas infernales dnranie muchos años, ¡Oh vil entre todas las bestias! ¡Oh 
tamera, la más descarada de todas!” 97 

Decepcionado por el emperador, Alfonso de Valdés murió de la peste 
en 1532, mientras sn hermano Juan y Miguel Servet abrazaron la causa dela 
reforma espiritual. Servet, siguiendo en esto a los espirituales franciscanos, 
afirmó que el papado tenia que ser destruido como condición previa a la 
restanración del cristianismo; se despidió de Quintana y de la corte im perial 
y finalmente llegó a Basilea, donde vivió, durante diez meses, en casa de 
Juan Ecolampadio, reformador de la ciudad. Allí nos encontraremos más 
tarde con él (cap. vin.4.b), y con Juan de Valdés en Nápoles (cap. xxt,3). 

Antes de dejar la península ibérica será justo mencionar, aunque sea 
brevemente, los movimientos evangélicos de Sevilla y Valladolid, cuyas 
peores persecuciones ocurririan en tiempos de Felipe lI de España (1556- 
1598) —Felipe 1 de Portugal (1580-1598)-, hijo y sucesor de Carlos en 
Espuña. Estos movimientos tuvieron un múmero considerable de seguido- 
res. Sus cabecillas fneron, en Sevilla, Juan Gil (= el Dodtor Egidio) y 
Constantino Ponce de la Fuente (ca. 1302. 1560), capellán de la corte de 
Carlos V, y más tarde canónigo de la catedral hispalense, y, en Valladolid, 
Agustin Cazalla (ca. 1510-1559), también capellán del emperador. No pocos 
protestantes españoles huyeron de su patria y se afiliaron, más tarde, a 
diversas iglesias del protestantismo clásico o magisterial. Varios de ellos 
dejaron testimonio de la vitalidad creativa de todo este movimiento, por 
ejemplo Casiodorode Reina (ca. 1520-1594), traductor dela primera Biblia 
protestante española (Basilea, 1569), Juan Pérez de Pineda (149?-1567), 
editor de los Comentarios de Juan de Valdés sobre la epistola a los Romanos y 
la primera a los Corintios, Antonio del Corro (1527- 1591), Francisco de 
Encinas (ca. 1520-1552) y el no identificado Reginaldus Gonsalvius Monta- 
ns <¿Reinaldo, o Rainuido, González de Montes?-, autor de nua denna- 
cia de la Inquisición española (Sanctas Inquisitionis Hispanicao artes aliquet 
detectae, Heidelberg, 1587) que es el primer martirologio protestante.38 

eme, Cárisiianismi restitutio, Viena, 1553, p. 462, citado por Bainion, Hunted Heretir, 

4). EA 
e! * Bataillon, Erasmo y España, pp. 520-540; Paul j. Hauben, Three Spanish Heretics and the 
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Ahora tenemos que examinar la condición espiritual de Italia en el 


período anterior a la coronación de Carlos y a la difusión del evange- 
lismo bajo el nombre y la tutela de Valdés. 


5. ÓLEADAS DE REFORMA Y DISIDENCIA EN IrALia 
ANTES DEL VALDESIANISMO 


2 El abortado Y Concilio de Letrán (1512-1517) 


Varios concilios celebrados en las postrimerías de la Edad Media habian 
mostrado la imposibilidad de reformar la Iglesia a través de su cabeza papal. 
En visperas de la Era de la Reforma se hizo un intento de reformar por lo 
menos a sus miembros, El Quinto Concilio Lateranense fue convocado 
originalmente por Julio 11 (1503-1513), que, siendo uno de los más impor- 
tantes principes italianos, estaba mejor dispuesto a conquistar territorio 
para los estados papales desde la silla de su caballo de guerra, en la tradición 
militar del Julio pagano, que a reformar la sede apostólica en el espíritu del 
primer Julio papal. Uno de los primeros actos del Concilio fue tomar 
posición contra el cismático Concilio de Pisa (1511-1513), dominado por 
los franceses, y abrogar la Pragmática Sanción de Bourges. 

Sin embargo, en 1513 el nuevo papa, León X (1513-1521), llegó a un 
entendimiento con el rey de Francia, Luis X11, y lo hizo desistir de su apoyo 
al conciliarismo (y concretamente al Concilio de Pisa) a cambio de varias 
concesiones papales, entre ellas la rehabilitación de los cardenales degrada 
dos por haber sido partidarios de Francia en Pisa. Endiciembre de 1514 se 
leyó, en pleno concilio, la bula que contenía el nuevo concordato. En 1516 el 
concordato mismo fue firmado por el sucesor de Luis, Francisco 1 (1515- 
1547). En virtud de él, los soberanos franceses perdían el derecho de hucer 
nombramientos para los cabildos catedralicios y monásticos, según lo había 
estipulado la Pragmática Sanción, pero en cambio lo obtenian para nom- 
brar a casi todos los obispos, arzobispos, abades y priores de Francia. Esto 
significaba que el galicanismo quedaba confirmado, aunque ya no bajo la 
autoridad de los obispos, sino delos monarcas; y el control de la jerarquía se 
colocaba delinitivamente en manos del rey, exactamente como sucedia en 
España en virtud de otro concordato. 

Muchos habían esperado ansiosamente una reforma a fondo bajo el 
pontificado de León X, que tenia sólo treinta y siete años en el momento de 
su elevación. Dos venecianos de la orden de los camaldulenses * habían 
puesto en sus manos un largo informe que era un programa de relorma tan 


Refurmation, Ginebra, 1967; A. Gordon Kinder, Casfodoro de Reina, Spanish Keformer, Londres, 
1973: José Kamón Guerrera, Caterismos españales. La obra del Dr. Constantino Ponce deda Fuente, 
Madrid, 1075; William B. jones Constantino Poncedela Fuente: The Problen of Protetant Influence 
ln Sideenth-Century Spain, tesis doctoral de Vanderhihi University que, cuando se revise pura su 
publicación, mostrará que el Doctor Constamino fe más valdesiano que crasmástial, 

1% Tomás Ciustniani y Vicente Quirini, 
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radical como tantos otros que se elaboraron durante la era conciliar. Pero ni 
el Concilio de Letrán ni el papa León estaban preparados todavía para un 
cambio tan drástico. La bula reflormadora del 5 de mayo de 1514, Super- 
nae dispositionis arbitrio, no mejoraba sino muy ligeramente la situación a 
propósito de los problemas gemelos de las rentas y del pluralismo. 

odas las bienintencionadas declaraciones relativas a una reformatio 
capitis habían fracasado por causa de la falta de seriedad y de energia de los 
dos papas, 1an necesitados, a su vez, de una buena relorma. 


DL) Las tendencias apocalípticas y evangélicas 
y las nuevas órdenes religiosas 


Después del Concilio, muchos reanudaron el esfuerzo proto-evangélico de 
una reformatio membrorin, con especial alención a los prelados concienzudos 
y alos curas de las parroquias. También las órdenes religiosas más antiguas 
sintieron en Jtalia el clima reformista ambiente. 

Por contagio, varias señoras de ilustre sangre se hicieron famosas como 
protectoras de las corrientes de piedad y de reforma en toda Italia, Este 
espiritu reformista, que sobrevivió al decepcionante Quinto Concilio de 
Letrán, iba a quedar reforzado muy pronto, entre los teológicamente pre- 
parados y entre los devotos, por la respuesta que dio Italia a la revolución 
teológica de los alemanes. Hay que observar, por principio de cuentas, que 
el evangelismo católico italiano (1517-1542) -movimiento que no tardaría 
en llamarse valdesianismo, por el nombre de su principal portavoz e insti- 
gador- estuvo mucho más estrechamente emparentado con el luteranismo 
que el movimiento análogo de España, surgido claramente antes de Lutero. 
Además de ese evangelismo italiano, y de la tendencia relormista de monas- 
terios, parroquias y diócesis «tendencia que precedió al evangelismo y 
después coexistió con él-, hubo en Italia, durante el primer cuarto del siglo 
xv1, un tercer impulso de no poca importancia: el espiritualismo apocalip- 
tico en la linea de Joaquín de Flora (+ 1202) y de Jerónimo Savonarola (+ 
1498). 

Para comprender mejor la interrelación de estos tres impulsos, es perti- 
nente observar que Gil de Viterbo, superior general de la orden de San 
Agustin y precursor del evangelismo, habia acuoñado también, en un ser- 
món apocalíptico pronunciado en el Quinto Concilio de Letrán, la fórmula 
clásica de la idea católica de reforma: "quod homines per sacraimmutari fas 
est, non satra per homines”,** y que en el exordio mismo del sermón con 
que había inaugurado el Concilio había dicho que la urgente “renovación” 
y el inminente *regreso a las fuentes” de la fo, o sea las tareas por excelen- 
cia de los eclesiásticos congregados en ese Concilio, eran, para €l, la verda- 
dera culminación de sus veinte años de predicación profética. El Concilio, 


$ jean Hitrdorán, Arta croncilierara, vol, UX, Paris, 1714, col. 1576. Véase John OMMalley, 
Giles ef Viterbo on Charch Reform, Leiden, 1968, 
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sin embargo, no sólo delrandó sus esperanzas, sino que condenó expresa- 
mente a los predicadores itinerantes del espiritialismo apocalíptico, % 
de los cuales el propio Gil de Viterbo no era sino el representante más reli- 
nado, Á partir, pues, de ese momento, las tendencias devotas y apocalip- 
ticas tuvieron que encontrar otros medios para desarrollarse, 

El espiritualismo apocalíptico fue en Italia la contraparte del excéntrico 
apocalipticismo iluminista de fray Melchor en España (cap. 1.1). Los evange- 
listas laicos Juan Bautista Ítalo y Francisco Meleto pueden considerarse 
como representantes del enjambre de itinerantes inspirados que profetiza- 
ban la inminencia de una época mejor, una de cuyas caracteristicas, según 
ellos, sería la repentina conversión de judlos, musulmanes y distantes paga- 
nos al camino de Cristo.*? Una visita al Oriente en sus años juveniles y una 
profecia, muy generalizada, según la cual el año 1517 señalaria el comienzo 
de una gran conversión de judios, los sosienta a los dos en su ecumenismo 
apocalíptico, Predicadores itinerantes, portadores del anhelo de joaquin de 
Flora por el advenimiento de la Era del Espiritu, reanimaron los ecos 
moribundos de los gritos con que Savonarola pedía justicia civica, y a veces 
acudían a las alusiones clásicas para hablar del regreso de los Siglos de Oro, 
Condenados globalmente por el Concilio de Letrán, Meleto mismo fue 
también condenado nominalmente en el sinodo de Florencia de 1517,% 
Años después, en 1530, Bautista les contará a los Reformadores de Estras- 
burgo su larga historia de visiones, cárceles y profecías, y conminará a 
Lutero y al hermano del emperador a hacer penitencia (cap. x.3.a). 

Paralela al espiritnalismo apocaliptico fluia la corriente, más plácida, 
del evangelismo caritativo y contemplativo. Justamente un añoantes de que 
el violento profeta dominico Savonarola, que habia venido hostigando al 
papado con el azote francés de la ira de Dios y con el báculo de su propia 
indignación apocalíptica, fuera quemado vivo en Florencia, surgió en la 
vecina república de Génova un movimiento de reforma completamente 
distinto, En 1497 un seglar llamado Héctor Vernazza fundó en Génova una 
cofradia o asociación que se llamó “Compañia del Divino Amor”, Fue la 
primera de una serie de “compañias” que cubrieron, como red, una gran 
zona de Italia, y cuya finalidad original fue caritativa y devota. La más 
famosa de ellas fue el Oratorio de Roma, fimdado cuando más tarde en 
1517, o sea en los dias de la última sesión del Concilio Laterano. Estaba 
formado por unos sesenta hombres devotos, dedicados a distintas activida 
des en la vida. ** Una característica del Oratorio, como también de las otras 


1 La categórica oposición de León X a la predicación apocalgmica fue aprobada casi 
unánimemente por el Concilio: un solo obispose declaró en favor de quienes predicaban según 
los dictados del Espíritn. Véase Hardouin, lor. cil, col. 1801 (e húnico roto negativo) y col. 1808 
(la declaración del papa solire este 1ema). 

4% Meleto fundaba su tmiversalismo en las palabras del sufino 19:6 (18:7): "y nada se 
susirae 4 su calor” (entendienda el calor de Cristo). Sobre Meleto y el movimiento por él 
tipificado véase Delio Cantimari, Esetici italianidel Cinquecento, Florencia, 1939, cap. 1. (Cabela 
posibilidad de que Meleto y Juan Bautista sean ana sola persona.) 

+ D. Cantimori, ep. et, p. 10. 

14 De varias figuras que después tuvieron un papel prominente, como Caspar Contarini, el 
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“compañlas” que recibieron su influencia, fuesu interés en publicar edicio- 
nes de las fuentes patristicas y apartar así a los lectores de “los charcos de los 
neobárbaros”, o sea las obras de los escolásticos. La aristocrática cofradía 
estaha animada por ana rica disciplina espiritual, por el celo de la reforma 
universal y por la resolnción de combatir la herejla y el cisma sin otra espada 

ue la del espiritu. Cuando las espadas lisicas de los saqueadores imperiales 
de la Ciudad Eterna quebrantaron su circulo en 1527, el grupo se dispersó, 
pero los miembros se mantuvieron en contacto y revigorizaron, con su 
celo, muchos esfuerzos locales animados por un espiritu análogo. 

Por lo que se refiere a la fundación de nnevas órdenes religiosas y a la de 
congregaciones relormadas de órdenes más viejas, el acontecimiento más 
importante para nuestro objeto es la difusión del fermento reformador 
entre los franciscanos y la lundación de la orden de los capuchinos. 

La pugna entre los Iranciscanos conventuales y los observantes, como se 
llamó a los reformistas, venia de lines de la Edad Media, y hacia 1517 la 
escisión entre ellos era un hecho consumado. Pero la separación definitiva 
de las dos ranxs, decretada por León X, no satisfizo a los franciscanos más 
ardientes, lirmes ch su resolución de regresar al ideal de sencillez de San 
Francisco, 

La aparición de los capuchinos ocurrió en la Marca de Ancona, lo cual es 
curioso, porque en esa misma región de Italia habian aparecido, anterior- 
mente, los observantes, los espirituales, los celestinos y los clarenitas. Hacia 
1525, Mateo Serafini de Bascio (1495-1552), no contento con observar a la 
letra la regla franciscana, resolvió adoptar asimismo el ropaje original del 
santo fu rdador. Este hábito, tosco, pardo, rematado por una capucha 
(cappuecio en italiano), dio alos miembros del grupo reformador su nombre 
de capuchinos. Dos hermanos, Luis y Rafael de Fossombrone, fueron los 
primeros que se unieron a Serafíni. Una gran dama tocada por el evange- 
lismo, Catalina Cibo de Camerino, se hizo su protectora y consiguió que 
Clemente VH, tlo suyo, les concediera en 1528 licencia de vivir como 
ermitaños y llevar su nueva vestidura, 

Los capuchinos se dedicaron a vivir en la pobreza y a ejercer su ministe- 
rio religioso entre los pobres y los enfermos. En reacción no sólo contra el 
escolasticisnto, sino también contra el humanismo, no permitieron que nin- 
guno de ellos poseyera más de tres libros. En 1528, la bula papal Religionis 
zelus les otorgó permiso para usar barba y para aceptar en laorden a legos y 
a eclesiásticos del clero secular. Tenian obligación de presentar cada año 
tm informe ante el capítulo provincial de los franciscanos conventuales; y 
el provincial tenla el derecho de hacerles una visita anual. Ahora bien, el 
provincial de los observantes, Juan de Fano, que habia fracasado en sus 
intentos de evitar este nuevo desmembramiento de la orden franciscana, 
cnya sola existencia dejaba a los estrictos observantes de la regla en un papel 


poriavoz ás apasionado e irénico del evangelismo, se creyó durante mucho tiempo que 
habían sido micmbros del Oratorio, pero no es así. Vénse Antonio Cistellini, Figure della 
riferma pretridentina, Brescia, 1948, 
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de segundones, acabó por afiliarse a los capuchinos, Á su vez, Victoria 
Colonna, otra dama evangélica, usó su influencia ante el papa Paulo MI 
para proteger a los capuchinos de la agresión de los observantes (1), 

Desde sus origenes, la existencia de los capuchinos estuvo perturbada 
por la disensión, Mateo de Bascio, primer snperior general, renunció a su 
cargo al cabo de sólo dos meses. Lo sustituyó Luis de Fossombrone, y a éste 
siguieron, sucesivamente, Bernardo de Asti y Bernardino Ochino. De este 
último, vigoroso predicador evangélico, dijo 1ma vez Carlos V que él solo 
bastaba para "hacer llorar a las piedras”. Fne nno de los principales expo- 
nentes del racionalismo evangélico, y como tal volverá a ocuparnos (cap. 
xXx1.4). 


c) Las e on [Mosóficas sabre la inmertalidad 
y la doctrina de la Trinidad 


La única cuestión doctrinal tratada por el abortado Quinto Concilio de 
Letrán se refería al problema de la mortalidad natural del alma. 

La reaparición de este problema, muy debatido hacia entonces en los 
circulos humanistas y en las facultades médicas y filosóficas de las universi- 
dades, no fue sino um aspecto del racionalismo general del Renacimiento 
italiano, que tuvo también sus expresiones, por ejemplo, en la teoria politica 
y en la historiografía (Nicolás Maquiavelo y Francisco Guicciardini), y 
asimismo en el campo de la doctrina, particularmente en el incipiente 
anti-trinitarismo de ciertos circulos filológicos, filosóficos y literarios, 

Examinaremos brevemente este primitivo anti-trinitarismo italiano, 
pero autes nos ocuparemos del problema de la mortalidad natural del 
alma y de la teoría del psicopaniquismo, relacionada con ese problema, 

Las discusiones sobre el hombre, el alma himana, la inmortalidad y la 
resurrección son, por supuesto, muy antiguas, Se encuentran ya en Platón y 
en Aristóteles (sobre todo en el De anima de este último), y continúan en la 
Edad Media a través de una larga serie de autores: los comentaristas 
antiguos, particularmente Alejandro de Afrodisias, que comentaba a Aris- 
tóteles en la Atenas de comienzos del siglo 1 de nuestra era; los comentaris- 
tas de dos siglos x1 y xu, sobre todo el neoplatónico ¡ndio Avicebrón, los 
aristotélicos musnimanes Avicena, Algazel y Averroes de Córdoba, y por 
último los comentaristas cristianos de Aristóteles, de manera especial los 
averroístas latinos, que expusieron la teoria de la doble verdad, y el más 
persuasivo de los comentadores antiaverroistas, tanto de A verroes como del 
De anima de Aristóteles, Tomás de Aquino (+ 1274), defensor de la inmorta- 
lidad individual. 

Ántes del Concilio Laterano, la Htalia septentrional habia sido durante 
algún tiempo el centro de discusiones y debates sobre cinco opiniones 
divergentes en torno a la supervivencia después de la mnerte, a saber: 1) la 
inmortalidad natural; 2) la inmortalidad contingente; 3) el sueño incons- 
ciente del alma (psicosomnolencia); 4) la macrte del alma con el cuerpo 
(tnetopsiquismo); y 5) la absorción del alma racional en el intelecto univer- 
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sal. La primera opinión presuponia, al igual que en Platón, la preexistencia 
del alma antes de su incorporación. La segunda, defendida una vez por 
Tomás de Aquino y en formas diversas por todos los escolásticos, era la 
doctrina cristiana comúnmente aceptada, y presuponía que el alma era 
creada ad hoc, en determinado momento d el desarrollo del feto. La tercera y 
la cuarta posiciones, aunque el sueño del alma y la muerte del alma (morta- 
lismo) sean distinguibles, se agrupan por lo común bajo el nombre de 
psicopaniquisnio.* En teoria, los cristianos podian sostener cualquiera de 
las cinco posiciones sobre la base de la Escritura, de los padres de la Iglesia y 
de los escolásticos, siempre que no hubiera conflicto con el artículo del 
Credo que alirma la resurrección y reanimación del cuerpo. Los sostenedo- 
res de las cuatro primeras opiniones presuponían por lo común la resurrec- 
ción, como dogma de fe. En cuanto a los sostenedores de la quinta, o sea la 
de los averroistas latinos, exponentes de la teoría dela doble verdad, podian 
aceptar auténticamente la doctrina de la resurrección, o declarar que la 
aceptaban por simples razones de obediencia a la autoridad de la Iglesia, lo 
cual puede aplicarse asimismo a los exponentes más racionalistas de la 
cuarta opinión. En vista de que el sueño del alma (que en el Nuevo Testa- 
mento es casi seguramente un eufemismo en vez de “muerte”, pero que 
ahora era una posición muy definida) y el mortalismo inequívoco, basado en 
el De anima de Aristóteles y en sus heterodoxos intérpretes musulmanes, 
Judios y latinos, son cuestiones que se debatieron prolijamente en los tres 
sectores de la Relorma Radical, será bueno que nos detengamos'abora en 
sus antecedentes italianos. 
En el Concilio de Florencia de 1439, la iglesia latina había declarado 
canónica una creencia que desde hacía mucho había sido común en Occi- 
dente, pero 11o en la iglesia griega (a la cual, por cierto, se le impuso durante 
algún tiempo, cuando se hizo canónica), a saber: la fe en el purgatorio, con 
el presupuesto de que las almas de los difuntos son conscientes, y por lo tanto 
capaces de dolor o alegria incluso antes de la resurrección desus respectivos 
cuerpos. Después del Concilio de Florencia se hicieron nuevos esfuerzos 
orsustanciar la doctrina católica sobre este particular. Una parte del nuevo 
interés se debía a motivaciones humanistas y clásicas, y otra parte a razones 
filosóficas, concretamente averroístas, tomistas y platónicas. El impetu es- 
peculutivo se intensilicó en la Academia de Florencia gracias a Gemisto 
Plerón, filósofo que, venido de Bizancio, aportó su propia versión del 
platonismo e indirectamente estimuló a otros, como Marsilio Ficino (t 
1499), con su actitud hacia la filosofía antigua, en la que veía una fuerza 
purificadora y reformadora muy valiosa para la maraña de la vida religiosa 
de la época. 
Según el punto de vista platónico, la mente que conoce la Verdad tiene 


** Eltérmino psychepannyehismus significa etimológicamente "vigibia del alma durante toda 
la noche”, pero Calvino lo usó cumo designación general de todas las opiniones no concordes 
con su idea de que cl alma, después de la ranerte, es capaz de movimiento, sentimiento, vigor y 


poeteon: Juan Calvino, Psychopanayrhia, ed. por Walther Zimmerk, Leiprig, 1932, p. 35, 
¿ase infra, Cap. xxHLL 


39 


15 La catolicidad reformada 


que sera su vez una Idea, y por lo tanto es inmortal. Pero en la universidad 
veneciana de Padua (donde se enseñó a Aristóteles por primera vez en 

riego en 1497), lo mismo que en las universidades de Ferrara y de Bolonia, 
a demostración de la inmortalidad del hombre estaba siendo filesóficamente 
puesta en duda, por mucho que pudiera creerse en ella como artículo de fe 
revelada. El dominico Tomás de Vio fmás tarde cardenal Gaetano), catedrá- 
tico en Padua, reconoció en 1509 que Aristóteles sostenía la mortalidad 
incluso del alma racional (al contrario de Tomás de Aquino). 

El fundamento de la duda paduana era, de manera general, la prepon- 
derancia de la interpretación averroista de Aristóteles, donde no había 
lugar para las almas individuales, sino sólo para un alma racional eterna, de 
la que cada individuo participa transitoriamente. Dentro de este contexto 
averroista, la única inmortalidad era la absorción impersonal del individuo 
en el Intelecto universal. 

De todos los aristotélicos, fue Pedro Pomponazzi,* de Mantua (1462- 
1524), catedrático sucesivamente en las universidades de Padua, Ferrara y 
Bolonia, el que más claramente dio nuevo giro a la discusión con su famoso 
tratado De la inmortalidad del alma (1516), al que siguió su Apología (1517), 
donde es aún más explícito. En un momento en que los aristotélicos ave- 
rroístas hablaban de la inmortalidad impersonal y del Intelecto colectivo, 
mientras los aristotélicos tomistas, por su parte, prometían una inmortali- 
dad personal gracias a la doctrina (importada) de la creación especial de 
cada alma racional, Pomponazzi intentó salvaguardar la dignidad ética y la 
individualidad epistemológica del hombre en su mortalidad natural. Re- 
montándose por la vía del comentador Alejandro de Afrodisias hasta el 
Aristóteles griego, Pomponazzi sostuvo que era claramente posible demos- 
trar por razón natural no sólo la mortalidad del alma, sino también su 
individualidad y su dignidad a pesardesu transitoriedad. Cada ser humano 
disfruta de 1n lugar único entre los animales y los ángeles en virtud de su 
capacidad de conocimiento reflexivo y de decisiones éticas en términos de 
conceptos universales. En la medida en que el alma, operando a través 
de todo el cuerpo, ocupa un punto medio entre lo mortal y lo inmortal, se 
puede decir que participa de una "inmortalidad” temporal. Pomponazzi 
sostenía que sus opiniones filosólicas, meras deducciones de la razón 
humana, eran trascendidas por la revelación de ima resurrección veni- 
dera, y no tenían por qué causar escándalo eclesiástico. 

Pero la doctrina eclesiástica establecida, que ahora se sentia amenazada 


4% Véase Bruno Nardi, Studi su Pietro Pomponazid, Florencia, 1965. Los aristotélicos es 
taban divididos en esta época en des grandes grupos, seguidores respectivamente de los dos 
principales comentadores de Aristóteles, Alejandro de Afrodistas y Averroes. El tratado De 
la inmortalidad de Pomponazal puede leerse en traducción inglesa en The Renaissance Philo- 
sophy of Man, por Ernst Cassirer el el., Chicago, 1948. Nuestro problema se estudia en un 
contexto más amplio con atención a Pico della Mirandola (+ 1494), que aprendió hebreo, 
arameo y árabe, estudió la Cábala y escribió una Oración sobre la dignidad del hombre (Bolonia, 
1496) en el libro de Don Cameron Allen, Doubts Boundiess Sea, Babtimore, 1964, y en el de 
Pititip Merian, Monepsychism, Mystición, Metaconsciousness: Probleras of" the Sound in Nevaristotr- 
hian and Neoplatoni Traditions, P ed., La Haya, 1969. 
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por Pomponazzi y sus contemporáneos con mayor determinación aún 

que por los averroistas, no podía, como es natural, contentarse con una 
eventural resurrección de entre los muertos, e insistía en que cada alma” 
creada, en canto forma sustancial del cuerpo, es capaz de existir, y de 

existir sensitivaniente, con anterioridad a la resurrección. Este elemento de 

teología natural importado en el dogma católico tenia, de hecho, mucho 

más que ver con la filosofia platónica que con la Biblia. Pero la doctrina de la 

inmortalidad natural del alma había llegado a ser una parte tan integrante 

de la vasta estructura penitencial y litúrgica de la teología moral católica, 

que la amenaza filosólica contra ella movió a León X, recién elevado al 

pontificado (1513), a prohibir en la octava sesión del Quinto Concilio de 

Letrán los argumentos y contra-argumentos en torno a la inmortalidad en 

las universidades (in universitatibus studiorum generalium) y en los circulos 

académicos. Aduciendo pasajes de los evangelios de San Juan y San Mateo, 

y también la Constitución Clementina dirigida contra el franciscano Pedro 
Olivi en el Concilio de Vienne (1311), el decreto conciliar del papa León 

afirmaba que el alma es naturalmente inmortal y que, en cuanto forma 

sustancial del cuerpo, es susceptible tanto de los sufrimientos del infierno y 
del purgatorio como de la bienaventuranza del paraiso. El pasaje más 
importante de este documento (Apostolici regiminis) dice ast: 


En estos últimos tiempos ... el sembrador de cizaña, el enemigo antiguo del 
género humano, ha osado sembrar y fomentar en el campo del Señor ciertos 
errores perniciosísimos, rechazados siempre por los fieles, especialmente en 
cuanto ada nainraleza del alma racional (anima rationalis), diciendo que es mortal, 
O que es una misma en todos los hombres; y algunos, filosofando temeraria: 
mente, declaran queeso es verdad, al menos de acuerdo con la filosofía. Descosos 
de emplear remedios adecuados para semejante plaga, Nos, con la aprobación 
del sacro concilio, condenamos y reprobamosa todos aquellos que afirman que el 
aluta imelecinal (anima intellectaadis) es mortal,o una sola en todos los hombres, asi 
comoa aquellos que ponen en tela de juicio estas cosas, pues vemos que el alma es 
no sólo verdaderamente, y por sí misma, y esencialmente la forma del cuerpo 
humano ..., sino también que es inmortal y, de acuerdo con el número de 
cuerpos en que es infundida, singularmente muhiplicable, multiplicada y multi- 
plicanda. Esto se ve manifiesamente por el evangelio, allí donde Nuestro Señor 
dice que “al alma no pueden matarla” [Mateo, 10:28], y en otro lugar: “El que 
aborrece su alma en este mundo”, etc. [juan, 12:25], y también porque £l 
promete premios eternos y tormentos cuernos a quienes han de ser juzgados 
según sus merecimientos en esta vida...*? ; 


Después del Quinto Concilio de Letrán, varios teólogos católicos y otros 
situados más o menos al margen siguieron elaborando el tema. Sin embar- 


47 El texto Ímegro puede verse en Manai, Copcitia, vol, XXXI cols, 84235, Cf, la pre 
sentación que hace F. Verner en D7AC, VIH :2, cols, 2689 ss. Véase 1ambién en Scholastih, Vil 
(1933), 359-379, un artículo de A. Denifle (católico) que, en palémica conura C. Stange 
(protestante), sostiene que en este caso el propósito de la 1eología papal no fue demosirar 
por razonarmientos filosóficos que el alma es inmortal, sino más bien afirmar esa inmortali- 
dad como dogma de fe. El estudio de Siro OfTelli, “H pensiero sulla dimosirabilitá razionale 
dellimmortalita dellanima umana”, Studia Patavina, 111954), 7-40, es muy completa. 
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ro, con sólo el comentario de Averroes sobre el De anima de Aristóteles, 
os averroístas de italia y de otros lugares, insatisfechos con el valiente es- 
fuerzo de Tomás de Aquino de deducir una inmortalidad individual y sin 
memoria del De anima de Aristóteles y demás obras afines (esfuerzo repe- 
tido en sus dos Summae), no podían salvar la doctrina de la inmortalidad 
individual y de la resurrección sino mediante la aceptación sincera 0 
fingida- de la teoria de la doble verdad. 
Hay que observar que, además del comentario de Averroes sobre el De 
anima aristotélico, los averroístas latinos y los antiaverroístas tenian en las 
manos otra ohra del filósolo cordobés, la Destructio destructionum philosophtiae 
Algazelis, traducida en 1328, aumque no en su totalidad, pues el traductor 
había omitido precisamente el capítulo “De physicis”, que se ocupa de la 
inmortalidad y de la resnrrección. Esas dos obras de Averroes (la segunda 
de ellas sin el “De physicis”) pudieron funcionar como las fuentes principa- 
les del averroísno renacentista italiano y de la creencia en una inmortalidad 
impersonal. Pero Averraes mismo había aceptado de hecho, y sin fingi- 
miento, la doctrina musulmana tradicional de la resurrección general. En 
todo caso, es quizá de importancia estratégica el hecho de que la obra en que 
expresamente admite la resurrección general y por lo tanto la inmortali- 
dad individual, Tahafut al-Tahafut (Destructio destructionum) contra Algazel, 
se haya publicado por primera vez en su forma completa (decisiva para 
nuestra problemática) el año de 1527. Esta traducción latina, hecha de la 
traducción hebrea del original árabe, apareció en Venecia, dedicada “al 
[obispo] electo de Mantua”, o sea Hércules Gonzaga (1505-1563), segundo 
hijo del duque Francisco de Mantua, Módena y Reggio, y de la duquesa 
Isubel de Este (de Ferrara), el cual habia sido nombrado adrrinistrador de la 
sede de Mantua en 1320, cuando contaba sólo quince años, y el año 
siguiente cardenal (al ignal que otros diez personajes en el curso de la 
historia de la familia Gonzaga). ** Durante tres años el joven cardenal estuvo 
estudiando en la universidad de Bolonia. (Muchos años después presidiría 
las sesiones del Concilio de Trento.) La dedicatoria del duo Calo Ca- 
lonymos Hebraeus al cardenal Gonzaga se explica muy verosimilmente por 
el hecho de que los dos llombres se conocieron en Bolonia. La tradue- 
ción puede haber estado ya terminada, si hien no se publicó sino seis años 
después de que el joven Gonzaga, que tenía inclinaciones reformistas, fe 
nombrado cardenal. Dice Calo Calonymos en la dedicatoria que ha traba- 
jado durante largo tiempo en esta traducción, y llama la atención sobre el 
hecho de que el “De physicis”, onitido en la vieja versión latina de 1328, se 
conservó en la versión hebrea de donde él ha hecho la suya al latín, aña- 
diendo que precisamente esta sección es “de gran importancia entre los 


* La traducción de Calo Calonymos se hutinla Sublillisaimas liber Avercis quí dicitur Desiriciio 
destructionum philosophie ... (3. B. Pederzani, Venecia, 1527). La biblioteca del Hebrew Union 
College posee el único ejemplar existente en los Estados Unidos y el Canada. Según parece, el 
lexio latino ha sido edilado por Beairice 11. Zedier, Milwaukee, 196]. Hay también una 
iraducción inglesa compleza del eviginal árabe, por Sános Van den Bergh (The Inroherenco of 
Incoherence, Londres, 1954, 2 vols, 
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judios”. Años después cl cardenal Gonzaga entablaria con Juan de Valdés 
una correspondencia sobre asuntas no teológicos, es verdad, pero esto no 
excluiría la posibilidad de que el traductor judio de Averroes, el converso 
español de Roma y Nápoles y el cardenal mantriano hayan tenido en común 
una preocupación teológica que seguramente hizo suya el cardenal siendo 
estudiante cn Bolonia: la inmortalidad y la resurrección en el contexto del 
averroismo. 

El "De physicis” está dividido en cuatro cuestiones que se refieren (salvo 
la primera) al alma, a la inmortalidad y a la resurrección corporal. Su 
inclusión en la edición veneciana de 1527 tiene que haber suscitado especial 
interés entre los averroistas cristianos que hasta entonces no habian cono- 
cido sino la versión vieja e incompleta. 5% Durante mucho tiempo, en efecto, 
se había asociado a Averroes, sobre la base de sn comentario al De anima 
de Aristóteles, con la teoria de 1112 inmortalidad impersonal del Intelecto 
genérico en todos los seres himanos, mientras que ahora, de pronto, podía 
leerse su defensa de la inmortalidad individual del alma racional y su teoria 
de una resurrección en cuerpos espirituales (como simulacra)5* 

No sabemos qué inflnencia llegó a tener la traducción latina de 1527; 
pero, como Averroes mismo confiesa en esa obra su fe en la resurrección 
individual, puede haber dudo a los averroistas cristianos, dentro de la 
tradición del racionalismo evangélico, un punto de partida para su propia 
escatología, busada en m2 lectura más rigurosa del Nuevo Testamento. Un 
hecho interesante es que Juan de Valdés, en sus Ciento diez divinas considera- 
ciones (escritas en español y publicadas en italiano), aunque aquí y en otros 
lugares exprese la creencia en la resurrección general, sugiere atrevida- 
mente una resnrrección limitada a los justos en Cristo, por ejemplo en la 
consideración 1xxut: La quinta cosa que considero es quesólo aquellos que 
están incorparados en Cristo están ciertos de su resurrección.” 52 

La aceptación de la refutación filosófica de la inmortalidad, combinada 
con una vindicación de la vida más allá de la muerte, sobre la base de la 
revelación, va a ser la marca de un círculo italiano de evangélicos, y más 
especificamente valdesianos, que hasta ahora no han atraído toda la aten- 
ción que se merecen. Dentro de la armazón filosófica de las dos concepcio- 


Y Esta correspondencia fue publicada, con iniroducción y notas, por José F. Moniesinos, 
Madrid, 1931, 

19 Esa vieja traducción (sin la extensa sección "De physicis”), asi como el comentario de 
Averroes al De anima de Aristóteles, habían sido aprovechados por Agustín Nifo (ca. 1473. 
1138) en las dos ediciones de su De immortalitate anímae (Venecia, 1518 y 1524) para sacar 
rguementos contra Pomponazai. Sin embargo, también Nifo concedía que, en el momento de 
la muerte, la parte indestractible del alma queda absorbida en la Unidad ererna. 

% Cf. da traducción del árabe por Van den Bergh, op. eít.. vol. 1, p. 362. 

22 Sóbre el tema valdesiano de la “resurrección de los justos” como mientbros de Cristo 
vénse Nieto, Juan de Valdés, pp. 298-299, 301 (notas 33 ss) y 336, Y cf. infra, cap. xx13.La 
malería de los párrafos precedentes puede leerse, iratada dentro de un contexto más amplio, 
en mi artículo “Socinianism and Deism: From Eschatological Eliism 10 Universal Immorta- 
lity”, Historical Reflections, 1 (1975), 265-289, especialmente 277.289. (Pero el lector debe estar 
en guardia canira las muchas erralas de imprenta.) 
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nes paduanas de la mortalidad natural del alma-ta absorción en el intelecto 
colectivo (Averroes) y la mortalidad virtiosa (Pomponazzi)=, estos hombres, 
estimulados quizá por la recuperación (1527) del “De physicis” de Averrocs, 
van a tratar de rehabilitar al postalado neotestamentario (el, 1 Tesaloni. 
censes, 4:13) de la muerte (inetopsiquismo) o el sueño inconsciente del 
alma (psicosomnolencia) en una vívida expectación de la resurrección 
inminente de los justos, o, en otros casos, la resurrección de todos, justos 
e impíos (estos últimos simplemente para escuchar el Juicio Final de 
Cristo y en seguida desaparecer para siempre). En mua y otra versión 
habrá de quedar minado el sistenia católico, con su purgatorio, sus misas 
por los difuntos y su disciplina penitencial. 

El psicopaniquismo puede considerarse como la contraparte italiana del 
solafideísmo germánico y del predestinarisnto suizo, en el sentido de que 
contribuyó a desmantelar las estructuras medievales de la gracia sacramen- 
tal y a debilitar de ese modo, justamente al iniciarse la Era de la Reforma, el 
control ejercido por los papas sobre el alma de los hombres. Por esta razón 
nos hemos ocupado con cierto detenimiento del psicopaniquisino antes de 
entrar a fondo en el estudio de la Reforma Radical. En efecto, la discusión 
del problema de la inmortalidad y de la relación entre alma y cuerpo en el 
Quinto Concilio de Letrán era simbolo, en territorios románicos, de la 
misma clase de inquietudes que estallaron en Alennimia en rekición con el 
sistema de indulgencias. Entre los más antignos representintes del psico- 
paniquismo y de la escatología apocaliptica de la resurrección limitada, 
doctrina relacionada con el psicopaniquismo, hay que mencionar a Cantilo 
Renato (cap. xxu: 1), a Miguel Servet y a Fausto Socino (cap. 331227). En sn 
mayor parte, tanto católicos como protestantes sostuvieron durante la Era 
de la Relorma la fe en la inmortalidad del alma, Pero Martin Lutero 
(durante cierto periodo de la evolución de sn pensamiento reformista, € 
incluso entonces de manera ambigua), muchos de los anabaptistas (anque 
no todos los hermanos suizos), algunos de los espiritualistas (entre ellos los 
libertinos) y más tarde los socinianos constitiyen importantes excepciones, 
puesto que aceptaron el psicopaniquismo. En los capitulos siguientes ten- 
dremos más de ima ocasión de referirnos a este rasgo recurrente de la 
Reforma Radical, la doctrina escatológica del sueño ode la muerte semporal 
del alma en espera del día de la resurrección. 

No sólo el psicopaniquismo, sino también el anti-trivitarismo iba a en- 
contrar su más plena expresión eclesiástica en el socinianismo polaco y en 
el unitarismo húngaro, Los caudillos de estos dos movimientos paralelos y 
estrechamente intérrelacionados (de los cuales nos ocuparemos en varios 
lugares, sobre todo en el cap. xxv) eran italianos, o dependían palpable- 
mente de los italianos, Generalmente se tiene a Servet como el originador 
del anti-trinitarismo, y es justo que asi sea, pero también convendrá, en estos 
momentos, tomar nota del pensamiento de varios críticos italianos anterio- 
res a él, y de quienes se sabe que influyeron directamente en los radicales. 

Lorenzo Valla (+ 1457), el dechado misine del racionalismo filológico 
italiano, que demostró la falsedad de la célebre Donación de Constantno, 
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suscitó también dificoltades con respecto a la lormulación de la doctrina 
de la Trinidad, especialmente en su De elegantiís linguae Latinae (1442),% 
a propósito de Baecio, El pasaje pertinente iba a ser citido más tarde por 
Lelio Socino.** 

Algo que tuvo quizá una influencia an mayor fne la tendencia arriani- 
zante de la Academia Florentina en tiempos de nn contemporáneo de 
Savonarola, el sacerdote y filósofo platónico Marsilio Ficino (+ 1499), que al 
estadiar el concepuo del Demiurgo en el Timeo Mama la atención sobre sn 
estrecho paralelo con el Logos del prólogo del evangelio de San Juan y 
sugiere una huella del pensamiento de Platón. El cardenal Caspar Conta- 
rini Ine el primero que señaló da tendencia arrianizante de la Academia 
Florentina, la cual contaba entre sus secuaces a “complures homines do- 
ctos”,5 

En sn reacción de hinranista contra la pobreza estilística del latin de la 
Vulgata, Ficino tuvo «antes de Erasmo- la osadia de traducir la palabra Lo- 
£os porserme y no por Verbim, descartando asi toda da concepción tradicio- 
nal de Cristo como la Palabra Eterna (Logos, Verbum), o sea, en sentido 
filosólico, como la Inteligencia y el Instrumenso de Dios, y dejando en su 
lugar la iden de un Cristo que es simplemente la voz de Dios. Aunque Ficino, 
que declaraba findamentar su pensamiento sobre la doctrina de San Pablo, 
decia que al hablar del sermo predicado lo hacia con la misma reverencia que 
al hablar del corpus eucaristico, habia iniciada ima dirección ideológica «ue 
igualaria la Palabra con li vox profética del Antigno Testamento, e incluso 
con lumeditatio racional y con losseripta literarios, y que de manera inevitable 
haria filosóficamente ardua la concepción tradicional del Logos-Hijo como 
consubstancial con el Padre. La traducción de Logos por sermo reaparece en 
Erasmo (cap. 1.2) y más tarde en Sebastián Castellion y en los dos Socinos, 
Lelio y Fausto. Mientras que los Padres habían hipostatado el Logos comio 
una Persona eterna de la Divinidad, los racianalistas evangélicas de Palo- 
nta, Transilvania y otros lugares se declararán muy pronto poco dispuestos 
a prolongar la voz de Dios eternamente, y en vez de eso insistirán en ver a 
Cristo como un ser completamente humano pero superior a tados los 
demás: el eco resanante de todas las voces prroféricas que se oyeron antes de 
él y lialocución definitiva de Diosa todas las generaciones que lesignieron, 


Hemos visto asi en Espuña y en Italia, o sea en la periferia del Imperio, va- 
rios arroyos de pensamiento destinados a coniluir en el agitado torbellino 
de la Relorima Radical, que estuvo centrado en Alemania, Los más impor- 
tantes son éstos: el psicopaniquismo; an incipiente antitrinitarismo repre- 


3% De elegantiós ..., 11,33; ed. de Lyon, 1349, pp. 420-422; ed. de Basilea, 1540, p. 215. 

$ Theses de filio Dei el Trinitate, estados par Delia Canjimoni y Eliodbietd Feist, Per ta storía 
degli eretici italíoni del secolo xvi in buropa, Rorna, 1937, pp. 5755: <f. Cantimori, Eretict, p. 239, 

33 G, Contarini, Opera, Paris, 1571, p. 550. Texto estudiada, e incerprerado en un con- 
lexto alás auiplio, por Belo Caatimora, "Anabactismo e neoplatonismo nel xvY secolo do 
ltaliW, Reudiconti delia Classe di Scionze Morali, Stoviche e Ellologichn idella] Reale Accadenia 
Nazionale del Linces, 6% serie, vel. X11 (1936). 
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sentado por Ficino, Erasmo y Servet, fruto de la técnica de crítica filológica 
de los textos desarrollada por Lorenzo Valla;* la disposición, en Juan de 
Valdés, a desplazar el acento cu la fornmulación tradicional de la doctrina de 
la redención; un espiritualismo racionalista (filológico), apocalíptico y “joa 
quimita”, no fusionado sino en parte, cuyos más osados representantes van 
a ser Cantilo Renato y Fausto Socino; y una disposición pacifista y tolerante 
en Erasmo y en el evangelismo católico, dondequiera que éste aparece. 

Vantos abora a pasar a los Países Bajos, donde el sacramentarismo, otro 
ingrediente de la Reforma Radical relacionado con Erasmo, había sido 
endémico durante siglos. 


58 Véuse Cesare Vasoli, “La critica umanistica e le origini dellandtrinitarisano”, Studia 
Himanitatis, Budapest, Vi (1980). 
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11, LOS SACRAMENTISTAS NEERILANDESES 
DE WESSEL GANSFORT A HINNE RODE 


ELir DE Pomponazzi y del psicopaniquismo italiano a Wessel Gansfort y al 
sacramentarismo de los Paises Bajos no es na transición muy ortodoxa en 
la historiografía de la Era de la Reforma, como tampoco lo es el retroceder 
en el tiempo desde la coronación imperial de Bolonia en 1530 hasta las 
alteraciones hechas en la teología sacramental de los Hermanos de la Vida 
Común, Pero, cuando se trara de ver bajo mueva luz lo que fue da Reforma 
Radical, puede ser útil apartarse de la fijación estercotipada que lleva a ver 
las primeras señales de radicalismo en el reto al repudio de la visión luterana 
del Espíritu y la Palabra (famatismo) o en el rechazo de la visión medieval del 
sacramento del bautismo (amabaptismo). 

Hemos visto cómo un grupo de pensadores de la Italia septentrional, al 
refutar con razones filosóficas la teoria de la inmortalidad natural y al 
reafirmar, al mismo tiempo, la enseñanza biblica del sueño (o incluso la 
muerte) del alma, con anterioridad a la resurrección, vinieron a socavar, de 
hecho, la elaborada estructura medieval de indnigencias y de misus por los 
difuntos, Ahora asistiremos a ma corriente de pensamiento, nacida en los 
Países Bajos, que vino asimismo a quitarle a la utisa su signilicación reden- 
tiva, y que fue ima revolución contra el sacramento del altar en cuanto 
sacrificio sacramenial indelinidamente repetido, 

Habia en los Países Bajos una tradición muy coherente de oposición a la 
doctrina de la transubstanciación y a la teología toda del sacramento del 
altar, asi como a las prácticas devotas con ella relacionadas. Las autoridades 
eclesiásticas y magisteriales, horrorizadas por esta tendencia, le dieron el 
nombre un tanto equívoco de “sacramentarismo”, y a sus secuices los 
llamaron “sacramentistas”, En la época medieval se llamaba sacramentarias 
todo aquel que sostenía teológicamente que cualquiera de los sacramentos 
era simplemente un signo, o sea que no implicaba ninguna alteración en la 
materia res sacramental (por ejemplo, el pan eucaristico) ni tampoco en su 
receptor (por ela el bautizando o el ordenando), Pero la designación 
sacramentarius habia acabado por denotar principalmente a quien recha- 
zaba la doctrina de la presencia objetiva del Cristo eucarístico en el sacra- 
mento del ultar, 

En holandés, los términos sacramentisten y sacramentariérs se em plean de 
manera intercambiable. Nosotros, sin embargo, haremos en lo sucesivo una 
distinción entre los equivalentes de esos términos: emplearemos el primero, 
“sacramentistas”, para designar a los miembros del grupo neerlandés que 
sostenía esa doctrina y, además, a los defensores de ciertas otras opiniones 
bastante relacionadas con ella, y reservaremos el término “sacramentarios”, 
con referencia exclusiva a la Cena del Señor, para aquellos que, dentro o 
fuera de los Países Bajos, sostenfan que la Cena era un acto puramente 
conmemorativo, 

Lutero y sis seguidores llamaron “sacramentarios” a Andrés Boden- 
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stein von Carlstadt, expulsado de Wittenberg, a Ulrico Zwinglio, estableci- 
do en Zurich, y a Ecolampadio, establecido en Basilea. Como fue Zwinglio 
quien vino a ser, en última instancia, el portavoz más destacado de da 
doctrina, los sacramentistas de los Países Bajos recibieron a menudo, más 
tarde, el nombre de zwinglianos; y, para colmo de confusión en la nomen- 
clatura, lue muy frecuente, después de 1517, que las autoridades católicas 
neerlandesas los trataran incluso de “luteranos”. Pero, por supuesto, preci- 
samente en cuanto a su actitud frente al sacramento del altar los sacramen- 
tistas neerlandeses se hallaban casi en el polo opuesto del consubstanciacio- 
nista de Wirtenberg. Nos esforzaremos, pues, en rectificar y estabilizar las 
designaciones. El hecho mismo de que en la Confederación suiza la Re- 
forma Magisterial haya adoptado como propia la doctrina de los sacra- 
mentistas ha contribuido a hacerlos desaparecer de la historia general de 
la Reforma Radical, de modo que lo que haremos nosotros, hasta cierto 
punto, será reintegrarlos a ella, 

Desde hace mucho tiempo se ha reconocido que la evolución religiosa de 
los Países Bajos debe verse como un movimiento que va desde el sacramen- 
tismo de fines de la Edad Media, pasando por el anabaptismo, hasta la 
preponderancia del calvinismo. En esta evolución, el período del anabap- 
tismo va de 1530, aproximadamente, a 1568, aproximadamente también. 
El endémico sacramentarismo de los Países Bajos puede contar muchisimo 
para explicar por qué los holandeses lueron incapaces de aceptar la Re- 
forma en su versión luterana, y acabaron por unir su suerte con el calvi- 
nismo. 

En un principio, los sacramentistas prefirieron para sí mismos la desig- 
nación de “evangélicos” (evangelischen). Su posición muestra analogías con el 
evangelismo de los territorios románicos, aunque probablemente no de- 
pende de él. Los investigadores modernos los lian agrupado con los huma- 
nistas bíblicos, y los han llamado también los “nacional-relormados” neer- 
landeses.* Los sacramentistas de la Era de la Reforma no siempre estuvie- 
ron organizados en conventículos, pero se hallaban en contacto los unos 
con los otros y se confortaban mutuamente en tiempos de persecución y 
a la hora del martirio. 

Es absolutamente posible que el sacramentismo de los Países Bajos, más 

ue una manifestación de escepticismo, haya sido el resultado inconsciente 
de Una antigua y excesiva devoción al sacramento del altar, que hizo creer a 
los devotos en la existencia del sacramento (y en la participación en él) de 
manera completamente independiente de la hostia consagrada (y de su 
manducación). Los teólogos medievales llamaron a esto “comunión espiri- 
tual”. La comunión espiritual era especialmente importante en tiempos de 
peste y de hambre, o en condiciones de aislamiento, peroera válida también 
en circunstancias normales para los seglares en sus ejercicios piadosos, 


3 Laurentius Knappert, De opkomst ven he protestantisme, La Haya, 1908, quien a su vez se 
basa enla obra de j. C. de Hoop Scheller, Geschirdenis der Kerkhervorming in Nederland van haar 
epstaan tot 1531, Azusterdara, 1873; también j. Lindeboom, De confesionede ontuikhding der 
Reformatie in de Nederlanden, La Haya, 1946, pp. 34 ss. 
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aparte del ministerio sacerdotal. Al lado de esta espiritualización devota del 
sacramento había 11m sacramentismo profético-iconoclasta, e incluso crudo 
y lihertario, que pudo entremezclarse con la forma contemplativa en las 
erapas más tardias de la evoliición de ambas tendencias. Como los sacra- 
meruarios lervorosos podian findamentarse en el Viejo Testamento para 
justificar sn violencia contra lo que ellos reputaban idolatría, nunca resulta 
claro si lo que está describiendo la poco abundante documentación inquisi- 
torial es un episodio o inovimiento nutrido en el simbolismo agustino» 
Jnanino y en el hirmanismo bíblico, o un acontecimiento provocado por los 
caprichos de un grupo iconoclasta y anticlerical, de orientación carismá- 
tica. Probablemente el sacramentarismo tuvo diferentes expresiones de 
acuerdo con las diferentes clases. 

El papel de las cofradias religiosas, y en particular el de las cámaras de 
retórica (rederijherskamers), necesita algo más de investigación.? Estas últimas 
eran unas asociaciones organizadas por los vecinos para las celebraciones de 
las fiestas dle santos locales o de las fechas más prominentes del año litúrgico, 
en particillar la procesión anual de Corpus Christi. Estaban dirigidas por 
un sacerdote, y en ellas se escrihian piezas teatrales de tema religioso y se 
declamaban producciones literarias (de ahí lo de “retórica”), de manera 
que eran centros comunitarios que congregaban a concursantes de toda 
la región borgoñona en el fuwelen anual. Sin pretensiones de explicar 
nada, cabe simplemente observar que muchos sacramentistas (y, más 
tarde, anabaptistas) fueron rederijkers en algún momento de su vida, 

El auge del sacramentarismo en sin duda alguna tan importante en una 
historia de la Reforma Radical como el su rgimiento del antipedobaptismo, 
El hecho de que el sacramentarismo despojara a un sacramento de su 
carácter sacrificatorio ex opere aperato y de que el anabaptismo, en contraste, 
diera 1ma prominencia intensificada a otro, no debe oscurecer el rasgo 
espiritualizante común a los dos procesos. No sólo eso, sino que en la 
alteración del papel de los dos sacramentos como bautismo de los creyentes y 
comimnión conmemorativa, respectivamente» las dos tendencias venian a 
emparentarse de manera muy estrecha, acercándose mucho al ambiente 
escatológico de alegría y esperanza que reinaba en la Iglesia preconstan- 
tiniana, cuando bajo la presidencia del obispo se llevaba a cabo un elabo- 
rado rito bautismal de los conversos, con exorcismo y ablución, tras el cual 
seguía directamente la comunión pascual. El cambio eclesiológico Hevado a 
cabo en el papel de los dos sacramentos dentro dela Reforma Radical estuvo 
acompañado de otros cambios en las doctrinas tradicionales relativas a la 
justificación, la santificación, la expiación y la Iglesia, según veremos en 
segnida, 


* Vease el esbozo preliminar que presenta Leonard Verduin, "The Chambers of Rhetoric 
and Anabapiis: Origins inihe Low Couni ries”, MOR, XXXIV (1060), 192-198; algunas piezas 
tepresemativas seenconirarán en Leenderi Meeuvás van Dis, Reformatorische redertjkerspelen 1861 


de verat hielftvan de zestiende ero, Hanrien, 1937. 
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1. F1.SACRAMENTISMO MEDIEVAL, 


Áunque no podemos ocuparnos detalladamente del famoso heresiarca 
Tanchelm (+ 1115 o 1124), es preciso mencionarlo a causa del im- 
pulso violentísimo que dio al sacramentarismo neerlandés. Tanchelm ex- 
hortaba a sus muchos y devotos seguidores a no participar en el sacra- 
mento de los sacerdotes, que para él era una abominación, y a no prestar 
oídos a los curas y obispos ni pagarles diezmos. Se presentaba a si mismo 
como ser divino, en quien habiraba el Espíritu, y, mediante la ceremonia 
de unas bodas simuladas con ina imagen de la Virgen, dio pie a sus 
seguidores para suponer que él, como portavoz de una iglesia apostólica 
libre (liberiina), mantenia una relación muy especial con la Reina del 
cielo, El hecho de que Tanchelm se manifestara tan rudamente en con- 
tra del sacramento del altar, de que en la misma región varios sacerdotes 
y seglares animados de un espíritu más fervoroso hayan podido aban- 
donar la doctrina oficial no sólo en cuanto al sacramento del altar sino 
también en cuanto al pedobautismo,! y de que el heresiarca pudiera 
atraer semejantes multitudes de secuaces dispuestos a defenderlo con es- 
padas desenvainadas, es más que suficiente para hacer ver la antigúedad 
y la amplitud del impulso sacramentario en los Países Bajos, Añadamos 
dos datos más: el obispado de Utrecht, que cubría grau parte de lo que 
hoy es Holanda, hubiera abrazado la herejía de 10 pes sido por el 
infatigable celo de Norberto de Xanten; y la protomártir sacramentista 
de la Era de la Reforma, llamada Wendelmoet Claesdochter (cap. x11. 1), 
se mostró auténtica heredera de la tradición popular de Tanchelm, tanto 
por su valentia como por su rudeza de lenguaje, 

El mejor representante de la forma más benigna y devota de sacra- 
mentarismo es probablemente Wessel Gansfort (ca, 1420-1489), cuyo tra- 
tado De sacramento eucharistiae * es el primer eslabón importante en la ca- 
dena de desarrollo, o recrudescencia, de la teología eucaristica simbolista, 

Educado en Deventer en la escuela de los Hermanos de la Vida Co- 
mún y de la Devotio Moderna, Gansfort fue un amigo entrañable de To- 
más de Kempis. Siendo poco mayor de veinte años se irasladó a Colonia, 
donde estudió la teología sacramental de Ruperto de Deutz (+ 1129 o 


? Corpus documentorum Inquisitionis Neerlandicae, editado por Pani Frédéricg, vol. 1, 
Gantc-La Haya, 1989, pp. 15 ss, 

% 1did., p. 19 (documento del año 1112, relativo a la población de lvoy, que ahora queda 
en el departamento francés de Ardennes). El sacramentismo es estudiado en us comicsio 
más amplio por Gordon Lelf, Heray in the Later Middle Ages: The Relation of Heteroloxy to 
Dissent <a. 1230:<a. 1430, Manchesier-Nueva York, 1967, vol. d, p. 35 el possim. Leonard 
Verduin ha recopilado cierto número de noticias sobre el sacramentarisio medieval en el 
cap. 1v de su libro The Reformers and Their Stepchildren, Grand Rapids, 1964; un análisis más 
complejo puede verse en Cornclins Krahin, Dutch Anabaptism: Origin, Spread, Life, and 
Thought 1430.1600, La Haya, 1968, cap. 111, "The Evangelical Sucranentarian Reforma: 
san”. 

% Exige nia traducción inglesa de este 1rmado cn Edward W. Miller y Jared W. Scud- 
der, Wessel Gangfort: Life and Writings, Nueva York-L.ondres, 1917, vol, 11, pp. 1-70, 
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1135) y se sintió atraido particularmente por su doctrina de la impana- 
ción. Según el pensamiento de Ruperto, Cristo se habría encarnado aun 
en caso de que Adán no hubiera pecado. Toda esta teología del cuerpo 
de Cristo reaparece en Gansfort: 


Recibimos [eu la encaristia] la divinidad y la humanidad verdaderas de Criszo, 
que vive y reina en dos cielos, 111 como podemos obtener del sol la chispa 
verdadera de fuego casi 10dos los dias mediante el empleo de 11m pequeño 
vidrio de aumento. 


Y en otro ligar: 


Á aquel que no tiene fe sino en la forma visible del pan y del vino, ningín bien 
le results del sacrificio; es como un asno que aguza sus irracionales orejas al 
sonido de una lira, que ciertamente escucha el sonido, pero no la melodia de la 
canción.? 


Todo esto procede directamente de Ruperto de Deutz. También la 
doctrina de la redención, que Gansfort expone como un combate cós- 
mico entre el Cordero y el Dragón,” está marcada inequívocamente por 
la influencia del De victoria Verbi Dei de Ruperto,? donde se afirma que la 
eucaristia es 110 menos necesaria que el bautismo para la redención, y se 
declara que Cristo descendió a los infiernos durante tres dias y tres no- 
ches a fin de que los santos difuntos pudieran recibir su cuerpo in miro 
modo, in illa specie qua pependit in cruce.* Así como en la iglesia primitiva los 
cristianos se consideraban redimidos a través del bautismo, asi Gansfort 
hace de la cucaristia el instrumento sacramental no ya central, sino exclu- 
sivo, al parecer, para que los ficles hagan suya la gracia de la acción reden- 
tora de Cristo: 


No es oro ni plana, metales corruptibles, sino la sangre preciosa del Cordero, to 
que ha servido para rescuarnos ... de las manos de Satanás, de la desirucción, 
de todos los malos efectos de muestra culpa y castigo; pero ¿cómo hetnos de ser 
rescatados por su sangre si no compartimos su sangre y su carne inediante la 
fe y la piedad nacida de la le? ¿Y cómo ha de canplir esia piedad su función 
sino a irivés de dos grados de un afecto cada vez mayor, hasta que Cristo se 
encuentre plermenente en 1tosotros) 19 


% Miller y Scudder, ep. cit. 1, 55.56: 11, 320. Sobre Ruperto en general, y sobre el 
decreto supralapsario de la encarnación, véase Genrges Florovsky, “Cur Deus Homo? The 
Motive of the Incamation”, Essays in Honor of A. S. Alturzatos, Atenas, 1958, pp. 70-79. 

Y De cansis, imysteriis et effectibus Dominicas incarnationís el passianis, traducido en Miller y 
Scudder, ep. cát.. 11, 100-147. Gansioni llega a decir que la encarnación fue el cumplimiento 0 
realización plena de Cristo, 

* PL, 10mo 169, col. 1478 e. 

* En Seliwenckfeld y en Server volveremos a enconirar esta idea en forma de un descen» 
sus eucarisiico. 

'* De sacramento encharistiar, cx Miller y Seudder, ep. til., HL, pp. 37-38. Un estudio fun- 


die sobre da teolugía de Gansluri es el de Maarten van Hhijn, Wessel Gansfort, La 
aya, 1917, 
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Gansfort, por supuesto, profesa la doctrina de la transibstanciación, 
El pan y el vino se convierten en el cuerpo y la sangre del Señor me- 
diante las palabras de la consagración pronunciadas por el sacerdote, La 
eucaristía puede llevar a la salvación si se recibe dignamente, o bien a la 
muerte eterna, si se recibe indignamente, Pero hay nna segunda «acción 
sacramental, de orden espiritual y más alto, el sacramento recibido por el 
hombre interior, su fiel commemoratio del hecho de que Cristo ha muerto 
por él personalmente '? mientras come y bebe espiritmalmente la carne y 
la sangre de Cristo, Eu este rumiar interior entran en juego la memoria, 
el entendimiento y la voluntad del hombre, para evocar la vida, los pre- 
ceptos y los ejemplos de Cristo. Asi, la recepción más eficaz del cuerpo y 
la sangre de Cristo es la que ocurre en esa conmentoración: 


Su recuerdo consiste en da rememoradón de €l. La vememnoración de sus obras 
maravillasas semiiistra alimento a quienes sar demneroses de él, pues aquel 
que des da alimento dos hace vememarar sus obras maravillosas, 1? 


Quienes creen en Cristo comen verdaderamente su carne. Después de 
combinar y ponderar dos versiculos del evangelio de San Juan, “El que 
cree en el Hijo tiene la vida eterna” (3:36) y “El que come mi carne y 
bebe mi sangre tiene la vida cterna” (6:54), y despnós de afirmar que la 
íinica lorma que tienen los segíares dle recibir tanto Ñ carne conto la sangre 
de Cristo es la segunda, o sea la eucuristia interior, Gansfort está ya pre- 
parado para bablar, con toda naturalidad, de ina encaristia anterior a la 
encarnación, no en tipo sino en verdad: “Par lo tanto, antes de la encar- 
nación, los ángeles comieron su carne, tal como la comieron los padres en 
el desierto mediante el espíritu del Hijo.“ *? Incluso para los cristianos 
(esto es, en los tiempos posteriores a la encarnación), el sacramento espi- 
ritial no depende en modo alguno del pan fisico: “Quienes creen (cre 
dere) <u él son dos que comen (edere) su carpe”. Y prosigae: 


Ahora bien, está plenamente reconocido que las sanos crmiaños luvieron esa 
vida, a pesar de que lrabilaren ocuhos ed encvas durame años. Por lo tamtio 
Pabla, el primer ermibaño, cauñió de la carne del Hijo del Hombre aun due 
rame el tiempo en que no vio aun solo ser himano, y no digamos a un 
sacerdote que colebrara el sacramento. Pero comió de ella porque ercía; y par- 
que creía, rememoraba Trecuenteniente; porque rememoraba, panderiba cui- 
dadosameme; porque ponderaba, rumiaba; porque rumiaba, saboreaba la 
dulce que es; porque saborcaba lo dulce que es, descaba; porque deseaba, 
icuia hambre y sed; porque lenía hambre y sed, subía que es btás dulce que la 
miel y que el paval, suspiraha por ela, la deseaba, la amaba, languidecia de 
amor, estaba herido de amor par cla? 


1 De sacramento eucharistiaz, doc. cit, y. 39, pasaje analizado par M. vau Rhin, Gansforl, 
pp. 213 55. Estas distinciones modifican, conservándola, la disiinción de San Agustin emre el 
pan del Señor y el pan que es el Señor. 

$2 De sacramento eucharistige, doc, edí., p. 59, 

td, p5L 

3 dbid., p. 31. 
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En verdad, la carne de Cristo puede ser recibida por cualquier hombre, 
en cualquier momento, en cualquier lugar, y por lo tanto puede decirse 
que la comunión espiritual es superior al pan del altar, limitado a un 
lugar y a un momento determinados, Cansfort pone de relieve su doc- 
trina de manera memorable, aunque sin mucha precisión teológica, con- 
tando la historia de un sacerdote atrapado por una nevada en los Alpes y 
que se alimentó a lo largo del invierno lamiendo una piedra, después de 
observar, cuando ya creía morir, a varias serpientes que hacían eso, Una 
vez rescatado en abril, se hicieron repetidas búsquedas de la Piedra nutri- 
tiva, pero en vano. La historia da a entender, oscuramente, que la reme- 
moración concentrada de Cristo, Piedra rechazada por los edificadores, 
que a su vez rechazó en el desierto la tentación de convertir una piedra en 
pan (Lucas, 4:3), es suficiente como sustento no sólo espiritual, sino físico 
también, t* 

A pesar de esta convicción en cuanto a la superioridad de la commemo- 
ratio sobre la manducatio física, en una vida dedicada a lograr una seme- 
janza cada vez mayor con Cristo por la philanthropia y el amor fraterno ** 
ño era un gran paso prescindir por completo del sacerdote y de los ele- 
mentos eucaristicos. Ésta fue la vía de los sacramentistas, los cuales carga- 
ron el acento en el carácter conmemorativo de la Cena y se apartaron 
decididamente de la misa sacrificatoria y de la doctrina de la transubstan- 
ciación, 3? 

En los años inmediatamente anteriores a la Era de la Reforma, las 
ideas eucarísticas de Gansfort, así como el sacramentarismo declarado 
(que él hubiera rechazado, naturalmente), deben haber tenido una difu- 
sión amplisima en los Países Bajos. 

Ya en 1510, un fraile dominico de Utrecht, llamado Wouter, hizo una 
críica muy severa de las prácticas tradicionales,** aunque se retractó 
temporalmente, A partir del año 1514, un sacerdote nativo de Frisia, 
Gelio Faber, comenzó a predicar discretamente en un espíritu sacramen- 
tario, pero no rompió con la iglesia antigua sino mucho más tarde, el año 
mismo en que Menno Simons dio ese paso.!* 


18 7bid., Pp. 39-40. (Lo que no se dice en la historia es cómo entran las serpientes en la 
economía de la salvación) 

19 ¿bid., pp. 22 y 32. 

*? Estas ideas muestran cierta afinidad con la Imitatio Christi (BL, xau, 1-2), que sin 
embargo, a diferencia de Wessel, no transfiere la idea de la carne de Cristo al terreno de la 
meditación personal, 

1% Frédéric, Corpus, vol. 4, p. 497. 

1 O sea en 1536. Faber se afilió al ala sacramentista ('2wingliana") de la Reforma 
Magisterial en los Países Bajos y llegó a ser al final uno de los principales antagonistas de 
Menno Simons (cap. x1x.2), La fecha de 1514 es la que propone ]. CS. de Hoop Schefter, ap. 
cit, pp. 59-61, A pesar de que K. Vos la juzga dudosa, en vista de que el nombre de Faber 
no figura en las listas de sacerdotes del arzobispado de Utrecht entre los años de 1505 y 
1518, J, Reitsma y J. Lindebcom, Geschiedenís van de Hervorming en de hervormde kerk der 
Nederlanden, 3 ed., La Haya, 1949, p. 28, proponen una fecha adn más temprana para el 
comienzo de la predicación evangélica de Faber, que sian en 1510. 
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El exponente más notable de la posición moderada fue naturalmente 
Erasmo, cuya profunda familiaridad con el simbolismo agustiniano y las 
primitivas costumbres y pristinas interpretaciones de la Cena según se 
relata en el texto griego del Nuevo Testamento lo indujo a llegar más 
lejos que Gansfort, y asi prestó poca importancia a la teoria escolástica de 
la presencia real y afirmó la identidad del credere y el edere. Erasmo con- 
trastó también la pietas perfecta de la conmemoración con la pietas imper- 
fecta de la re-presentación litúrgica del cuerpo y el sacrificio de Cristo. 

Erasmo, por supuesto, a semejanza de Gausfor1, afirmaba la corporea 
praesentia Christi de la repraesentatio litúrgica, pero, según él, su eficacia 
salvadora estaba determinada por el grado en que podia producir en el 
creyente el proceso psicológico de conmemorar el acontecimiento obje- 
tivo de la cruz.?* Erasmo tendía así a liberar a los fieles de la manduca- 
ción física durante la misa y a sustituirla por una comunión espiritual. En 
esa fora el acento no recaia ya sobre la corporea praesentia Christi en 
cuanto tal, sino sobre la apropiación mística y ética de la Palabra salva- 
dora de Dios. Erasmo recalcaba, de hecho, la inutilidad de la presencia 
puramente física de Cristo: Judas estuvo tan cerca de él, que pudo darle 
un beso, Erasmo estaba interesado fundamentalmente en la apreciación 
cognoscitiva y ética de Cristo, la única dotada de capacidad redentora, 
por más que esta apropiación interior pudiera ser favorecida por la corpo 
rea praesentia Choisti en la hostia consagrada. 

Ai lado de la posición de Erasmo, nominalmente católica todavía, está 
documentada en los umbrales de la Era de la Reforma otra mucho más 
radical y explicita en relación con el sacramento católico del altar, y que 
puede ponerse dentro de la tradición de los iconodastas, En 1517, cierto 
Torrcken van der Perre sufrió azotes y otros castigos en Oudenaarde por 
haber blasfemado del Santísimo Sacramento; en 1318, en Bruselas, un tal 
Lauken van Moeseke fue torturado durante doce dias y finalmente deca» 
pitado, después de habérsele perforado la lengua, a causa del mismo 
crimen; y en 1519, en Amberes, una mujer casada, de nombre Kathe- 
iyne, sufrió a causa de la misma blasfemia el castigo, un tanto menos 
severo, de una peregrinación a Roma.*! 

La confhiencia de las dos corrientes sacramentarias, representadas al 
final por Torreken y Erasmo, constituye el precedente inmediato de los 


2% Gottfried Krodel, Die Abendmahislehre des Erasmus von Rotterdam und seine Siellung am 
AÁnfung des Abendmahisstreites der Reformatoren, vesis doctoral inédita, Erlangen, 1953, especial: 
mente pp. 89-90, 91 y 96-98. Payne, op. cif., cap. Vib, acepta en general las conclusiones de 
Krodel, pero polemiza con él en varios puntos y señala, por ejemplo, que el reconocimiento 
del magisterio de la iglesia por parte de Erasmo tenfa para él una significación no sólo 
extrínseca, sino intrínseca también, en relación con su experiencia, de tal modo que en 1526 
podía escribir: “No he abandonado la creencia que profesaba en mi juventud, pere ahora, 
en vista de los diversos argumentos, puedo oscilar entre ambos bandos, salvo allí donde la 
autoridad de la Iglesia me respalda” (cir. ibid, p. 154). 

$ Frédéricq, Corpus, 1, 514-515 y 517-518, Anteriores o posteriores a 1517, hay otros 
casos que se conservan en los martirologios e historias locales belgas. Estas fuentes han sido 
editadas por A. L. E. Verheyden. 
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loístas, los libertinos y, a su debido tiempo, los hofmannitas, asi como del 
fermento “nacional-relormado” de los Paises Bajos, cuyo común deno- 
iminador fue la insatisfacción con la teología sacramental oficial. Más 
tarde veremos hasta qué punto las teologías encaristicas £y la cristologia) 
de Clemente Ziegler y Melchor Hofmann (cap. Xx, de Carlstadt (cap. 
11.1) y de Gaspar SchwenckTeld (cap. v.3) aprovecharon respectivamente 
las aguas de las dos mismas (o análogas) corrientes de pensamiento ne- 
dieval tardio y biblico-hnmanista, ima de las cuales se expresaba en furia 
iconoclasta contra la adoración de la hostia, calilicada de idolatría, mien- 
tras la otra encontraba una intensa satisfacción redentiva en la devate 
abstracción de la hostia. 


2. Corngiio Hoex y Hinne Robr 


En 1517 volvió a abrir la boca el sacramentista Wouter, que, después de 
colgar su hábito de fraile, se puso a recorrer toda Holanda predicando 
“la verdad del evangelio”. Este “monje luterano” 2 huyó a Estrasburgo 
hacia 1521, y es posible que haya compartido sus convicciones con el 
hortelano-predicador Clemente Ziegler, una de las grandes figuras del 
sectarismo estrasburgués en sus inicios (cap. x1.4). En todo caso, Wouter 
suscitó un espiritu evangélico en muchos de sus seguidores neerlandeses, 
entre los cuales se cuentan Cornelio Hoen, Juan Sartorins, Juan de Bak- 
ker y Guillermo Gnapheus, y en buena medida allanó el camino para el 
sacramentarismo mucho más radical de los anabaptistas. En Delft, donde 
Wouter vivió entre 1520 y 1528, llegó a organizarse una congregación 
de sacramentistas evangélicos, que subsistió hasta bien entrado el siglo. 

Entre los sacramentistas más antiguos, Cornelio Hoen, abogado del 
tribunal de Holanda en La Haya, puede haber escuchado la predicación 
de Wouter en Delft ya en 1510.2* Más tarde surgió como un importante 
mediador y formulador de la teología eucaristica radical (o conmemora 
tiva), y en algún momento declaró que fue Wouter quien le dio “el sen- 
tido de la verdad” hacia 1517. Para entonces ya habia leido a Gansfort, a 
Erasmo y a Lutero. 

Un episodio de mucha trascendencia en la cadena evolutiva del pen- 
santiento sacramentario fue el aprovechamiento de la biblioteca de Gans- 
fort por parte de Hoen.* Un tal Jacobo Hoeck, canónigo y diácono en 


2 Martinus Sclioockius, Liber de benis valgo ecclesiasticis dictis (1650, p. 752. 

2 D, P. Oosterbarn, Zeven cenicen geschiedenis van het Oude en Nieutwe Gasthuis te Delft, 
Delft, 1983, capáindo sobre la predicación, 

Y. Qasterbaan duda que Wamer haya podido esiar en Delít en fecha tan temprana. Los 
documentos lo sivian hacia entences en Utrecht, La herejía no se predicá en Delfi antes de 
1520. Véase la carta del rector de Delft Frederik Hondebeke (Canirivas) a Caspar Hedio, 
de Maguncia (1522): A. Schulteros, Annalium..., Heidelberg, 1618, p. 136, 

% Alberi Hardenberg, biógrafa de Wessel Gansfort. es quien cuenta la manera coro 
imervino Hoen en la historia de las sacramentarios. La inayor parte de la Vita está tradu- 
cida en Miller y Seudder, Gangort, vol. 11, pp. 317-344, 
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Naaldwijk y pastor en Wassenaar, que había sido grau amigo y corres- 
ponsal de Gansfort, dejo en herencia su propia biblioteca a Murtín Dorp, 
sobrino suyo. Dorp, que había sido catedrático de teología en Lovaina 
desde 1514, le pidió a su amigo Hoen, antigno compañero de banca (en 
la escuela de San Jerónimo de Utrecho), que le examinara esa biblioteca. 
En ella encontró Hoen algimos de los manuscritos de Gumsfort, sobre 
todo el De sacramento encharistiao; quedó fascinado, e inmediatamente co- 
iminicó sí cutusiasmo a Dorp y a otros antigos. Á partir de ese momento 
procedió a formar sus propias opiniones, mucho más radicales, acerca de 
la Cena del Señor, Se decidió entonces someter los escritos de Ganslort a 
la atención de Lutero. Para ello escribió Hoen su Epistola christiana adino- 
dum,** donde sostiene que la Cena del Señor es simbólica, y que la frase 
eucaristica erncial “Hoc esf corpus meum” (Mateo, 28:26, y canon de ta 
misa) debe traducirse asi: “Esto significa mi cuerpo. 

Concentrándose en la commenoratio de Gunstort y cu la superioridad 
del sacramento interior, Hoeu rectaza la doctrina de la transubstancia- 
ción y dice que la Cena significa tan sólo ta promesa de Cristo de estar 
con sus seguidores. Adoptando una imagen de Gansfort, compara el 
banquete eucaristico con una ceremonia nupcial en la cual Cristo, el es- 
poso, entrega el anillo (el pan) a su esposa colectiva, la Iglesia, con la 
promesa de que serán siempre fieles el 1mo al otro. Rechazando a todos 
los otros anantes, Cristo y el alma cristiana ligada con el pacto se perte- 
necen mutuamente. La imagen del anillo procede de ta parábola del hijo 
pródigo (Lircas, 15:20-23), a quien su padre, lleno de júbilo, recibe suice- 
sivamente con un beso, una túnica, un anillo, sandalias nuevas y un ban- 
quete, Muclios siglos antes, Terinliano labia alegorizado la túnica como 
el ropaje del gozo (el Espiritn Santo), el anillo como el bautismo, y el 
becerro cebado como la cucaristia.?? Aunque Hoen, el abogado holandés, 
se aparta de Tertuliano al relacionar el anillo con el pan de la comuuión, 
sigue siendo posible que cn este particular se haya inspirado cu el 
abogado-teólogo de la antigua Álrica septentrional, 

Hoen prosigue diciendo que el creyente que confía en el valor reden- 
tor de la muerte de Cristo come verdaderameme su carne y bebe verda- 
deramente su sangre. En verdad, jesús mismo afirma (evangelio de San 
Juan, capítulo 6) que él es el pan de vida y que quien crec en él vive en él. 
Lo que queria decir con esto es que quienes creen en el tienen el pan 
verdadero, que es Cristo mismo. La Escritura 10 habla en ningún lugar 
del milagro de la transubstanciación, sobre cl que tanto insisten los esco- 
lásticos de Roma. Los apóstoles nunca dicen que jesús les haya dado lite- 
ralmente sn sangre y sí came. Y atimque Jesús lo inbiera techo asi, esto 
no signilicaria que los sacerdotes tienen el poder de hacer otra tinto, 


20 Editada por A. Eekhof, De Avendmanisbrid van Cornetis Hoen, La Haya, 1917, y pubk. 
cada más recientemente en CR, XCL, 505 55,; traducida al inglés por Heiko Oberman, Fore- 
runners of the e ete Nueva York, 1066, pp. 268.278, (Véanse sia embargo, fufra, nota 
2 del cap. 11, algunas reservas en canto a la autenticidad de la Epistola) 

Termino, De pudicitia. 
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Crisio es contemplado y adorado únicamente mediante la fe. No está en 
el pan. ¿Por qué envió al Paráclito, sino justamente porque él no podía 
estar presente de maucra corporal entre sus discipidos? El pan “significa” 
s11 cuerpo. Ási como 1o puede decirse que Cristo sea literalmente una vid 
o tina puerta, asi también debe dejar de decirse que es sustancialmente 
im pedazo de pan. Todas ésas son metáforas, no realidades literales. Por 
lo tanto, hay que hacer una distinción entre el pan que es comido y el 
Cristo que es recibido por la fe. Hoen argumenta que Cristo se dio ya de 
ima vez por los hombres en la criz. Sn cuerpo fue ofrecido por el mundo 
en el Calvario, En preligiración de este sacrificio habia instituido la 
Cena. Pero los elementos conmemorativos sou Cristo sólo en el sentido 
en que el anillo es el esposo: la entrega pactada en las nupcias y el amor 
divino están presentes a iravés de los signos. 

Hoen podia seguir hablando de un Cristo que se “ofrecia” a si mismo, 
pero esto lo decia, no en el sentido de un sacrificio por los pecados, sino 
en el mismo sentido en que se dice que la pareja de esposos se “ofrecen” 
el uno al otro cu el matrimonio. Tras de haber rechazado la teología 
penitencial de la iglesia medieval, Hoen no encontraba razón alguna 
para segitir conservando el sacrificio del altar. La misa come sacrificio, 
como rito de expiación repetido indefinidamente, quedaba convertida en 
ima Cena conmemorativa. Casi, por asi decir, no cra ya más que una 
liesta nupcial en la que se proclamaba el compromiso de fe y de amor. 
Dejaba de ser la transacción comercial de un rescate para convertirse en 
la transacción pactual de unos desposorios, 

Hoen deseaba ardientemente compartir su descubrimiento con Lir 
tero y oir de suis labios lo que de él pensaba, pero, a causa de su avanzada 
edad, fue elegido Hinne Rode, rector de la escuela de los Hermanos en 
Utrecht.2% A principios de 1521 emprendió Rode el camino, llevando 
consigo las obras de Gansfort procedentes de la biblioteca de Hoeck, 
otras del miso Gansfort adquiridas en el convento de Santa Inés de 
£wollc, y la Epístola de Hoen. Llegó 4 Wittenberg a finales del invierno y 
dejó alli 10dos esos manuscritos para que Lutero pidiera examinarlos y, 
quizá, ordenar su publicación. 

De regreso en Utrecht, Rode fue inmediatamente destituido de su 
cargo, “propter Laitlreram”.?* Después nos lo volveremos a encontrar en 
Sniza (cap. v.D. 


* Otto Ciemen ha logrado establecer el orden cronológico de los acomoecimientos en su 
articalo “lHinne Rode in Witenberg, Basel, Zitrich 1d die Iráhesten Ausgaben Wesselscher 
Sehrifien", ZXG, XV1l (1897), 346-372. 


* Clernen observa que "proper Lutherum” significa aquí probablemente “a cuusa de 
su coniacto con Lutero”. 
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Cuando Hinne Rode llegó a Wittenberg, encontró a Litero a punto de 
partir para su trascendental comparecencia ante Carlos Y en su primera 
dieta imperial (Worms, 18 de abril de 1521).* Los grandes episodios que 
señalan la pasmosa aparición de Lutero, ese hombre en torno al cual 
estaban surgiendo fuerzas titánicas de destrucción y de renovación, se 
hallaban vívidamente grabados en la mentoria de todos; las noventa y 
cinco tesis sobre el sistema de las indulgencias (31 de octubre de 1517); la 
disputa con Juan Eck cn Leipzig (del 27 de junio al 16 de julio de 1519); 
los ires grandes opúsculos de la Reforma, A la nobleza cristiana, Sobre el 
cautiverio de Babilonia y La libertad del hombre cristiano (de agosto, octubre y 
noviembre de 1520) y, últimamente, la quema festiva de la bula en que el 
papa lo amenazaba con la excomunión, junto con un ejemplar del código 
de derecho canónico (10 de diciembre de 1520, por la mañana). En me- 
dio de la turbulencia de esos dias, Rode debe haberse sentido privile- 
glado en recibir siquiera alguna pequeña muestra de atención por parte 
de Lutero en cuanto al mérito de las obras de Gansfort. Y es posible que 
el reformador se haya sentido atraido, en un principio, por la interpreta- 
ción que de la teología eucaristica de Gansfort hacía Hoen en su Epistola.? 
El 2 de abril de 1521, provisto de un salvoconducto y acompañado de 
Nicolás Amsdorf y otros, Lutero emprendió el camino a Worms para 
enfrentarse al emperador. 

Con una excomunión del papa pesando sobre él, o sea la bula Dicet 
Romanum pontificem de 3 de enero de 1521, reforzada en Worms por el 
bando imperial firmado por Carlos el 26 de mayo, Lutero fue escamo- 
teado por su protector Federico, y del 4 de mayo de 1521 al 6 de marzo 
del año siguiente estuvo viviendo en el Wartburg bajo el nombre de Jun- 


* Véase Otto Clemen, art. cit., p. 357; A. Eskhof, op. cil, p. xiv; M. van Rhijn, Gansfort, 
p. 259; y Hermann Barge, Andreas Bodenstrin ven Caristadt, Leipzig, 1905, vol. 1l, p. 150, 
nota. Todos estos autores están de acuerdo en que Lutero se hallaba todavía en Wittenberg 
cuando ¡legó Rode. 

* En una carta de 1524 a la congregación de Estrasburgo, Lutero reconocía que durante 
los cinco años anteriores se babía sentido atormentado por el problema de la presencia real 
de Cristo en el altar, y se refería a dos autores de cartas que en am tiempo le habían 
parecido ás persuasivos que Caristadt. En la edición norieamericana de Obras de Lwuero, 
val, XL, p. $8, nota 2, Conrad Bergendoff conjetura que Lutero bien puede referirse aquí a 
Hoen (y a Franz Kolb von Wertheim). De esto se sigue que durante algún tiempo Lutero 
tue “sacramentario”, pero ciertamente no lo era ya en 1523. Zwinglio mandó imprimir en 
1525 la Epistola de Hoew, y €l mismo redactó la portada, dende elogia al amor con las 

abras “apud quem omne judicium sacrae scripturae fuit”. Más tarde, el propio Zwingho 

e decia a Lutero en una carta: “die epistel Honil..., von dero du wol wein" (Eekhof, ep, 

¿., p.xiv. - En el presente libro he concedido niucha importancia a la Epistola de Hoen, 

pero hay que hacer constar que, según Eekhof, algunas porciones son espiurias; además, 

otros investigadores la consideran una falsificación elaborada por Zwinglio a fin de tener un 

plausible respaldo neerlandés para una postura esencialmente carlstadtiana y encubrir así la 
ofensa que hacía a la sensibilidad eucarística de Lutero. 
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ker Jórg. Dedicó los diez meses de su apartamiento a traducir al alemán 
el texto griego del Nuevo Testamento, segín la edición de Erasmo, y 
durante ese tiempo los asuntos de la Reforma, en Wittenberg, quedaron 
sobre todo en manos de Andrés Bodenstein, natural de Karlstadt. 


l, CARLSTANT Y LA PRIMERA COMUNIÓN "PROTESTANTE" 


Caristadt (conto se le lamiaba generalmente) debe haberse interesado por 
los manuscritos de Gansfort y por la epístola de Hoen, y seguramente 
tivo mucho que ver en la decisión de editar una selección de esos mate- 
riales. El volumen, publicado como Farrago (o sea “miscelánea"),3 incluye 
el De sacramento eucharistiae y salió a la haz en los primeros meses de 1522, 
Carlstadt (14772-154)),* que había estudiado en la escuela catedralicia 
de Wiúrzburg y más tarde en Erfurt y Colonia, llegó hecho un tomista 
inilitante a la imiversidad de Wittenberg, donde fue catedrático de 1505 
a 1522/24. Ya en 1507 habia sido elegido decano de la facultad de artes, 
en reconocimiento de si primera publicación, el tratado De intentionibus, en 
el que laboriosamente defendía la realidad de los imiversales contra los 
moderni. En 1510 se habia doctorado en teología. Fra ya canónigo de la 
iglesia del castillo de "Podos los Santos (Allerheiligenstifi), pero enton- 
ces ascendió a arcediano, el segundo en la escala jerárquica del cabildo. El 
elector Fedevico el Sabjo, que estaba ensanchando la antigua fundación 
de su casa de Sajonia, movido a la vez por su gran afidón a las reliquias y 
por el deseo de consolidar las bases económicas de su recién fundada 
universidad (1502), alentó al ambicioso Carlstadi en su carrera. A finales 
del verano de 1515 se trasladó éste 4 Roma para completar sus estudios 
de derecho en la Sapienza (da universidad romana) bajo el mecenazgo 
del eminente Sebastián de Fredericis, Menos de un año le bastó para hacer- 
se de un nuevo doctorado en derecho canónico y civil y de un vizconda- 
do en la Curia. Regresó después a la facultad de teología de Wittenberg, 
donde encontró un ambiente de celos y de resentimiento, entre otras 
cosas porque no habia nombrado a nadie como sustitito durante sh aj 
sencia. Sin enmbargo, sus colegas lo eligieron decano. Todavía en mayo de 
1518, el papa León enviaba iu misiva a Carlstadt y a sus colegas de la 
iglesia de Todos los Santos, autorizándolos a semenciar en 1n caso juri- 
dico que atañia al cabildo de la catedral de Brandemburgo. Como deca- 
no, contribuyó a reformar su facultad y la universidad, Habia ro1ro ya con 
el conciliarismo en 1518, o sea antes que Linero. Peyo le llevaría un 


3 El títalo complero es Farrago veria Hlivelogicaria aberrima. Los detalles bibliográficos 
cotaples:s podrán enanararse en M. van Rbija, Gansfort, q. Íxi, 

+ Fl libro básico es el de MBermana Barge, citado supra, uota 1. Otros estudios importan» 
tes son el de Ronald ]. Sidor, Andrvas Bodenstein von Karistadt, Leiden, 1974, el de Calvin A. 
Pater, Andreas Bodenstein von Karistadi as the intellectual Founder ef Anabaptism, reción publi- 
cido en Tormnto (University Press), 1981, y el de R. ]. Sider, Karistad's Battle with Luther, 
Piladelíta, 1078. 
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año más que a Lutero el romper con la autoridad papal, en 1520. Como 
«decano también, le había tocado enfrentarse con Juan Eck de Ingolstadt, 
al lado de Lutero. Cuando el grupo de Witenberg se dirigió a Leipzig 
para la famosa disputa, Carlstadt ocupaba el primero de dos carros abier- 
tos, en el que iba rodeado de sus libros de consulta, mientras el rector, 
Lutero y Melanchthon seguian detrás, en medio de casi doscientos estu- 
diantes y otros partidarios, armados. El carro de Carlstadt se quebró 
cuando la comitiva iba llegando a su destino, y el polemista y sus hibrazos 
conciliares y teológicos cuidosamente amontonados lueron a dar a un 
lodazal. El accidente fue, en verdad, de muy mal agiiero: a comienzos de 
la primavera Carlstadi habia andado repartiendo por todas partes un 
grabado en madera, obra de Lucas Cranach, que representaba justa- 
mente dos carros, el uno con una cruz levantándose muy derecha hacia 
el cielo, y el otro con una alegoría del escolasticismo precipitándose a las 
simas infernales.* Carlstadt tenía ya en Leipzig una idea de la predestina- 
ción más blanda que la de Lutero. Éste, seguidor de la teología agusti- 
niana, sostenía -con base en dos textos de San Pablo, Romanos, 8:28-30 y 
Efesios, 1:3-24, armonizados sistemáticamente por San Agustín- la doc- 
trina de la doble predestinación (predestinación a la elección de los pocos 
por quienes murió eficazmente Cristo en cumplimiento del decreto 
eterno de Dios, y predestinación a la reprobación de los muchos, o sea la 
masa de la humanidad, independientemente del mérito personal en cada 
uno de los dos casos), si bien se confesaba imposibilitado de escrutar los 
arcanos designios de Dios y de predicar sobre tales materias. Carlstadt, 
en cambio, después de aceptar a lo sumo una predestinación única (la 
predestinación a la elección, omitiendo la otra), iba a rechazar ahora in- 
cluso eso, pues el solo hecho de hacer tábula rasa de los muchos equiva- 
lía ya a postular dos clases de predestinación o predeterminación: a la 
bienaventuranza de los electi y a la suerte horrenda de los reprobati o 
praesciti (precitos, “presabidos”, expresión paulina convertida en eufe- 
mismo para designar a los condenados eternamente). Dejando atrás esos 
puntos de vista, lo que ahora iba a sostener Carlstadt era-la antinomia de 

cia y naturaleza ta primera destructora de la segunda- sobre la base 
del libre albedrío otorgado por Dios a todos los seres humanos, De ahí la 
estrechez del terreno acotado asi por Carlstadt como por Eck (con su 
Chrysopassus predestinationis de 1514), ya que los dos polemistas estaban en 
realidad más cerca el uno del otro que de Lutero, Después de un co- 
mienzo tan engorroso, y con las diferencias que habia entre ellos, nin- 
guno de los disputantes de Wittenberg estuvo enteramente afortunado. 
És posible que del doble contraiempo de 1.cipzig date la creciente aver- 
sión de Carlstadi por los usos del mundo académico: 

En todo caso, durante la ausencia de Lutero en el Wartburg, Carl- 


3 Véase Ulrich Bubenhcimer, Consonantia Theologias el hurisprudentiae, “Púbingen, 1977, 
donde se estudia (pp. 1-200) la relación de Caristadr con la curia, 
2 Barge, ep, ell,, vol, L, p. 146. 


60 


La primera comunión “protestante” 14.1 


stadt abrazó atrevida y enérgicamente los aspectos más sociales y comu- 
nitarios de la reforma en iutenberg. Ya habia predicado en favor de * 
la lectura de la Biblia en el hogar, por la madre lo mismo gue por el pa- 
dre. A comienzos de 1521 habia llegado a aprobar la comunión laica en 
el hogar, y estaba a punto de considerar el bautismo como el rito de in- 
corporación a Cristo, en contraste con Lutero, que hubiera atribuido 
ese papel a la eucaristia. 

En la fiesta de Navidad de 1521, bajo considerable presión por parte 
del populacho, Carlstadt colcbró en público “la primera comunión pro 
testante”. Después de un Tervoroso sermón, leyó, sin ornamentos sacer- 
dotales, la mayor parte del canon latino de la misa,? dejando fuera las 
frases en que ésta se identifica con un sacrificio, y omitió asimismo la 
elevación de la hostia; a los fieles se les dio la comunión bajo las dos 
especies. 

Detrás de este trascendental acto estaba el biblisno cada vez más in- 
tenso de Carlstadt, con su preferencia, dentro del Nuevo Testamento, de 
los evangelios por encima del corpus paulino,? asi como su deseo de poner 
en práctica el sacerdocio de todos los creyentes. El radicalismo de Carl- 
stadt estaba intensificado por el hecho de que, provisionalmente, habia 
sido reintegrado a ima situación encumbrada en los turbulentos asuntos 
de ima ciudad impregnada de ideas de reforma, y donde tode ocurria a 
un ritmo veloz, Aunque segnía siendo decano de la facultad de teología, 
había sido desplazado por Lutero ante la mirada del mundo, y le venia 
de perlas la oportunidad de ser, por una temporada, el principal porta- 
voz de la reforma en Wittenberg. 

Ya en el semestre de verano de 1520, ante un nutrido auditorio, 
Carlstadt se confesó preocupado por el hecho de que Lutero descuidaba 
los aspectos morales de la reforma, “Estoy afligido -dijo- por el temera- 
rio desprecio en que [Lutero] tiene a Santiago.” Y también: “Cuidáos de 
no tomar una fe de papel y sin amor por la obra más grande.” Aunque 
los primeros pasos que dio para romper con la iglesia papal fueron sus 
ataques contra las indulgencias y contra la doctrina del urgatorio, ya se 
hahía hecho notable si: alejamiento de la escolástica tradicional en mate- 
ria de teología eucaristica cuando, el 19 de julio de 1521, otorgó el di- 
ploma de baccalaureus biblicas a cierto Cristián Hoffmann, una de cuyas 


? Segúa Barge, op. eíí., vol. 11, p. 175, nota 78. La primera comunión que se celebró en 
Winenberg bajo las dos especies (aunque en lo demás el vilo seguía siendo el romano) tuvo 
lugar el 29 de septiembre de 1321, cuanda Felipe Melanchihon, que no estaba ordenado de 
sacerdote, efició con la ropa de lodos las días y repartió dos elementos de la eucarisifa entre 
sus estudianjes (Supplenenta Melanchthoniana, vol. Vil, Leipzig, 1926, p. 161). 

* Carlgadi, que concedía may importancia al Antiguo Testamento y ala Ley, espe 
cialmente dos Diez Mandamientos y li insinencia de los profclas en la justicia social, se 
mostió seguidor de los rabinos al aplicar también al Nuevo Testamento la división tripar- 
tita, O sea, en orden de iinporiancia, dos tryangelios (en conimte con Lulero), el corpus 
paulino y “los escrilos”. Su De san onicis seripturis libells, de 1520, es la primera obra, o la 


única tal vez, que en da Era de ha Reforma se dedicó en serio al probleara de da canonici 
dad. Se 1radujo al alemán en el anisno año de 1520. 
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tesis era la exigencia de la comunión bajo las dos especies? Hacia esta 
- época escribió Carlstadt su Von beiden Gestalten der heiligen Messe, donde, 
como heredero de la tradición medieval de la comunión espiritual, no 
vacila en decir: 


Sé muy bien que puedes permanecer durante toda tu vida sin el sacramento, y 
que nadie está obligado a tomar el sacramento una vez o frecuenemenit, 
siempre que uno se afirme en las promesas de Cristo y crea fielmente en 
ellas. 1 


El 20 de octubre de 1521, una comisión formada por Carlstadi, Me- 
lanchthon y algunos más se esforzó en moderar las exigencias de los 
agustinos, azuzados por Cabriel Zwilling, el profeta de Zwickau (cap. 
1142), que habia avanzado mucho más rápidamente en la dirección del 
espiritualismo. Los comisionados instaron a los frailes a contentarse con 
una que otra misa en su convento, con comunión bajo las dos especies 
para los fieles. En la iglesia del castillo de Todos los Santos, dotada desde 
su fundación con una renta fija para asegurar misas votivas en favor de 
los difuntos de la casa gobernante de Sajonia, el nuevo radicalismo estaba 
también representado por su nuevo rector, justus jonas, catedrático de 
derecho canónico en la universidad. El 4 de noviembre de 1521 se distri- 
buyó el sacramento a los fieles bajo las dos especies en la iglesia municipal o 
parroquial, y el tres de diciembre una turba de estudiantes penetró en 
la parroquia, expulsó al sacerdote y sacó de ella los misales. En medio de la 
conmoción subsiguiente, el elector pidió un parecer a la universidad, 
la cual le entregó unos papeles con las opiniones divergentes de una mino- 
ría católica y una mayoría evangélica. La parte evangélica, redactada por 
Carlstadt, Melanchthon y otros, se limitaba, sin embargo, a rechazar las 
misas privadas; e incluso en este punto, Carlstadt, mucha más conserva- 
dor que la mayoría de sus colegas evangélicos, estaba dispuesto a recono- 
cer que las misas privadas tenian algún valor, para el celebrante al me- 
nos. En vista de que el informe estaba tan dividido, el elector decretó un 
regreso al status quo ante. 

Así, pues, todo el mundo quedó estupefacio cuando Carlstadt anun- 
ció, el domingo 22 de diciembre, que el dia de año nuevo distribuiria cl 
sacramento en la iglesia de Todos los Santos bajo las dos especies. Carl- 
stadt, por lo visto, se sintió impulsado a actuar audazmente contra la vo- 
luntad expresa del elector, bajo una presión popular que coincidía con 
un cambio en sus propias convicciones. El 17 de diciembre, los ciudada- 
nos habían presentado una solicitud de seis artículos en la que se pedia, 
entre otras cosas, la supresión de las misas obligatorias para el sacerdote, 
la eliminación de las misas nupciales y votivas para los fieles, y la disiibu- 
ción de la comunión a todos bajo las dos especies. El 24 de diciembre 
reinaba una enorme inquietud tanto en la iglesia parroquial como en la 


% Barge, ep. ell., val. HL, p. t47. 
9 Citado por Barge, toc. cit. 
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del castillo, y, con objeto de evitar tumultos más graves, Carlstadt decidió 
adelantar el ya mencionado acto público, y distribuir la comunién bajo las 
dos especies el día de Navidad, 

Carlstadt repitió la comunión “protestante” el día de año nuevo, así 
corno en la primera dominica de enero y en la fiesta de la Epifania, Du- 
rante ese mismo ajetreado mes de enero puso en práctica su tesis sobre el 
cclibato de los clérigos casándose con una doncella noble de dieciséis 
años, y comenzó a relacionar los cambios de la liturgia con medidas de 
reforma social, Consiguió que el ayuntamiento aboliera la e a y 
la mendicidad, que suministrara sustento y escuela a los pobres *! y a las 
personas sin trabajo, y que mandara quitar las imágenes de las iglesias. 
Sobre esta última reforma escribió su Von Abtuung der Bilder. 

Desgraciadamente para el éxito de tan deliberadas y majestuosas sim- 
plificaciones litúrgicas, los profetas de Zwickan,'? acaudillados por Zwil- 
ling, aprovecharon muy bien el acaloramiento de los vecinos, indignados 
por el Meco de que no se ponía en práctica la relormadora Ordenanza de 
la municipalidad de Wittenberg, publicada el 24 de enero, y su audacia ico- 
noctasta llegó a revestir las caracteristicas del motín. Aunque Carlstadt no 
estaba en contacto directo con los amotinados, se le echó la culpa de los 
actos de vandalismo en razón de que su libro, publicado dos días antes 
que la Ordenanza, suministraba los argumentos (tomuidos del Antiguo 
Testamento) para la destrucción de lo que ahora se consideraba idolatria. 
La municipalidad mantuvo su Ordenanza, pero, con el fin de asegurar la 
aprobación del elector, se le exigió a Caristadt que renunciara a su predi- 
cación, Cuando Lutero regresó a Wittenberg (6 de marzo de 1529), 
Carlstadt estaba siendo barrido rápidamente a los remolinos luterales de 
la Reforma Magisterial. Por el momento, su actividad se limitaba a seguir 
enseñando en la universidad. 

Lutero, liberando sus reprimidas energias en la famosa serie de ser- 
mones del 9 al 16 de marzo (Schonung der Sehuwachen, sobre el tema “la 
libertad evangélica no es una ley nueva”), consiguió la reimplantación de 
la misa latina, con elevación de la hostia y comunión bajo la sola especie 
de pan. Lo único que siguió eliminando fueron las frases alusivas al sacri- 
licio, así corno las misas privadas, (En su Formula missae el comursatonis, de 
diciembre de 1523, Lutero volvió 4 establecer la comumión bajo ambas 
especies, pero la liturgia misma se mantuvo en latin) A consecuencia de 


1% Las Ordenanzas del arca común, escrño de Carisiada influido en parto por ideas que ya 
Lutero había expresado, pneden verse, traducidas al inglés, en Denaid Y. Durnba ugh, Every 
Nred Suppiied: Mutual Sid and Christian Cerananity in the Exec Charches. 1523-1675, Filadelfia? 
1074, pp. 215.048, 

$ El papel de dos profetas de Zicickona ha sido exagerado en da historingralla corriene, 
impulsada par el afán de legitiasar da pronta reacción de Lutero. Tampoco es aso presen 
tar a Caristadi coma "he leader of the Wittenberg movement”, según hace Berge en su 
vbri citada. Véanse las 1rabajos más reciemes y más ponderadas de Renald J. Sider, op. dí, 
pp. 148.173; de James S. Prens, Caristarits “Ordinaciones” and Lather's “Liberis, Cambridge, 
Mass., 1974 Harvard Thealegical Sadie XV y de Mark U. Edwards, Jo, Lulber and the 
Falo Brelhren. Staulord, 1975, cp. 
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todo ello, Carlstadt salió de Wittenberg y se dirigió a Orlamúnde. No sólo 
era el titular de la iglesia parroquial de esta población, en cuanto pre- 
bendado de la de Todos los Santos, sino que además fue llamado expre- 
samente por la congregación, y quedó instalado como su pastor. En Or- 
laminde se dedicó a la tarea de exponer y difundir su teología espiritua- 
lista de la regeneración y del sacerdocio de todos los creyentes. Durante 
este periodo comenzó asimismo a publicar sus opúsculos misticos, en los 
cuales ponia reparos al sola fide de Lutero, subrayando la importancia 
de la santificación en el proceso de la salvación. En su pensamiento in- 
Nuyoó la Theologia Dertsch.*3 Temeroso de que la insistencia de Lutero en 
la le pudiera Hevar a descuidar los aspectos éticos, Carlstadt combinó le y 
amor, los declaró inseparables y los compendio bajo la virtud crucial de 
la Gelassenheit, o sea la entrega total a la voluntad de Dios una vez que el 
yo ha sido destruido. Los frutos de esta virtud son la unión con Dios (no 
de manera ontológica, sino mediante la identificación total de la voluntad 
del creyente con la voluntad de Dios) y una vida de buenas obras, o sean 
las obras que la gracia de Dios puede producir. Al sustituir el sola fide por 
la triada de fe, amor y Celassenheit, Caristadt quería evitar a la vez el 
sistema de méritos del catolicismo y lo que, según sus temores, podia 
llegar a convertirse en un nuevo sistema de indulgencias, hecho de una 
fe que no se expresaba en actos de sacrificio del yo. Esta insistencia en la 
santificación personal y social, a la que se añadía una interpretación sim» 
bólica de los sacramentos, iba a dar nuevos motivos para el distancia 
miento entre él y Lutero. 

Con amerioridad a esta bifurcación de la mita, pese a cierta dosis de 
celos y de irritación de ambos lados, los dos colegas universitarios habian 
estado virtualmente de acuerdo sobre la teología eucaristica que ahora los 
dividía en cuanto a la parte práctica. Los dos reformadores habian lle» 
gado a un punto en que, por su insistencia en la gracia y en la le, y por la 
consiguiente introducción de la subjetividad en la cuestión de la recep- 
ción eucarística, estaban muy cerca de negarle al sacramento no sólo su 
objetividad, sino también, cosa más sería, su papel central en la experien 
cia redentora del cristiano. Según los dos, Cristo había prometido el per- 
dón de los pecados en muchas otras palabras y acciones que un predica» 
dor podia aducir y explicar desde el púlpito, sin necesidad de acudir a los 
emblemas del altar. Hacia ya tiempo que Lutero, al formular su doctrina 
de la salvación por la fe sola, habia llegado a la conclnsión de que el 
verdadero creyente podia prescindir del sacramento externo, cuya Jun- 
ción principal consistía en dar ocasión para el ejercicio regular de la le. 
En este punto, Carlstadt no le llevaba ventaja. Lo curioso es ade anibos 
relormadores, hasta su distanciamiento de 1523, sostuvieron, de manera 


1% Sobre el pensamiento 1cológico de Carlsiadi véase R. ] Sider, “Karistadis Oria- 
múnde Theology ... of Regeneration”, MQR, XLV (1971), 191-218; y sobre la influencia de 
la Theología Deutsch, Calvin A. Paarer, Andrew Bodenstein von Caristadt, Cambridge, Nass., 1068 
(tesis de Harvard), pp. 47-73, 
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un tanto inconsecuente, la doctrina de la presencia real de Cristo en el 
sacramento del altar. 

Una concepción del sacramento eucaristico en la que tenian cabida, 
simultáneamente, dos ideas difíciles de conciliar, a saber, por una parte, 
la de que Cristo mismo está real, local y objetivamente presente para el 
comulgante, y, por otra parte, la de que su mal definida presencia de- 
pende en alguna medida de la fe del comulgante, era una amalgama 
teológica inestable que, en la nueva situación revolucionaria, tenia nece- 
sariamente que resolverse en sus elementos, como fne el caso de Carl 
stadt, o difimrse mediante una revisión de la materialización escolástica, 
como fue el caso de Lutero. Aunque durante una temporada, en su 
época de espiritualismo provisional y de fideismo acentuado, Lutero se 
había mosirado indiferente en la cuestión de si la comunión debía to- 
marse bajo las dos especies o bajo una sola, muy pronto recurriría a la 
doctrina de la nbicnidad de Cristo para explicar sus opiniones más ma- 
duras. En fnerte contraste con él, hacia la misma época Carlstadt distin- 
guía entre los dos elementos, e interpretaba el vino como un recordatorio 
del pacto de perdón y el pan como un recordatorio de la promesa de la 
resurrección de la carne. Según Carlstadt, al decir Jesús en la Última 
Cena las palabras “Hoc est”, lo que señaló con la mano fue su propio 
cuerpo, y no el pan. Esta interpretación es una de las señales identifica- 
doras de la hebra carlstadiiana en la enmarañada madeja de la contro 
versia encarística que va de 1522 a 1529, j 

Desafiado por Lutero, y confiado en que podria demostrar su punto 
de vista, Carlstadt dedicó nn tiempo largo, de 1522 a 1524, a meditar en 
serio sobre su posición, y a escribir. Lutero mismo, enardecido por el 
debate que se habia iniciado, publicó en 1528 su Vom Anbeten des Sakra- 
ments, donde afirma que la presencia real es ima parte esencial de la 
doctrina cristiana. A fines de ese mismo año, Carlstadt imprimia su Vom 
Priestertum und Opfer Christi, donde niega la presencia real. 

En Jena, donde Lutero se hallaba predicando, se rennieron él y Carl- 
stadt en el Mesón del Oso Negro, y muy pronto quedaron trabados en 
nna controversia. Lutero le echó a Carlstadt una moneda como garantía 
de su buena disposición: lo instó a defender sin ninguna reserva sus tesis 
eucarísticas y a demostrar su razón, si le era posible. “Cnanto más deno- 
dadamente me ataques —le dijo—, tanto más gusto me darás.” ** Es posible 
que durante esa misma comida Carlstadi le haya subrayado a Lutero la 
importancia de la teología eucarística contenida en la Epistola de Hoen,' 
pero, independientemente de que lo hiciera o no, es evidente que la vi». 

3 Acta fenensia, cl. en WA, XV, 339.340, 

$% En su Vita de Gansfori dice Hardenberg que ianbién Hinue Rede se hallaba pre- 
sente en la comida en que Lujero echó el florín de oro, y declara que para ello se basa en 

, reminiscencias procedentes de boca de Melanchéion y del burgomaestre de Constanza, 
Tomás Blaurer. Hardenberg confunde, evidememente, la visita de Rede a Wiaeenberg con 
la de Lutero a Jena. Por esa y otras razones, Clemen, doc. cil, y Barge, op. cit, vol. 1, p. 150, 


sola 8, niegan todo valor a esc dato, Véase también Carter Lindberg, “Karlsiadi's Dialogue 
on the Lord's Supper 11524]", MOR, LI (1979). 35-97. 
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sión sacramentaria de Hoen y Zwinglio, basada en la interpretación Iro- 
pológica del est, diferia sustaricialmente de la convicción espiritualista de 
Carlsiadt, cada vez más madura, 

Carlsiadt, lervoroso exponente del sacerdocia de 10dos los creyentes, 
se consideraba igial a todos los demás cristianos y, como “nuevo seglar”, 
habia abandonado su vestimenta sacerdotal y sus iusignias universitarias; 
lambién había remplazado la teología académica por la contemplación 
Cla tribulación espiritual es 1m sacramento?) y ca sh parroquia de Or- 
lamúnde, que le respoudia admirablemente, estaba llevando al terreno 
de la práctica su concepción del bautismo y de la cucaristia. Se negaba a 
bautizar niños reción nacidos, e incluso es posible que durante un tiempo 
haya dejado de celebrar la Cena.!? Annque su insistencia en el concepio 
de ¡nsticia que se desprende del Viejo Testamento lo había llevado cerca 
del ignalitarismo espiritualista de Tomás Múnizer (de quien en seguida 
nos ocuparemos), él y sn parroquia de Orlamúnde habian rechazado, en 
¿nlio de 1524, hacer cansa comím con Alistedt en un programa de aque- 
lla socialización del evangelio que muy pronto se confundiria en parte 
con la rebelión de dos campesinos. En todo caso, las teorias de Carlstadt 
alarmaron a Litero, que fhe quien tramó su expulsión de los dominios 
del elecior de Sajonia, en septiembre de 1524, En esos dias Carlstadi 
tenia distos ya para la imprenta sus ocho opúsculos sacramentarios 
más radicales. Al salir de Orlamiinde con su coñado Gerardo Wesier- 
burg, éste se dirigió a Zurich con el plan de conseguir el respaldo finan- 
ciero de Conrado Grebel y sus amigos para la publicación de los opúscu- 
los en Basilea, mientras Carlstadt estuvo sucesivamente en Heidelberg, 
Estrasburgo y Zurich. De Zurich se dirigió al teairo de la Guerra de los 
Campesinos en Rotheuburg. donde Inego lo veremos (cap. 1v.2.1». 


2. Vomás MUNTAAR Y LOS PROFETAS DE ZWICKAU 


A los ajos de los reformadores magisteriales, Tomás Múntzer le la per- 
sonilicación misma de la inquielid social y religiosa a que podían dar 
ingar las nuevas ideas evangélicas en ausencia del apoyo y de da mano 
diva de dos principes interesados la relorma. Una biografía contem- 
poránea, a veces alribrida a Melancluibon,'* resinió y perpeluó para dos 


6 Esta era na dosis expuesta ya €n 1520, 

17 Wes sich Kendstaddt at Lats beredt <a Jena (Acta fronasia, 1529), en WA, RV, 325: y 
también Fin Brief an die Cáristen : Mrasiburg (152), 148id., 393 y nota 1. 

2 Reoimyrosa por Otto Brandi, Vhonás Milntaer, da Leben und seno Schrifias, jona, 193%, 
p. 38. La reliridn crítica comipleia de Señvifien and Brufr de Mitzer se debe a Cáinither 
Frans y Vial Kira, Girersioda, 1988, Las IBogratías e interpretaciones más recientes son Ósias: 
Eric Critscha, Heforaas acid a Ciavrá, Vitadelia. 1067; HH. d. Gocitz, Íanere au ias 
sere Ordunang di der Vieologie Thomas Mántzers, Leiden, 1967; Gordon Enpp, Palteras af Ko 
formation, Londres, 1969 (que desarrolla la teología de Miinizer en relación con Caristadt y 
otros); y, de axanera anagistral, Walter Eáliger. Pávoras Alíbidier; Debes ud Werk, Giilingen. 
1875, Cl iaa, po BúlLaros imporianies adideada a ea bibiiogralia. 
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siglos subsignientes la visión conservadora según la cual Tomás Múntzer 
Mie un Jeroz fanático, poseido de an espiritu demoniaco que finalmente 
lo empujó a hacerse el eubecilla de los campesinos rebeldes de la Alema- 
ia central, De acuerdo también con esa visión, Múntzcr fe el expositor 
de la superioridad del Espiriu sobre la Escritura, «ld famentador de da 
herejía de dos anabaptistas, el originador del comunismo religioso que 
culminó en el experimento de Miinster (cap. xu) y el obcecada furioso 
que, pretendiendo poseer las facultades proféricas de 12m Flías, proclamó 
el fin del minido. Los investigadores modernos han logrado ir quitanto 
lima tras otra das capas de retoque histórico snperpuestas a la imagen 
original de Tomás Mántzer y han podido identificarlo como el principal 
portavoz del espiritualismo revolucionario. Instruido e impulsado por el 
Espiritu Santo, Múntzer trató sucesivamente en Zwickau, en Bohemia, en 
Alistedt y en Magdeburgo de lograr el advenimiento del Reino de Dios 
mediante una vigorosa reforma social, y para ello se esforzó en reclutar 
sticesivamente a los artesanos, a los hussitas, a los principes y al puebla, y 
también a dos campesinos. 

Miimzer labia nacido en Stolberg (en la zona montañosa del Harz) en 
un mes de diciembre, tal vez de 1488 o de 1489. Habia hecho estudios 
muy variados la Biblia, los padres de la Iglesia, los místicos renanos- y, 
després de obtener el grado de maestro, se estableció en Frolise, cerca de 
Halle, con el cargo de preboste. Conoció a Lntero en la disputa de Leip- 
Zig. y aceptó más tarde el presto de confesor en mu convenmo de mon- 
jas de San Bernardo,*? donde dedicó sus ratos de ocio a leer gran canti- 
dad de libros. Lo que lo llevó a sumergirse en estas lecturas fe una duda 
radical en cuanto a la existencia de Dios y a la validez del mensaje de 
Cristo, Un lragmento de Hegesipo (conservado por Ensebio de Cesarea 
en su Historia eclesiástica), que describe la decadencia de la Iglesia como 
resnitado de 1ma mala dirección por parie de sus gobernantes ilustrados, 
te hizo una impresión duradera y modeló su concepción básica de la Igle- 
sia en cuanto comunidad voluntarista y puenmática de creyentes explici- 
tos. También fueron muy importantes, en esta época, las conclusiones 
que sacó de sa estudio cuidadoso de las actas de los Concilios de Cons- 
taiiza y Basilca 2 asi cono del comentario sobre Jeremias que entonces se 
tenía por obra de Joaquin de Flora. Bajo la influcucia de este comentario, 


2 En Bendás. cerca ale Weissenfeds, 

20 Annemarie Lolunaun, Zi gelstigen Entiichlung Tinas Múntics, i.cipzig-Berlin, 
1931, p. 9, Véase tuubira Lydia Múiller, Glanbrmienguiv.e oberdentseher Tasfgesinater, vol 3, 
Ecipiig, 1938 (QUT. 10. 

A propósito del lo» de Lydia Miller cuya vel. HU (Q6T, N1B) fite editado por Robert 
Pricdmana casi reina años despues (Giiersloh, 1967)- cabe nbservar que da serie a quee 
pertinece, iniciada en 1036, reusia basta da fecha de trece vobimenes en que se edhan 
cu ripulosamente las Turnos dncumenales del movimiento analiaptista, y que cubren gran 
parte del territorio alenón antes de se partición, inclusive Alsacia y Anstria, pera con exclu 
sión de Hesse y de Suiza, que tienen sus propias serios docamentales. (Para Suiza, véase 
iufra, va p, VlL nera 2) El titilo de sa serie de trece volúmenes era inicialmente Quellen <ur 
Ceschitidedo Violotizfer, poro da palabra Wiedetilafo se cuabló pue Viaje cuando el die 
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Múntzer vino a creerse in iistrumento elegido por Dios, Así, cuando Ine 
llamado a la próspera y culta ciudad de Zwickau * en mayo de 1520 para 
sustituir temporalmente al pastor erasmiano Juan Egrano en la iglesia de 
Santa Maria, se reveló como un elocuente intérprete del movimiento de 
la Reforma en una vena socialmente radical. Éntre sus papeles quedó 
una lista de libros que mnestra con qué intensidad se dedicaba al estudio 
durante la preparación de sus sermones. Y cuando, al regreso de Egrano 
(19 de octubre), fue destinado a Santa Catalina, iglesia Ímnuilde, parro- 
quía de jornaleros, tejedores y mineros, su postura se hizo aún más radi 
cal, Ya habia merecido aplansos por sis ataques a la opulencia de los 
franciscanos de la locatidad. 

En esta coyuntura fue cuando entró en el circulo de los tres llamados 
“profetas de Zwickau”, que, influidos por las doctrinas de los taboritas y 
de los valdenses (cap, 1x,1 y xx8,1), predicaban un biblismo radical carac 
terizado por la revelación directa en visiones y sueños, la posesión por el 
Espírita, el abandono del bautismo de los infantes, la creencia en el Mile- 
nio (que debería ser precedido por el ascenso del Amieristo, identificado 
por ellos con cl Turco) y posiblemente también el psicopaniquismo. 

El primer miembro del triunvirato radical de Zwicka1 era el tejedor Ni- 
colás Storch, por causa del cual los “profetas de Zwickan” (designación lan- 
zada por Lutero) fueron llamados también storchitas, Con él esta- 
ban asociados Tomás Drechsel y Marcos Tomás Stibner. Este último había 
estadiado en Wiuenberg, y era el único de los tres que poscía una educa- 
ción universitaria, El 16 de diciembre de 1521 1enian que comparecer 
ante un tribunal compuesto por Jos magistrados y los teólogos de la ciu- 
dad para responder a los cargos levantados contra ellos, y que consistian 
en sostener doctrinas erróneas acerca del bantismo y el matrimonio. En 
lugar de obedecer el citatorio, los profetas se dirigieron a Wittenberg. 
Decidieron que Stíbner, como mejor preparado, fuera su portavoz, y, en 
ausencia de Lutero, se entrevistaron con Melancithon, justamente dos 
dias después del servicio de comunión protestante de Carlstadi. Melan- 
chibon quedó impresionado por sus conocimientos bíblicos y, al princi- 
pio, prestó oídos a algunas de sus ideas. Fimdados en la lrase evangélica 
“El que creyere y luere bautizado se salvará” (Marcos, 16:16), los hom- 
bres de Zwickau argumentaron en contra del bautismo de los infantes y 
encontraron desprevenidos a los de Wiuenberg. A continuación, Melan- 
<hihon y Armsdorf (el cual habia redactado un resumen de la charla) 


nero de los mennonitas norteamericanos acudió en auxilio de las casas editoras alemanas. 
Para simplificar, la única sigla con que designaré estas Quelien será QGT. Los holandeses 
tienen su propia serte, Docmenta Anabaptistica Neerlandica, cuyo primer volumen, Frisland 
en Groningen (1530.4350), se publicó en Leiden en 1975, El vol, X de OT es una Bibliogra- 
fhie des Táufertams, 1320-1630, par jouchim Millerbrand, Giiersioh, 1962, de la cual existe 
traducción inglesa (enriquecida con A Sequel [obras publicadas en] 1962-1974), St, Lónis, 
1975, Véase también iefre, p. 82 (Uktioo párralo de la nova) y dos Addenda, p. 961. 

» Según Ono Brandi, ep. elf., p. 5, Zwickau era a da sazón ana ciudad tres veces más 
populosa que Dresde. 


68 


| 
f 
| 


Los profetas de Zwickau 111.2 


escribieron al elector dándole cuenta de la visita, y de la peligrosa situa- 
«ción que se estaha creando en la próspera Zwickau, aconsejándole, sin 
embargo, 10 suprimir el movimiento por la fuerza, no sólo para evitar 
una rebelión, sino también para no poner frenos indebidos al Espíritu de 
Dios, en tanto que los teólogos de la universidad se ponían a estudiar 
diligentemente para llegar a um buen discernimiento de los espíritus. Pos- 
teriormente Melanchthon coincidió con Lutero, que siempre juzgó con 
mayor severidad a los Sehreirmer, Mientras tanto, Stibner habia ganado 
para su cansa a Martín Celario y al doctor Gerardo Westerburg.*? 

Westerburg, destinado a ser el jofe de los anabaptistas en la región de 
Colonia, había nacido en el seno de una familia patricia, y habia estu- 
diado en las universidades de Colonia (1514-1515) y de Bolonia (1515- 
1517), donde obtuvo el doctorado en derecho civil y derecho canónico. 
Un viaje a Roma le había permitido comprobar las malas condiciones en 
que se hallaba el papado. Al regresar a Alemania recibió en su casa la 
visita de Nicolás Storch, y después lo acompañó en su viaje a Wittenberg, 
donde conoció a Lutero y a Celario en 1522, A través de Storch se fami- 
liarizó con la naciente oposición al bautismo de los infantes. En Witten- 
berg se sintió atraído igualmente por Carlstadt, cuyas enseñanzas sobre 
la Cena del Señor adoptó. y con cuva hermana contrajo matrimonio. 
Después, en 1523 o 1524, se trasladó incluso a Jena, que queda a poca 
distancia de Orlamúnde, para estar más cerca de él. En resumidas cuen- 
tas, Westerburg inició su carrera literaria como un entusiasta abogado de 
las ideas de Carlstadt. 

Martín Celario (Borrhans), el otro convertido por el entusiasmo de los 
profetas, era también un hombre de educación universitaria: había es- 
tudiado en Túbingen, donde trabó amistad con su condiscípulo Melan- 
chthion, y en Ingolstadt, donde asistió a la cátedra de hebreo de Juan 
Reuchlin y entabló disputas con el temible Juan Eck. Establecido en 
Wittenberg, se hizo al principio un ardiente seguidor de Lutero, pero 
después cayó bajo la influencia de Marcos Stúbner. Volveremos a encon- 
trarnos con él en Estrasburgo (cap. x.2). 

Regresamos ahora al más famoso de los conversos de Zwickau. 

Hasta qué punto Tomás Múntzer hizo suyas las ideas de los tres pro- 
fetas durante su estancia en Zwickau, es algo que puede verse principal- 
mente en sus irónicas Proposiliones probi viri domini Egrani, ficticiamente 
atribuidas al erasmista Egrano como si éste las hubiera escrito contra sí 


*2 Poco es lo que se sabe sobre las actividades ulteriores de los tres profetas originales. 
Storch y Stúbner, cada uno por sy lada, Invieron conversaciones con Lutero acerca del 
bintismo de los infantes, los cuales indujeron a este último a escribir oxbre el asunto ya 
delender la opinión de que mediante la operación del Espíritu Santo se infende una espe- 
cie de fe en el infante, y de que, en todo caso, la vida del crisiano es un continuo morir y 
resucitar von Cristo. En 1524 estavo Siorch durante una breve iemporada en Estrasburgo. 
El libro más importante sobre los proezas de Zwickau es el de Paul Wappler, Thomas Min- 
tier in Ziwvichau und die Zuickaner Propheten, Zwickan, 1908, que muesiro daramente la dife- 


rencia entre da teología bautismal de dos hombres de Zwickau y la de los hermanos sisizos de 
Zarich, 
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mismo.?% De ese opúsculo se deduce que Muúntzer, en sus días de Zwick- 
au, evidentemente seguía sosteniendo, can Lutero, la importancia de la 
Cena del Señor y la servidambre del albedrío. Es evidente, sin embargo, 
que bajo la influencia de Storch se habia apartado realmente de la teolo- 
gía de Lutero en dos puntas esenciales, el antipedobaptismo y la herme- 
néutica espiritualista. Concretamente, había merecido el aplauso de los 
storchitas, en el debate celebrado ante las autoridades municipales, por 
haber negado la eficacia de la fe de las padrinos en el bautismo de un 
niño pequeño. Además, según su propia confesión, había aceptado la 
hermenéntica espiritualisia de los mismos storchitas, según la cual los das 
Testamentos, el Viejo y el Nuevo, han de ser interpretados en el Espiritn. 
A este espiritualismo se añadía en él una iniensificación del sentido luie- 
rano de la diferencia entre la ley y la gracia, que muy pronto reaparece- 
tía, metamorfoseada, en la imagen múntzeriana del Cristo “amargo” y el 
Cristo “dulce”, si bien estos términos distintivos no se empleaban todavia. 
En los dias en que Linero alirmaba que la fe sola en la obra histórica de 
Cristo en la eruz era el principio central de la redención, ya Múntzcr 
habia dado un gran paso adelante, y hablaba de una cruz personal miste- 
riosamente asignada a cada uno de los elegidos como tutela. preliminar 
antes de la visitación del Espiritu Santo. 

implicado en el movimiento revolucionario de los storchitas, a pesar 
de que él mismo declaró en qué puntos no estaba de acuerdo con ellas, 
Múntzer fue obligado par las autoridades municipales a salir de la ciudad 
la noche misma del dia en que se le somenió a inmerroguorio, 13 de abril 
de 1521. De Zwickau se dirigió a Saaz (Zatec),5 centro de los valdenses- 
taboritas de habla alemana, y de alli u Praga, donde, después de ser reci- 
bido como luterano (1), predicó dos sermones el dominga 23 de junio, el 
primero en alemán en la iglesia de Corpus Christi, y el seguindo, por 
la tarde, en checo, en la capilla de Belén. Acogido arvistosamente por el 
gripo más radical de los ntraquistas (cap. tx. 1), fue alojado en casa de los 
directores de la Universidad Carolina. Después de cuatro meses se vio 
con toda claridad que él era, de hecho, mucho más radical que la ex- 
trema ala izquierda de los traquistas. Se mudó entonces a casa del noble 
Sobek Bnrian, de Konicy, tradneior al clieco de varias obras de La 
tero. Hablando a través de inérpretes a um auditorio en que se encon- 
traban hussitas radicales, Miintzer expuso sin cortapisas sus convicciones 
más atrevidas, Se refirió a las expectaciones taboritas locales y, partliendo 
de ellas, expresó su confianza en la inminente reunión del pueblo de 
Dios. Su manifiesta de Praga apareció en das versiones alemanas; una 
niás breve (1% de noviembre de 1521) Y y otra más larga (25 de noviemn- 


33 Lohmana, ep. edh, p. dd, olserva que Wappler (en da obra chata eu la nota canerion) 
tiende a atribuir al perlado de Zwichar signos de dos armados más radicdes de Málancer. 

+ Sobre el cenro de Zatec, véase cap. Nx1.1. 

2% Reproducida por O. Brandi, op. elf. Puede verse ana traducción inglesa en Rupp, ep. 
dt. qq 175178, El esindio básico sobre dos sic toros de Miinteer en Praga es el de Váciar 
lisa, Poemas Mistica Cechoy, Praga. 1857 osfpraoy Cododarashé Añademie Vd, ANNO, 
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bre), sobre la cual se hicieron luego las versiones checa y latina. La se- 
gunda versión alemana y la traducción checa estaban dirigidas a la gente 
del pueblo, y su lenguaje y su tono eran groseros y violentos. La pobreza 
del pueblo le daba ocasión para ataques y más ataques contra $us opreso- 
res, o sea los letrados y los sacerdotes. En la versión latina, al lado de 
otras modificaciones, el ataque se limita a los edesiásticos. La compara- 
ción entre el texto alemán y el texto latino muestra claramente que la 
preocupación central de Múntzer era el empobrecimiento espiritual de 
todas las clases a causa de la traición de los clérigos, los eruditos y los 
sacerdotes.?* Eran ellos quienes hablan oscurecido o torcido completa- 
mente el evangelio. Múntzer citaba a Hegesipo como testigo de la a 
tución de la iglesia primitiva por obra de los profesionales de la religión. 
Donde él preveia una restauración era en la gente del pueblo, los opri- 
midos y sufridos custodios de una fe que eran incapaces de articular teo- 
lógicamente, Debía darse al pueblo la facultad de elegir a sus pastores, los 
cuales, a su vez, debían deliberar en consejos o sinodos, y dar luego 
cuenta a la congregación de seglares. Y el evangelio que los nuevos pas- 
tores debian proclamar con renovada intensidad era el que Múntzer ha- 
bía bosquejado ya en los últimos días de su estancia en Zwickau. 

En el manifiesto de Praga sostiene Múntzer que la meta de la reden- 
ción es el otorgamiento de los sicte dones del Espíritu.?? Entre los dones 
se cuenta la recepción de una instrucción directa del Espíritu Santo en 
forma de visiones, sueños, afirmaciones extáticas y exégesis inspiradas. 
Sólo a los elegidos les es otorgada esta visitación, pero antes de ello tienen 
que ser despertados. Tal es La tarea urgente del predicador, Y Múntzer 
mismo no se da ya a si mismo el título de magíster, sino el de nuntits 
Christi (enviado de Cristo). Dice también que, antes de estar preparados 
para la visitación del Espíritu, los elegidos necesitan padecer las torturas 
del temor. El temor es el principio de la piedad. La obra de Cristo en la 
cruz consistió en haber dado a los elegidos el ejemplo de una cruz perso- 
nal.2% Es verdad que la cruz se considera aqui como un medio divina» 
mente seleccionado de tutela; sin embargo, sumergido a poca distancia 
de la superficie está ya un pensamiento destinado a cobrar importancia 
cada vez mayor en la vida y en las enseñanzas de Múntzer, a saber: que la 
disciplina que el cristiano se impone a sí mismo sirve de preparación para 
la “cruz” que le está predestinada. Otra caracteristica del manifiesto de 


oñm. 11): véase también Amedeo Molnár, “Thomas Mintzer und Bóbhmen”, Comuninio Via: 
torum, 1 (1958), 242-245, 

12 Los varios textos han sido admirablemente analizados en cuanto a sus tendencias por 
Lohmann, op. et, pp. 18-30. 

3? Frederick Lewis Weis, The Life, Teachings, and Works of Johannes Denck, Estrasburgo, 
1924, enumera estos dones en ronexión con el bautismo. Véase también infra, cap. 1, ala 
altura de la nota 30, 

2 Heinrich Bornkamin, Mfystih, Spiritualismus und die Anfinge des Pietisnvss im Luthertus, 
Giessen, 1926, p. 6, Hama a esto da “Theologie der Anfechiing”. Sobre el papel de la Theo 


logía Deutsch en Míimzer, vóase Sieven E. Ozmen, Mustición and Dissent, New IHaven- 
Londres, 1973, cap. 111. 
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Praga es la clara adopción del milenarismo o quiliasmo de los storchitas y 
taboritas, que justifica la violencia de los elegidos cuando tienen que im- 
poner tin sufrimiento externo a quienes se resisten a la tutela del sufri- 
miento interno, 

Cuando vio que sus prédicas no provocaban el descado levantamiento 
de los santos predestinados, Miintzer se retiró de Bohemia (febrero de 
1522) y, durante algún tiempo, dejó de tocar el tema revolucionario. 
Después de peregrinar un tanto oscuramente de un lado a otro -1ma vez 
se le vio en Wittenberg, de visita en casa de Lutero-,2? Múintzcr fne acep- 
tado por el ayuntamiento de Allstedt, pero sólo a título de prueba, con el 
cargo de pastor de la iglesía de San Juan. En esta pequeña población 
sajona, no lejos de la frontera del condado de Mansfeld, Mintzer fue 
provisionalmente el exponente de una reforma magisterial Habiendo 
ganado para su cansu al castellano electoral Juan Zeyss, y confiando en 
ganarse incluso al duque Juan y a Juan Federico, respectivamente her- 
mano y sobrino del elector, Miintzer se dedicó a realizar un doble pro- 
grama. Siguió siendo radical, y hasta declaradamente, pero también trató 
de mantener las mejores relaciones posibles con Wittenberg y con el elec- 
tor, desolidarizándose públicamente de Storch. 

La inventiva de que dio muestras Múintzer en su germanización de la 
liturgia, visible en Das dertische Kirchenamt (1523) y en la Deutsche evengeli- 
she Messe (1524), es en verdad extraordinaria. Dividió el año litúrgico en 
cuatro grandes estaciones. Para estimular la participación del pueblo, se 
las arregló para que la mayor parte del servicio fuera cantada. Conservó 
los cantos que había en traducción alemana, y él mismo compuso varios 
himnos. Cuando se incluia un salmo, insistía en que,se cantara su texto 
completo, y no sólo las palabras iniciales, y las selecciones de las Escritr- 
ras eran capitulos enteros. Mandó tallar los Diez Mandaniientos en unas 
tabletas que colocó de manera visihle en la iglesia. Del radicalismo social 
de Miintzer es poco lo que se transparenta en sus innovaciones litúrgicas, 
salvo algunas alteraciones, como la de la colecta “Libranos del yugo del 
mal”, convertida en “Líbranos del gobierno anticristiano de los ateos”,% y 
su insistencia en que las palabras de la consagración eucarística fueran 
pronunciadas por toda la congregación, en cuanto pueblo real y sacerdo- 
tal. Una vez lo criticaron por permitir que también cristianos meramente 
nominales consagraran asi la materia del sacramento, y él replicó que 
Cristo aparece en medio de la congregación sólo en respuesta a las plega- 
rias de quienes son los elegidos. Parece haber aconsejado el aplazamiento 
del bautismo hasta que los niños tuvieran la edad suficiente para enten- 


1% En vista de eso, Rarl Hof, “Laiher and die Scliwármer”, en sus Gesamuelte Aufiáitie 
07 Kirchengeschichte, Vúbingen, 1927-1928, vel. E, pp. 420-467, pospone la techa «de la rup- 
tura final con Lutero a esta época, a diferencia de Lolmana, el cual considera el manifiesto 
de Praga conto la formulación definktiva del nuevo Tomás Miintzer. . 

1% Oskar Mehi, Thomas Miintrers Dentarhe Messe, Grimanen m Ponmmnern, 1937, p. 4, Y el. 
Brandi, ap. ct., pp. 113.125. 
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der el acto, pero nunca llegó a proponer el rebautismo de los adultos, 
Fue también en Alistedt donde se casó con una ex-monja, 

Este especialista en materias de liturgia, este hombre hogareño, aten- 
dió también, anmque de manera menos abierta, a los medios de llevar a la 
práctica sus conceptos de reforma y de renovación, que ciertamente eran 
micho más radicales. Con esta finalidad organizó una banda secreta des- 
tinada a aparecer en el momento oportuno para ejecutar “el pacto eterno 
de Dios”, Al conde de Mansfeld, que negaba permiso a sus síbditos para 
asistir a los muevos servicios de Allstedt, le envió una carla amenazadora 
(por la cual, es cierto, le fue forzoso presentar excusas), Su espíritu radi- 
cal no tardó en materializarse en el asalto que sus seguidores emprendie- 
ron contra la vecina capilla de Mallerbach, durante el cual quedó des» 
truida la imagen milagrosa de la Virgen que alli se veneraba, La capilla 
pertenecia al convento femenino de Naundorf, al cual tenia que pagar 
tributo fendal el pueblo de Alistedt (tribnto tanto más adioso, cuanto que 
Múntzer y sus seguidores eran execrados como herejes por las monjas). 
Confiando en el apoyo de los miembros más inwmildes de la sociedad, 
reclutados asi *! para la causa, y sin desesperar todavia de la comprensión 
de una magistratura a la que, con el tiempo, se le podrían dar más luces 
-los concejales de la población y el castellano Zeyss podían considerarse 
como posibles conversos, Tomás Miintzer elaboró sus doctrinas más ra» 
dicales en una serie de importantes obras que alcanzó a publicar durante 
su pustorado de Allstedt, 

El opúsculo Von dem gedichteten Glauben quedó terminado antes del 2 
de diciembre de 1323. Contiene catorce puntos y una epistola dedicatoria 
a Juan Zeyss en la cual, como ya hemos señalado, Múntzer reconoce la 
influencia que en él ha tenido el pensamiento de Joaquin de Fora,* En 
el punto 11 es donde formula de manera memorable ima distinción que 
ya hemos visto: 


No hay que trepar [a la iglesia] por la ventana; así también, la base de la fe 
tiene que ser la totalidad de Cristo, y no sólo su mitad, Quien no desea aceptar 
a] Cristo amargo está condenado a empalagarse de miel. 


Al principio, el elegido necesita conocer la miseria espiritual y el abismo 
de la desesperación, abandonando todo placer en el mundo, Necesita 
haber sufrido el infierno de la incredulidad. Viene en seguida la segunda 
etapa de la salvación: el otorgamiento de la vara graciosa, o sea la criz 
personal, Y finalmente, con la recepción del Espiritu Santo, el elegido 


3% Véase Brandt, ep. cil, y. 83, 

2 El Von dem gedichteten Clauben, publicado en 1534, se lo reimytreso en Goniried Ar- 
nold, Kirchen. und Ketzerkistorie, vol. 1V, Frankíuria. M., 1700, pp. 500 as, y en Brandt, ep. 
cit, pp. 126-132, con base en cl original, Cf. p. 132; "Thr sollt auch wissen, dass sie [los de 
Witenberg) diese Lehre dem Abt Joachim zuschrejben and heissen siewin ewiges Evange- 
lion in grossem Spott. Bei mir ist das Zeugnis Abbaris Joachim gross. ich hab ibn (al 
psendo-Joaquin] alleio fiber Jeremiarm gelesen, Aber meine Lelre ist hoch drohen,? 
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entra en posesión de la llave de David (punto 14), con la cual podrá abrir 
el libro.de los sicte sellos, la Biblia, y alcanzar el discernimiento de los 
espiritus. A continuación, Miintzer ataca de manera encubierta a Liuern, 
refiriéndose a la insistencia «de éste en la Palabra exterior y audible, 
cuando lo que importa es la Palubra interior, y zahiere en general a los 
“escribas” (los eruditos eu materia religiosa), que en el mejor de los casos 
no tienen sino una “fe histórica”. 

Miintzer la emprende abiertamente cantra Entero en su Protestation 
oder Entbietng .. von den rechtea Christengliiden and der Taufe, dividida en 
veintidós articulos, En los siete primenas da plena expresión a su can- 
cepción del bautisnio, Distingue enire el bautismo interior y el bautismo 
exterior, Este último no fue administrado ciertamente, según el Nuevo 
Testamento, a niños de corta edad, pero tampoco fue administrado a 
adultos tan virtuosos cono Maria y los apóstoles. Por lo tanto, el hau- 
tismo exterior es innecesario y no tiene por que incluirse en la iglesia de 
los ficles, El bautisino interior es otra cosa. 

El bautisno interior se explica a base de los seis primeros capitulos 
del evangelio de San Juan, que contienen ina serie de alusiones al gua. 
El agua se interpreta como el movimiento del Espiritu, y este movimiento 
es una convilsión (Erschiitterung) que siente el alma sl recibir su cre 
particular, asignada por Dios. Múntzer relaciona mos con otros varios 
pasajes: la áspera predicación de San Juan Banistui con anterioridad a la 
acción bautisntal de limpieza y renovación; la conversión del agua en vino 
(interpretado como la sangre del sufrimiento) por la acción milagrosa de 
Jesús; las palabras que dice Jesús, en el pozo de la Samaritana, sobre el 
agua viva que tiene su fuente en Dios; y, finalmente, la acción de Jesús 
con el agua de la piscina de Betesda movida por el ángel (simbolo del 
poder enrativo de la cruz que debe cargar cada mo de los cristianos),0 
Sobre la base de estos cuatro textos, Miinizer sostiene que el bautismo es 
el simbolo de toda la disciplina que supone la criz otorgada por Dios, 
criiz que conduce a su vez al descendimiento del Espiritu Santo con sus 
revelaciones, Este concepto de la acción bintisanid, que abarca todo el 
proceso de la redención, desde el primer movimiento de desesperación 
religiosa lista el posible martirio, bien puede haber sido nno de los in- 
gredientes de la "teología de mártires” de los anabaptistas evangélicos,» 


22 Terimiamia en ahicienbre de 1523; publirada cu 1324. Véase Brandi, ap. cit, p. 133 
La Pretestation ha sido traducida al inglés por John Stcely. (Fa 1962, su trabajo estaba a 
punto de ser pililicado en el Bulletin del Somihicasiera Baynitis Thenlogical Seminary de 
Wake Foresi, Novih Canina) 

1 Cou alusión a Juan, 7:37:38, dice Miintecr: “los rías de ugna viva son hos aoviniicn- 
tas de nuestro esplrita en el de Dias." El agua ramo alegorla del Espiritu Susto ex ana 
inierpreiación any corriente en da teología amalieval. 

Es preción esindiar desde este punto de vista loque dice Liholhen: Sailor, "Anabap- 
úist Thendogy of Mariyniorm”, MOR, XIX (1945), p. 179, Lohmana, op. dl, p. 40, después 
dde observar que Múnizer, en voniraste con dos anabaplisca evangelicos, pricirmnenis 
prescinde del bautismo exterior, prosigne: “Denmich ds ys móglid, dass Mihnzer darch 
lie Unnleutng ales Krenzos in den Taulgedanken bel der welleron Verbreitung selier 
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Otra exprosión de esta tenlagía de márires es ama importante carta 
escrita por Múimzer hacia el comienzo de su permanencia en Allstedt y 
dirigida a has seggiidares que tenda en Sialberg, sue puebla ivatal.2% En ella 
las pane en guardia ramradas tiamadios prematiaos e insenisatas. La igle- 
sia reformada del futero deberá estar coustiinida por dos elegidos de 
Dias, Pero estos elegidos deben primera snirbr ate ya can paciencia, sino 
ton amorosa ansia, todas las prnebas a qne Dios quiera someterdos. Los 
“elegidos perezosas” pueden darse por perdidos. La “grada de la Anfech- 
tng" * es atorgada sála a aquellos que se han mostrada dignos de ella 
gracias a la disciplina de mortifiracianes vaharkamente aceptadas, 

La ás extraardirata nuatifestación pública de Minuzer durante se 
permanencia de Allsicda, e iclusa, pusildemente, el sermón más nosable 
de tada la Era de la Refarma, es el que predicó el 13 de julio de 1524 1 
dl castilla, en presencia del duque Juan Grernrano del elector Federico). 
desu hija Juan Federica y dem ganpa selecta de funcianarios del casti- 
Ha y del numicipio. 44 gue ona grapa tan distioguida de magistrados 
haya esenchada sin uingima protesta nmuediaracua amado tua incendia 
ria a da revidución eristiana requiere ira explicación que servirá pata 
sitnarnos en las músteriusas + complicadas prinicras añas de la Era de la 
Refina. 

El duque Juan y su hija no cam paran las misas ideas eh crránte al 
papel propia del magisirada cristiano, Juan Federico estaba aqui con Lu- 
tero y can la iverpretación conservadara de la Reforma. Pera el dique 
Juan, homive perplejo y meditabimdo, se hallaba bajo la influencia del 
radical Wolfgang Stein, predicador de la carte en la residencia ducal de 
Weimar, que a su vez estaba hajo la influencia de Carlstadt (identificado a 
la sazán can las cambios radicales que tenían lugar eu Orlamínde) y de 
Jacoba Stranss aque residía en Eisenach. Este Jacobo Stranss habia sido dl 
primera que lev la Relorma a los mineros y burgneses del Tirol 
(Seliwaz, y irega Hall sobre el Inn, 1521-1529), y habia publicado dos 


Schrifica die besardere Beronang der Tante bei jenen venasacht hal, die dano ahrerseñis 
fúr diese innere Vaafe des Kreuzos cn dusseres Syimbol sucinen, das ilmen die Wieder 
tanfe has.” Se remite a forge Ming en Múler, Clardbrasiongndse (QU, UD, p. Fo y a Emil 
Egli, Die Zúricher Wiedertitufer xur Refurmutímmacit, Zurich, 3878, y. 19, pero quizá esté Tor 
taudo ana conexión ue Le escuela de Hall Búbmer requiere, a saber. que Múnteer es el 
ariginador de todo el aabapiismo. 

% Escrita en jalio de 1323; impresa en Heinrich Búhier y P. Kira, Thinas Minteres 
Brifwechsel auf Grund der Haudschrifien und áltesten Vorlagen, Leipzig. 30594, núm 41,1. 4 
en Brandi, ep. cit, p. 62; comensada par Lohmana, ep. ct, pp. 35 

% Letero, en cambia, considerala la Anfechhag im pecada, a en iodo caso no la 1enía 
por “hacia obra". Véase Grisel, op. vil, 

3% Durame macho tiempo se ha questo que el sermón fic pronunciado ate dos dos 
duques ernestinas, Juan y Federico el Salio, pero es segare que el elector 10 csnvo [e 
seme. Véase Carl Uinrichs, Luther and Mintor: dhre Auwinaudessetirorg diber Obrigkeit 10d 
Widerstandsrecit, Berlin, 1952 (Arbeiten zur Kirchengeschicite, XXIX), p. A, nota 1 Entre dos 
presemes se hallaban asimismo el canciller elecroral dactar Gregario Brick (Pontane), el 


doctor Haus van Caefadart, el castellano Juan Ze yss y dos micros del ayuniamiento de 
Alisiedi, presididos por ste baílio (íhid., q. 30), 


it 
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sermones de bastante importancia, uno Von der innerlichen und iusserlichen 
ae y Otro Wider die simonische Taufe, ambos en 1523, En ellos se había 
declarado por un simplificado bautismo de agua en Alemania. * 

Todos estos predicadores radicales eran leales a su príncipe, pero sos- 
tenían denodadamente la teoría de que, una vez derribada la autoridad 
papal, lo que debía prevalecer en los territorios evangélicos era la ley de 
Moisés. Hasta aquí, Múntzer no se diferenciaba mayormente de otros 
predicadores radicales que, según pensaba el duque Juan, bien podrían 
estar correctos en su interpretación. Muy deseoso de llegar hasta el nú- 
cleo del problema, curioso en cuanto a la manera como iban las cosas en 
Alistedt bajo la dirección de Múntzer, y tal vez con el motivo adicional de 
comprobar por si mismo si era o no conveniente confirmar, en cuanto 
duque, la elección ministerial hecha por el ayuntamiento, Juan accedió a 
escuchar a Múntzer en el castillo ducal de Alistedt. Múntzer se había 
estado preparando durante más de una semana para una ocasión tan 
trascendental. 

En este Sermón ante los principes (13 de julio de 1524) expuso Mún- 
tzer con toda claridad su teoría de la fe, contrastándola con la de Lute- 
ro.** Esbozó su concepción de la historia y de la reforma, y promulgó su 
idea de lo que debe ser un magistrado cristiano. Remitiéndose una vez 
más, como en su manifiesto de Praga, a la interpretación que había hecho 
Hegesipo de la decadencia de la iglesia primitiva, Mintzer proseguía con 
una reinterpretación de la teología de la historia según el libro del pro- 
feta Daniel. La estatua de varios metales soñada por el rey había sido 
entendida a lo largo de la Edad Media según la interpretación de San 
Jerónimo. De acuerdo con ella, el cuarto reino (correspondiente al hie- 
rro, el cuarto metal) era el Imperio Romano, perpetuado a través de 
varias permutaciones, desde Augusto, pasando por Carlomagno, hasta el 
Sacro Romano Imperio de la Nación Alemana. Pero Múntzer, astuta- 
mente, encontraba en los pies de hierro y barro de la estatua (que para 
Daniel habian sido simplemente una extensión de las piernas, o sea del 
reino de hierro de Alejandro Magno) el símbolo de un quinto reino te- 
rrenal, a saber, la cristiandad feudal y papal, reino durante el cual la 
sociedad estuvo pulverizada entre la Iglesia y el Estado, en un opresivo 
aplastamiento. La Piedra que en el sueño de Nabucodonosor quebró 
estos pies era, por supuesto, Cristo (el pueblo de Cristo, los santos). Min- 
tzer hacía notar que la Piedra fue aumentando de tamaño, y expresaba 


% Véase Hermann Barge, “Die gedruckten Schrifien des evangelischen Predigers Jakob 
Strauss”, ARG, XXX11 (1935), pp. 100 ss. y 248 ss. En el segundo de los sermones mencio 
nados escribió Strauss: "ln unser versaramidung tanficn wir in form und gestalt wie Christs 
gelert und geboten hat.” Vónse, sobre él, el mismo Barge en Sehrifien des Vereins fir Reforma: 
tionsgeschichie, núxa. 102, Leipzig, 1997. 

42 Edición crítica por Carl Hinrichs, Thomas Múntzer, Politische Schriften wit Kommentar, 
Halle, 1950 (Hallesche Monographien, XV31); traducción al alemán moderno por Heinold 
Fast, Der linke Fliigel der Reformation: Glaubensreugnissz der Táufer, Spiritualisten, Sdueirmer 
und Antitrivitarier, Bremen, 1962, pp. 271-296; traducción jugiesa, por George H. Williams, 
en SAW, pp. 47-70, Véase infra, p. 361, eladdendum a ena nota. 
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s11 convicción de que el hombre común, en posesión de su realeza y de sn 
sacerdocio, estaba ahora «1 posición de quebrar el ñltimo de los reinos de 
este mundo, la manarquia de emperadores y papas. Pero las actuales 
magistrados subalternos de Imperia Romano-Germánico bien podian, 
en cuanto individuos, estar entre los elegidos y pertenecer a este puebla 
santo. Ási, pres, el objerivo básico del sermón de Múntzer ante los prín- 
cipes era despertar en ellos la consciencia de um papel posiblemente pre- 
destinado a ellos e indncirlos a unirse al pueblo ya congregado y a ser, 
desde luego, sus portavoces y sis ejecutores a la hora de dara las huestes 
del Anticristo, réprobos sin Dios, si1 merecido castigo. 

Múntzer reimierprelaba el pasaje politicamente conservador de la 
epistola a los Romanas, capitulo 13, convirtiéndolo en un texto revohi- 
cionario, de na manera que al duque Juan debe haberle parecido tanto 
más impresionante cuanto que Lutero se habia servido 1ma y otra vez del 
mismo pasaje en apayo de la antoridad magisterial? Múntzer, en electo, 
alieraba el orden de los cuatro primeros versicnlos, colacanda el ly d2a 
continuación del 3 y el 4, y convirtiendo asi a los principes erncstinos, 
por anticipación exhortaroria, en los ejecutores de la ira de Dios contra 
los ateos y en los protectores de los santos revolucionarios, Pero, al 
mismo tiempo, Múntzer adverifa que si los principes se resistian a identi- 
ficarse can la congregación del pueblo, la espada pasaria de sus mumos a 
las del pueblo,* La teoria del contrato no existia en su concepto del go- 
bierno. La saberania divina residia en el pueblo de las santos, y los prin- 
cipes podian escoger: o se unian a los buenos en su programa escatoló- 
gico, o sufrian las consecuencias de la rebelión justa. En otro de sus escrí- 
tos, Múntzer insinuaba que los representantes principescos del pueblo 
cristiano podrían gazar de ciertos privilegios de poca importancia, en se- 
ñal de respeto: los principes, por ejemplo, podrian disponer de oclio ca- 
ballos, los condes de cratro, y los miembros de la nobleza menor, de 
dos.*% Aquií se puede detectar claramente la inflnencia de Juan Eberlin 
de Gúnzburg (ca. 1460-1533), Este huerano apocalipiico, que antes había 
sida fraile franciscana, hacia algemas concesiones análogas en el nnde- 
cima de sus libelos imtitulados Bundesgrnossea, Eberlin proyectó asi- 
mismo nna equitativa Walfaria donde cada enal seria recompensado de 
acuerdo can su verdadera contribución al bien de la conmmnidad.** Desde 


*! Carl Hinrichs ha demosirada especial agudeza al analizar la revolucionaria permula: 
ción del cap. 13 de la epístola a dos Remanos en la hermenémica de Múnizer. 

* Ya Múntzer habia dado expresión a esia revolucionaria pero plansible relnierprela: 
ciñn del pasaje de Sin Pablo cn alos cartas, dirigida la primera al elector, con la idea de que 
la leyera 1ambión el duque Jan E de ocindire de 1523), y la segnda al ayuntamienin y ada 
¿ongregurión de A listed ica. 7 ade jano de 1324). Véase Brandi, ep. cil, y. 6d, 

2 Hobuaer y Kin, ep. cif, q. 162. 

1 Wolfaria es el name ale na atópica república agraria, gobernada por ambles y 
campesinas, anmbrados todos par elección popular. Los menaslerios y conventos iesdrian 
que ser desocipados gradunalmense, y dos franciscanos reculcirames deberian ser pasados a 
enchilla, A los adñhieros y a otros permivres se des aylicarión los castigos derrerados en el 
Vieja Tesiamenta, y des borrachas quiblicos debian morir ahiogadas, En Eberlin hay reflejos 
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el ¡into de visia de Miñianzer, para que las principes padieran Hegar a ser 
algún dia dignos instrumentos de Dios, era indispensable que abrieran 
sus vidas a la voluntad de Dios tal camo era interpretada por el nnevo 
Danicl y que, alvidándose del escriba de Winenberg, escuchuiran a in 
profeta que, además de conacer la Palabra, estaba poscido por el Espi- 
Mir, 

La mayor osadía de Miinizer era pensar que Allstedi pudiera conver- 
irse en el puma facial de la reforma radical, dejando 1 Winendierg fuera 
de combare, Y en esta expectación se semia corroborado por su hierme- 
némica espirtialista, Crola que la efnsión del Espin en el misma y en 
olras era ama confirmación de la profecia de Joel (2:27-32, 3:14), y da 
inmineme formación del pacto entre mineras y magistrados la realiza 
ción del sueño escutológico de la ignaldad de posesiones, En todo ello veñz 
la valumiad de Dios, que asi hala preparada el jerreno para uma 
reproducción de aquella iglesia primitiva en que 10dos los santos estaban 
ignaladas en la pusesión camán no sálo de das danes del Espirina, sina 
también de los bienes norenales. Pisanda esta tierta firme, podía Hamar 
denodadamente a Linero “el hermano Masischuwecia”, “Sanlleben", “Leh 
setriti”, “Kolkrabe”, “Meistor Liigner”, nombres, 10dos ellos, que en la 
mente de Miimzer no eran simples improperios, sino más bien descrip- 
ciones que apumialun, ea Liunera, das señales del An de nua época. 

De ha reacción del dugne Juan al sermón del castilla nas ocuparemos 
en seguida, El 24 de julia predioó Mintzer ela sermón en el cual, con 
anaya en el capitida 22 del lihro 1 de los Reyes, presentaba da refarma 
de Josias y su renovación del pacio de alianza coma na madelo para los 
principes emestinos.% Pera, en el fondo de su corazón. es indudable que 
Miimzer ¿enia media alumdanada su esperanza de que algún dia das 
principes se imieran a da reforma pacinal. En efeca, durame esas dos 
últimas semanas de julio 1erminó el borrador de da que más darde iba a 
imprinir Juan Hi can el aiailo de Arsgedriidte Entblosug des falschen 
Glanbens. Es, en parte, an comentario sobre el primer capitulo del evin- 
gelio de San Lucas, y ciertamente la defensa más vigarosa y sistemática 
gue Hegá a hacer Mintzer de la le coampenerrada por el Espirtta, lan 
aqmesta a la fe meramente histórica de las hombres de Winenberg, cuya 
falsedad se ponia a demastrar pinto per pino. Miinizer hace ver cómo 


ide iraliciones apoctligiicas medievales do mismo que de ideas refarmadoras de Llanera 
evire ellas el esperado normas del durmiente Barbarriga. Los Doce Articalos del itsendchid 
reaparecca relinids a seis 0 das deyes de Wolfaria. Les sarerdoros de Walaría son dascas 
por sn sinación y su vestimenta, y dos "sarramentos” son estes rines hanista, encarista, 
absalición, oración, prealiración de la Palalera. Eberlin esaba en enmra ade que des Iuaadiros 
se alciniaa da haria, Véase Ehgporhrifien der Bannalicasit, Ni CIBGIO, y la nota de LEN 
Langgank en ARO, ONXXi (1434), 128.238: odrimás, Willlaa Ko Háchcacrk, “Eberlin van 
Giidaag, vn The Backgronani 0] dir Ksigbt: Revolt 1322.4323, Berhedoy das Avgrles, 1038, 
cap. 443 Y el arGcado de Susan Groag Bell, “Johan Eberlia von Gíinzlurgs Woffieia: The 
Vina Protesias opi. CH, OXNXvi (1907), 122.138, 

33 Este sermón se hn perdido, Máinizer se rellere a dl boi cota a Juan Zeyss de 25 de 
julicade 1324, Voase Brandi, ap. eít., ye 68, 
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todos los grandes creyentes de que habla la Escritira se resistieron en nu 
principio a la premesa de Dias, teniéndela par huposible: así Abrahan, 
asi isabel, así Miria, La Biblia na es la fitente de la fe, sina su confirmar 
ción, Cada alma debe ser triturada con da duda y el snfrimiento, y juego 
vaciada, ames de que la fe sea cancebida en el alma por abra del Espiritu 
Santo, Y a continnación, Miintzer expone la fattidad de la fe imaginada 
a que se aferra el escriba, el £ilso cristiano Lutero. Par etra parte, como 
el sufrimiento juterior puede darse cu el alma de t0do honibre, Miinizer 
está dispnesto a jocluir en su visión drasta al cristiana dde para nombre, y 
al turco y al pagano. Pone como ejemplo al ceuturión del evangelio, que 
conoció a Cristn de lejos, 

Asi, pnes, sn doctrina de 1una elección confirmada por el Espíritn te- 
nia o carácter programáticamente ecuoménico. Y aunque el sufri 
miento personal era para él el prelidio necesario de la salvación, Múin- 
tzer no era ciertamente hombre que cerrara las ojos a las iniquidades del 
orden social como cosas talerables, a incluso deseables, porqe podian 
inducir a la espiritualidad. Como los demás reformadores, rechazó el 
concepto de pabreza disciplinaria de la Edad Media y exigió la comuni- 
dad de posesiones, cun el doble fin de satisfacer inmediatamente las ne- 
cesidades miteriales y de liberar a dos hombres de su preocupación por 
las cosas de este ando: “Frente a la nsura, dos impuestos y los alquileres 
imdie puede tener fes * 

El duque Juan se quedó rellexionando sobre el carácter radical de la 
relorma de Miinizer, y lo canvocó para una conversación en la residencia 
dncal de Weimir, el 19 de agosto. Esta vez el duque estaba más advertido 
en cuina al peligro de una revolnción desastrosa, gracias a la lectura de 
ur nuevo y vitriolico escrito de Limero, su Brief an die Etirsten 2u Sachsen 
von dem aufriihrischen Geist." Múinizer se presentó en el palacio de Wei- 
mir acompañado de Zeyss y de dos miembros del ayuntamiento de All 


Véase, quee ejompla, da cha ade Miinsrerdnfra, cap. XXXAL, vasta 38, 

* Entblúsng, for, cil, q. 48. YA apúseado se imprimiñ en octubre ade 1524, vnamalo ya 
Mitutzer se hubia vstablecida va Miblidbinisena, despues ade ateclararse abiertamente un revo 
incimaria, Pros tn bornalor, adaplada para ue quediera qusar par da rensura y redactado 
indavía de minera ade dejar silo para dos príncipes Ga Tin ade asegurar da degalidad de la 
transiormación), se imprimió 1ambión en Weimar. Hiurichs lbima Cereugnís a esta versión, y 
Milstzer asma, en su rara al elecior Federico de 3 ale agosto de 1524, se roliere a ella 
iia lala sa “Ansirgong des Esaagelion Lucas” (Brandi, op. eif.. y. 72). En da misma carta 
inenciona Mámizer cierto “unterrichr” que habia enviada ad principe por mediación de 
Leyss. Las especialistas en Múnizer han aleplorada da pérdida ade este documenta. Per 
Hiarirhs ha demostrada que 10 ly tal perdia, y que vlaterridar menvienada 19 <s sita da 
carta ale Miiicer a Zeyss ade 25 ade jala (Braardo, p. 68). Hinrichs lega, en su in vestigarión, 
a resaliados may imporiaites, a saber: indavía cu su rasta del 3 ade gusta, Militzer segués 
esperando aque dos principos ernestinos suseribieran da reloraa pacinad que des proponía; lo 
seguía esperando la moche asma (7/8 ade agost) en ape day de Allsiedi: e incluso la 
inllamada y reviincionaria Entblósuug podía ser imerpretada por Miner, adurmmte esta 
trausición rráica, como Hamamienta a ma revolución fegal, con el priacipe la imagen adel 
rey Josias) del halo del paco. 

“% Braaadt, deco sit, qa 202. 
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stedt, Reconoció la existencia de su banda secreta -y alli mismo recibió 
la orden de disolverla-, pero sostuvo que inca bahia hablado pública- 
mente en contra de los principes ernestinos, Prometió a las antoridades 
ubstenerse de toda actividad incendiaria, y no salir de Allstedt para nada 
que tuviera que ver con la revolnción. Él impresor que habia publica. 
do sus escrios Ine desterrado. Se discutió la posibilidad de celebrar na 
dispnta en toda forma con Jacobo Stranss y con el predicador de Weimar 
Wolfgang Stein, quienes lingirian como mediadores entre Miintzer y 
Carlstadt, pastor de Orlamiinde, por el lado de la izquierda revolnciona- 
ría, y, por el lado de la derecha, entre Miintzer y Lutero; pero la pro- 
puesta no prosperó a causa de su debilidad inherente, Lutero, con su 
argumentación a partir de la Palabra escrita, y Miintzer, con sn argumen- 
tación a partir de la compulsión del Espiritu, mnca imbieran podido 
entablar un debate sobre una misma plataforma. instintivamente, las dos 
partes rehnyeron semejante coloquio, *? 

Micitras Miintzer se hallaba en Weimar, su aliado Simón Haferitz 
predicó en Allstedt el 31 de julio, instando a los miembros de la congre- 
gación a engrosar el número de los comprometidos en el pacto. La ca 
dente cuestión que a Múnizer se le planteaba, a su regreso, era la de si 
podía seguir creyendo en la posibilidad de emprender uma reforma “le 
gal” y, concretamente, en vista de das constriicciones impuestas por das 
autoridades de Weimar. la de si podria subir al púlpito el 7 de agosto sin 
decepcionar a sus fervorosos secnaces en sus expectaciones. Seria ma 
demostración de fuerza, Pero, no sintiéndose con ánimos para semejante 
prueba, y temeroso, además, de nuevas limitaciones a sus actividades, 
rompió la promesa hecha cu Weimar, y la noche del 7 al 8 de agosto de 
1524 salió de Allstedt para unirse a la rebelión de los campesinos. 

Además del sacramentario pacilista Carlstadt y del beligerante pro- 
leia sacerdotal de Alisiedt, hubo nn tercer gran portavoz del espiritna- 
lismo que igualmente rompió con Lutero por razones sociales, óticas y 
sacramientales, Nos referimos al espiritualista evangélico y aristocrático 
reformador luterano de Silesia, Gaspar Schwenckfeld. Pero el papel que 
tivo en la Reforma Radical se ve mejor en conexión con la Controversia 
Encaristica suizo-sajona (cap, v,3), Ahora necesitamos ocnparnos de la 
gran Guerra de los Campesinos y de la intervención que Garlstadt y 
Miintzer tavieron cn ella, 


1% Hinrichs, Luther and Míntiz, pp.90 y 97.Cf. ibid., pp. 139 y 142, una propuesta más, 
hecha cumudo ya MúnGer babia huido a Múbibausen. 
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IV, LA GRAN GUERRA DE LOS CAMPESINOS 
1524.1526 


LoS HISTORIADORES cristianos modernos que escriben dentro de la tradi- 
ción del luteranismo y de la Reforma, a consecuencia de su preocupación 
por el problema del orden y de la obediencia en los campos civil, social y 
eclesiástico preocupación heredada de Lutero y su resuelta oposición a 
que los insurgentes campesinos se apropiaran en forma revolucionaria de 
su mensaje o evangelio de libertad cristiana-, han perpetuado desde hace 
mucho el hábito de cargar al anabaptismo evangélico con la culpa de 
haber nacido del contubernio entre la herejía y la sedición. Por su parte, 
los historiadores que escriben dentro de la tradición misma del anabap- 
tismo, a causa de su pacifismo y de su aversión tanto al marxismo como 
al secularismo, se han preocupado fundamentalmente por hacer, en toda 
la medida de lo posible, una disociación entre la agitación campesina y el 
testimonio anabaptista. En consecuencia, los dos grupos de historiadores 
cristianos han dejado en gran medida que sean los marxistas, u Otros 
historiadores sin predisposiciones o inclinaciones de tipo confesional, 
quienes se ocupen de reivindicar los ideales evangélicos de los campesi- 
nos rebeldes. Flaborar una exposición bien proporcionada de lo que fue, 
de hecho, una relación entre los campamentos de los labriegos sediciosos 
y los conventículos secretos de los anabaptistas en el siglo Xxvt, no es tarea 
facil para el historiador descontento delos tres puntos de vista; el prag- 
mático de los protestantes, el piadoso de los mennonitas y el doctrinario 
de los marxistas, 

Un hecho está caro: que, en la medida en que el anabaptismo se 
entiende como la adopción del bautismo de los creyentes (o sea de los 
adultos), sus comienzos son posteriores al estallido de la gran Guerra de los 
Campesinos en junio de 1524 (cerca de Schaffhausen), puesto que el 
primer rebautismo de que hay constancia data de enero de 1525 (cap. 
v1.1), aunque hubo, naturalmente, espiritualistas como Múntzer y Carl- 
stadt que, comprometidos de manera activa o pasiva en el levantamiento, 
se oponian, cada uno por st lado, a que el bautismo se administrara a los 
infantes, 

Pero si esos hombres que participaron en el movimiento campesino 
no eran a la sazón ara baptistas, es importante señalar que se habían ade- 
lantado al anabaptismo en tres puntos de mucho interés. Los campesinos, 
los pequeños burgueses y los caballeros levantiscos que hicieron causa 
común en contra de los señores espirituales, así episcopales como abacia- 
les, y en contra de la violación de viejos fueros locales por parte de los 
principes territoriales, 1) solian llamarse a si mismos Bundesgenossen (los 
unidos por el pacto, los coaligados), 2) exigían la supresión del pago de 
diexnos a los clérigos ausentistas, y 3) pedian unánimemente que los pas- 
tores fueran elegidos por los miembros de la parroquia o congregación. 

Hay algunos avabaptistas cuya intervención militar o evangelistica en 
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el levantamiento de las campesinos está satisfacioriamente docianentada 
pero sen tan pocas, que resulta dificil Iacer a aulisis genético o cuglo- 
bader de la relación entre da Guerra de los Campesinas y el aribapiismo. 

Para poner un ejemplo: Baltasar lHDiubiraier. que proma dba a ser 
el primer expesitor imporiante del buuisita de dos creyentes desde el 
pumo de vista teológica, hombre que durame la guerra abraza la causa 
de dos campesinos y más tarde organizó a las anabapuistas rolagiadas en 
Nicolsburg (Moravia), fire atipico hasta eu la manera conta se hizo aia 
baptista, pues caso quizá único emre los anabapiistas de la Ademmauia 
meridional. estuvo dispuesta, hasta el Mitad, a argumentar en pro de la 
legitimidad de la espada en manos de un magistrado cristiana, lo mismo 
fuera su protector anabaptista, en Moravia, que su verduga católico, en 
Viena. 

Sin embargo, per dificil que sea la anpresa, y conecitrándonas en dos 
impulsos evangélicos subyacentes y en das imtecedemtes de la guerra, var 
mos a esbazar a grandes rasgos el trasfoudo sobre el cul se destacan 
cinco o seis espiritualisias (algunas de las cuales Hegaron luego a ser ana- 
baptistas), hasta el final de la Guerra de las Campesinos. 

Car la perspectiva que nos da el transcinso de dos siglos, podentos 
distinguir tres fases en la rebelión campesiua de la Furopa comral; 9) la 
lase medieval, con sus brotes esporádicas (1291-1517); 2) la gran Guerra 
de dos Campesinos (1524-1525/26), universalizada y religiosamente $os- 
tenida par una exigencia de libertad evangélicas? y 3) war decenio más 
tarde, el levantamiento de los iiinsteritas, coincidente can rebeliones 


U La obra más útil solire esta guerra es la de Gúuthicr Franz, Der deutsche Barrerndrica, 

Darmstiada, 1975 (ed. ariginal, 1933). La investigación más reciente ha contado can un do 
ble estimula: el animada diálogo entre dos Historiadores de da República Democrática y los 
de la República Federal de Alemania, y la celebración alel 450% aniversario de la Guerra de 

las Campesinas en 3975, La interprosión marxista que se da hierdta clásica es da exquuesta 

en el valumen endectiva (bajo da alirección de Adulf Lave, Max Steinimeta y Gúailier Vóg- 
ler) HHustrierte Geschichte der dentschen [rihbiirgerlichen Revolafiva, Berlin, 8174. Para la mejor 
comprensión de la revisión Ristoringrifica que signe en marcha, véase Hans j. Hillerbrand, 

“Phe German Refermation ul die Peasais: War". en Tie Social History ef he Refisratina, 
ed. por L. P. Buck y J. W. Zaphiy, Colanihas, Oh, 1972, py. 106-136, y Rainer Wedilfeil 

fed), Reformation oder Jrihbúrgerlichar Reolutisa?, Munich, 1972. Na se han publicado aún 

axdas las actas de dos congresos 1 raloquios relebrads en 1974 y 1973 eu contoemoración 

de la Guerra; pera, de lu ya apareridn, vale la pena vor lus Sindica xi Banernárieg ed. por 
Bernd Moeller, Gúterslal, 1973, y Revulte ami Revolutiva in Furmpa, ed. por Peter Blickde 
(Iisterische Zeitschrift, Beihelí 9. Asinásnm, Heiko A. Oberinan teil a, Dentscher Banernkriryg 
4323 (= ZAG, AXXXVI 1974, aún. 2): Hans Ulrich Weliler (e1.), Der dentsche Bunernáricg, 

Cóttingen, 1973; Jamas Bak (cd.), Phe Germas Pensiat Wer, Lamlros, 19746, Max Sieinincio 
(ed), Der dentseñhe Baueridaieg al Tiana Múintzcr, Leirág, 1978: Gerhanl Brendier y Adulf 
Lanbe (eds), Dir denische Buneridaiegz. Berlóa, 1877; y Bab Series y Gerlianil Benerke 
leds), The Grrmaa Peosast War ef 1525: Nvo Perspectives, Londres, 1979, 

Ántapie no haba anabaguists hasta desquids de terminada la Guerra de has Campesinos, 

lal vez sea éste el mejor lugar para mencionar algunos recientes estudias sochiigicos y 
ecunámicos solire dicha secta Erusií 81, Corel, Das sehweiserische Tánfertian: Edu suiodogi: 
scher Bericht, Tííbingen, 1025: Paul Pearhy, Die sociale Herkuafi der schveier Téiafer, Kain 
ruhe, 1934: y Prter ]. Rlassen, The Ervamaios of Asmbapisas 1525-1500, La Haya, 1064. Fuel 
ademán a cue lagar (dafra, y. DGD) encia pas adas estudios del ais Epa. 
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ocurridas en Amsterdam y otros sitios y, en Moravia, con la sublimación 
de das ansias de justicia social evangelion de los campesinos reltigiados en 
las comunas de dos hatteritas (1533-1535). Este capitolo se limitará a las 
dos primeras Doses. 


E. ÁASHRACIONES DEL CAMPESINO MEIMEVAJ. 
Guasta 1517) 


Desde fines de la Gran Peste había habido, entre dos campesinos y siervos 
de la gleba de Alemania y Suiza, un ternero y torbellino de reajuste so- 
cial comparable con el que se vio en la Jacqueria de Erancia y de Flan- 
des, en dos lolardos de Inglaterra y en das taboritas hussitas de Bohemia. 
La extensión de dos disterbios y levantamientos campesinos y sus varian» 
tes de región a región podrán entenderse mejor sio se pierden de vista 
las imichas diferencias regionales que habia en da estriconra de la eco- 
nomia rural y en las institaciones socio-juridicas de la deshilvanada reta 
ceria de principados sobre la cual presidia el jele del Sacro Romano 1m- 
perio, Todo ello era herencia de diferentes desarrollos locales a traves 
de la Edad Media, 

De manera general, dos distirbios ocurrian en zonas donde dos cam- 
pesinos habian sido prósperos y relativamente lilives, pero donde enjam- 
bres de pegneños señores civiles y eclesiásticos trataban de extender y 
formalizar su propia nrisdicción a expensas de esos campesinos. 

La hicha de los campesinos de habla alemana por conservar sis fue 
ros antignos se inició en Sniza. En cierto momento, dos bailios y los fun 
cionarios adininistrativos de los Habsinirgaos habian tratado de aumentar 
ali dos tributos que originalmente se. habian impreso a dos campesinos, 
destinado la diferencia a sus propios bolsillos, Asi, pnes, la Conledera- 
ción suiza (1291) no estuvo dirigida precisamente, en su comienzo, contra 
la dinastia de los Habsburgos, sino contra esa explotación administrati- 
va, si bien es verdad que el levantamiento de las pequeños propietarios 
rurales de la región alpina 10 tardó en convertirse en nna lucha del pue- 
hlo sitizo por emanciparse de Anstria. Un segundo gran levantamiento 
ocurrido en Suiza la guerra campesina de 1513-1515 estavo dirigida 
contra tropelias locales, en aquellos camiones en que dos Inrgueses de las 
ciudades estaban usurpando los derechos de los campesinos qne vivian 
en las aldeas circin0vecinas, por ejemplo en Salothnra, Lucerna y Berna, 

En otras zonas del imperio, particilarmente en el cuadrante suidocel- 
dental de Alemania, linitrofe dedos cantones suizos de habla alemana, en 
el amplio ángula formado por el recodo del Rin en Basilea, y también en 
cl Virol, los levantamientos se enderezaron contra una Jimmie consolida 
ción de absolutismo politico creciente, sumada a la introducción del dere- 
cho romano (el Códiga de Jnstiniana), lo cual era ama amenaza para 
las libertades 1radicionales de los pequeños agricuhores, sobre todo en las 
dependencias rurales de las cindades imperiales y de dos territorias ecle- 
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siásticos menores, La situación lrabia llegado a ser aún más desesperada 
alli donde los monasterios, con sms vastas posesiones de tierras, depen- 
dían directamente del dócil servicio de sns campesinos y siervos y apreta- 
han sus controles sohre ellos, completamente olvidados de la caridad cris- 
tiana, 

Los campesinos combatieron la nueva tendencia apelando, a menudo 
en términos cristianos, a los fueros tradicionales que tenian en virtud de 
la ley “común”, combinación de acuerdos feudales y de viejas usanzas 
germánicas que variaban de un lugar a otro, pero que en todas partes se 
caracterizaba por un gran respeto a los derechos y deberes del hombre 
común. 

El movimiento más importante que hubo a fines de la Edad Media en 
favor de las leyes antiguas fue el del "pobre Conrado” (der arme Konrad) 
en el ducado de Wiirttemberg, que ocupaba la mayor parte de la alta y 
baja Suabia, "Pobre Conrado” era el nombre que se daha a unas cofradias 
de campesinos formadas sobre todo por los pobres y los descontentos, 

ue trataban de olvidar sus mortificaciones económicas por medio de la 
diversión y las bromas fuertes,? Estos grupos, aunque numerosos y con 
muchos afiliados, no tuvieron significación política hasta 1514, cuando el 
duque Ulrico de Wiirttemberg pretendió acrecentar sus rentas alterando 
su sistema de pesas y medidas, lo cual suscitó uma tremenda hostilidad 
entre los campesinos, que, muy al estilo del Viejo Testanrento, miraban 
toda manipulación con las pesas cono una abominación, Uno de ellos, 
llamado Pedro Gais, arrojó algunas de las pesas nuevas a un rio, diciendo 
en una especie de adaptación de la prueba medieval de la ordalía- que 
si Dios las aprobaba, las pesas debian flotar. Dándose a si mismo el nom- 
bre de Pobre Conrado, recorrió varias localidades, expuso en ellas la ini- 
quidad de la nueva exacción y atrajo gran número de secuaces, El mo- 
vimiento asumió en seguida el carácter de una protesta agraria contra la 
usurpación, por parte de las ciudades, de los derechos comunales de las 
aldeas,* Las demandas de los campesinos durante el movimiento del “Po- 
bre Conrado”, esencialmente politicas y constitucionales, fueron precur- 
soras de una de las muchas corrientes que hubo luego en la Guerra de los 
Campesinos, la representada por el “plan de reforma inmperial de Heil- 
bronn”, de mayo de 1525. 

En parte bajo la inlluencia de los hussitas, algunos grupos apelaron a 
la ley divina y exigieron una reordenación de la sociedad sobre la base 
del evangelio. A comienzos del siglo xv), estas agitaciones reformistas, asi 


2 Sobre dos orígenes del términa, véase Adolf Lanbe, "Precarsors of die Pensaas War: 
«Bundschidi- und «Armer Konrad» Popular Movements al die Eve ol the Reformation”, 
apud 1. Bak (ed, op. cit, p. 50. 

2 Franz, ep. cf, pp. 2055. La guerra, ya inminente, puede haber sido promovida en 
parte por Jas cabecillas de aldea más prósperos, deseosos de quedarse con el control del 
sistema agricola, liberando a das aldeas de la carga de pagar diezmos a das ciudades cercanas, 
y colocando así al pastor y al juez bajo el conirol de la comunidad. Véase David Warren 
Sabean, Landbesit sind Gesellschaft asa Vorabend des Banerntoiegs, Stntigart, 3972, 
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las que se escudaban con el derecho divino coma das que se aferrahan a 
los derechos comunes, habian Hegado a invadir zonas aún más extensas. 
Por primera vez, las diferentes localidades se coaligabun en torna a sus 
intereses comunes, Los campesinos de Carintia y de Wirtemberg co- 
menzaron a hallar de derecho divino (gótiliches Rechi). Su consigna pro- 
cedía de otro movimiento que tenia una larga historia entre los compesi- 
nas alemanes, A diferencia de dos demás movimientos, que eran básica- 
mente de indole conservadora y cuya meta cru proteger o consolidar 
viejos lueros campesinas germánicos, esta nueva tendencia perseguía un 
derecho universal, fundamentada en la voluntad de Dios, esto es, en la 
Biblia. Durante toda el tiempo en que los campesinos se habian defen- 
dido con la tradición y el derecho “común”, su movimiento habia perma- 
necido fragmentaria, puesto que das leyes, los privilegios y los abusos, 
lejos de ser “commines”, eran en realidad muy heteragéneos, y variaban 
de 1erritorio a terriorio. Pero la lucha par el derecho divino, el bíblico, 
no limitado por fromteras territoriales, podia alcanzar dimensiones 
janentrapeas, 

Esta tendencia no aparece de lleno sino en ima minoría radical que, 
con toda consciencia y determinación, se dedicó a difundir el movi- 
miento y a planear diversas conspiraciones. En no pocos casos, la combi 
nación de motivos económicos y religiosos suscitó gran hostilidad contra 
las judios, en su calidad de presiamistas, y también, posteriormente, con- 
tra las obispos y abades, en si calidad de voraces terratenientes que exi- 
gian viejos y nuevos tribimos de toda índole. El simbolo del movimiento 
fue la aburca campesina de cuerdas o carreas, el Bundsdiuh (opuesto al 
calzado de los nobles, el Stiefl). La organización misma vino a amarse 
por sa símiicla, En sn programa entrabim estos piintos: reconocimiento 
del emperador y del papa, pero na de las autoridades intermedias; re 
dicción de los impuestas; eliminación, aqui y allá, de determinados tribu- 
tos y exacciones; en una de das organizacianes (Alsucia, 1493), el exter- 
niúnio de los judios; la abalición de las pluralidades clericales y (sólo en el 
programa de 1493) de la cantesión auricular; la limitación de las ficulta- 
des de los tribunales eclesiásticos; el control de los intereses (que no de- 
bian exceder del 3 por ciento), y una paz aniversal en la cristiandad, Ene 
Joss Fritz quien acandilló el Bundschuh en 1493, 1502 y 1513, a ambos 
ladas del Rin, arriba de Hagenau. Las dos propuestas más radicales de 
1493, referentes a los judios y a la práctica de la conTesión, no se Íncor- 
pararon en el programa que de manera más sistemática se elahioró en 
1513, Este nuevo programa contenia una vez niás la promesa de lealtad 
al emperador en casa de que aceptara las demandas de los campesinos, 
pero ahora iha acompuñada de la amenaza de recurrir en caso contrario 
a las suizos, vinualmente independientes a la suzón. 

Un gradual cambio del interés <del mantenimiento del derecho “co- 
mún"” al establecimienta del derecho divino— y la evolución misma del 
Bundschuh de la chusma que en 1493 no distingiia entre agravios y pre- 
juicios al responsable movimiento social que en 1517 concretó una lista 
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equilibrada de demandas politicas habian abierto la imagiuación de los 
campesinos a los nuevas impulsos evangálicos legados de Wittenberg y 
de Zurich. Bajo la influencia de las unevas ideas sobre la reforma ecle- 
siástica, los campesinos, sin abandonar el poograma existente, que pedía 
im regreso a da costumbre lendal y la institición de la justria bíblica, 
comenzaron a exigir da supresión de las diezmos y de las prebendas y la 
libre elección de los pastores, a quienes se sostendria mediante contri 
ciones voluntarias, 

En cel oboño de 1517, dos campesinos del Bundschnh dogaron a inogi- 
mar que sus demandas babían quedado sancionadas por Latero, con st 
prodama de liberiad evangélica y sii afirmación de la antoridad de la 
Bibha. 


9. LA GRAN Guerra os CAmiesinos, 1524-1523 
lHinaater, Caristaor, MOxrzer, RINcR Y Hiry 


En Icbrero de 1524 10dos dos plancias iban a coincidir en el signo de 
Piscis. Un matemático de Túbingen habia predicho esta configuración 
celeste en 1499, prolctizando. además, que la tierra quedaría sumergida 
en un diluvio general? Muchos estivieron en desacuerdo con (d, ya que 
tn unevo dilavio habria violado la promesa hedía por Dios a Not, pero 
bidos convinieron en que ocurrida alguita calamidad espantasa. Por 
todas partes se lcian declaraciones y especulaciones povléticas, casi todas 
escritas en alemán: 3 y de promo surgió en Alsacia una banda de campe- 
sinos que excusaba su conducta diciendo queda guerra que emprendia, 
profetizada desde mucho tiempo atrás, cra una guerra ordenada por 
Dios, Asi, pues, cl año de 1524 se inició en an ambiente cargado de in- 
¿gicind y de presagios. 


a) La sublevación de Stiiblingen y Weldshut: 
el papel de Baltasar ilibater 


Los desárdenes ocurridos en rschhieno Girabconia) y Si, Blasica (e la 
Selva Negri) no fueron propiamente combaies por los derechos de dos 
campesinos, sino simples asaltos a las bodegas de los monasierias. La 
guerra propiamente dicha estalló el 23 de anio de 1524, cuando la con- 
desa de Liipen-Suihlingen pretendió mandar a algunos de ses campest 
nos a notar caracoles en los mementos en que estaban ocupadas en re 
cager sn heno. El tamado», iniciado en las cercanias de Schaffhansen, se 


1 Korl Schotienloher, Zetiafd zur deutschen Geschichte, Mich, 1939, vúms. 3472 y 
34474. 

A Un viejo proverbio (recagido por Franz, op. ci. po 148) decia, “Wer im 1523 jahr 
nichs sirbe fsubieuación de los cabalevos] 1524 niclo di Wasser verdirio, aud 1525 michi 
wird exschlagen, dey og wahi san W;undenn soga)” 
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habia exteodido en diciembre a toda la alta Snabia. El cabecilla, Hans 
Múller* buscó algona avuda de loera, y encontró mua posibilidad cu la 
cidad de Waldsiuu, politicauente ambiciosa, stvada en nu inporraue 
vado del Ria, a poca distoncio de Sehaliltansen. Lejos del centro del po- 
derio sostriaco, la ciodad de Woldshnt estaha adora para el candillaje 
evangélico por el becho de que. am siendo pequeña, buscaba alguna 
base para convertirse ea ciudad libre imperial, o anás antónoma an, 
como los veciuos cantones suizos, y couligada tal vez con ellos eu la Cone 
federación (según drabio sucedido con Appenzell una generación ¿uttes). 
Como el pastor de Waldsluar, que era el doctor Baliosar lhulntuaier, see 
guidor de Zwinghio, estaba destinado a convertirse may pronto en mia de 
las figuras inmportautes de la Reforma Radical, no será inadecuado inte- 
renmpir nuestro relato de la guerra para ocuparnos de la vida de este 
disentido personaje, hasta el momento en que su congregación entró en 
tratos con dos campesinos insturgentes, 

Baltasar Huber (1181-1598), nacido «n Friedberg, cerca de Angs- 
burgo, había estadiado cu lo universidad de Friburgo. Jun Eck, el ad: 
versiio de Carlstodr y de Lotero en la dispnita de ¿.cipzig. Hegó a tener 
un poderoso ascendiente sobre él y lo alentó a proseguir sus estadios de 
teología, en los enales hizo rápidos progresos. Las necesidades económi- 
cas do Torzaron a aceptarán presto de preceptor en Sehallhansen, pero 
poco després pudo regresor a la antiversidad, y recibió las órdenes sicer- 
dotales. Cuando Eck se nostidó a la universidad de ingolstadi, Hal 
maier o tardó ca seguirlo. Ene en Ingolstodt donde recibió su docto- 
rado en teología, y Une Eck quieú en esa ocasión pronnució la oración 
académica. Poco después Une nombrado co-rector de la itiversidad y, en 
reconochniento de $8 docvencia en el púlpito, capellán de la catedral de 
la cercana Ratisbona. 

4 populacho de Ratisbona estaba entregado a la sazón a violentos 
desmines antisemiticos, en dos cuales, inttoblemente, participo Hubnuier. 
El episodio culminó con da expulsión de los ¿indios v da demolición de su 
sitagoga. (En el Ingar en que éstu estaba se construyó e seguida ama 
capilla que no tardó et atraer peregrinaciones may luerativas para da 
ciudad.) En conexión con esos acontecióientos se lanzaron groseros 111 
sultos, los cuales alligieron de tal modo y Hobmaier, que con gusto 
aceptó la da vicición de iv como cura a Waldshur, Aqui predicó sí printer 
sermón e da primavero de 1521, conservando todavía, por supuesto, su 
fe católica. Pero en el verano de 1522 comenró a cambiar. gracias a da 
lectura de dos escritos de Lutero. Després de estidiar cuidadosamente las 
principales epistolas de San Pablo, y de predicar sobre clas, Hnboraer 
visitó a Erasmo en Basileo. Le Hegó emonces mna uneva invitación de 
Ratisbona, y €l la aceptó: pero no trdó en tener dilienttades, cuando a 
traves de sus sermones se hicieron visibles sus nvevas convicciones, y en 
tonces regresó de mv boecna gana a sy» presto de Waldsbor, donde aún 


Y Franz spot, p. 05%. 
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no do había sustituido nadie. Inmediatimeme entabló correspondencia 

- con los reformadores suizos, y discutió con Zwinglio el prollcna del bau- 
tísmo.” En 1523 tomó parte en la segunda dispita de Zurich (cap. v.2.). 
donde estuvo al lado de Zwinglio, y, de regreso en Waldsinat, comenzó a 
pouer en práctica unas relornias de das cuales apenas sí se había hallado 
en Zurich. introdujo el servicio litúrgico alemán, abolió los reglamentos 
del ayuno, y contrajo matrimonia. Allí, en Waldshut -nucho más que en 
Zirich, donde la preocupación dominante era lograr la hegemonía de 
toda la Confederación suiza, Jormada de repñíblicas campesiias y de 
ciudades-estadas, y muy heterogénea en do religioso, de fue posible a 
liibunaier combinar creativamente el ansia docad de libertad civil y la ur- 
gencia general de ana renovación de la iglesia, 

De este modo ocurrió que, cuando la gran Guerra de los Campesinos 
sc inició en la vecina Stiihlingen, y los campesinos de esta localidad se 
sublevaron contra su señar y convergieron eu Waldsiwt, encontraron a la 
población ue sólo reformada según las pantas evangélicas bajo la guia de 
$ nuevo pastor, sino también a pimto de resistir por las armas a la ad- 
ininistración del Anstria citerior, la cual, como es nateral, no iha a permi 
tir semejante reforma. 

La actitud de Hibmaier en Zurich perturbó evidentemente al go- 
bierno anstríaco, que con no poco dolor había estado presenciando cl 
rápido avance de la gran rebelión teológica. lmbmuido del espíritu de 
7winglío, Hulmaier habia leida en público sus dieciocho Schlussreden 
acerca de la vída cristiana, con las cuales esperaba ganar para su causa al 
clero de Waldshut, ¡nuesto que la ciudadania ya estaba ganada. La facción 
católica de Waldstiut y de sus alrededores había exigido, a través de car- 
tas muy perentorías, la destitución de Hiubmaier. Las antoridades us- 
triacas hicieron entonces lo posible por que el pastor Vuera entregado al 
obispo de Constanza, pero el puehlo de Waldsimt do protegía. 

Los campesinos de Stihlingen, que luchadian por recanquistar sus an- 
tígnos fueros, y los habitantes evaugélicos de Waldshut, que apoyaban a 
su predicador popular, obraban al impulso de motivos diferentes, pero 
tenian in enemigo común: el archiduque austriaco. Á lines de julio de 
1524, una fuerza de quinientos cincuenta campesinos armados hizo ua 
visita a Waldstint, y a mediados de agosto regresó para concertar con las 
autoridades municipales uu tratado de ayuda y protección mutuas, Al 
principio, las amorídades austríacas no estuvieron en posibilidad de ac 
tar decididamente; sín embargo, para proteger su relorma, Hubimaicr 
prefirió refugiarse duraute un tiempo en la localidad suiza de SchalMhan- 
sen, doude hahía sido preceptor en sus dias de estodiante, y así salió de 
Waldshu el 19 de septiembre de 1524, 

Robustecidos por el convenio que habiau celebrado con la ciudad, los 


1 Más tarde escribiria: “Emonces Zwinglio estuvo de acuerdo conmigo en que dos niños 
no deben ser bautizados antes de que se les insiruya en la Te” (Ein gesprech Balthosar Hube- 
mórs von Fridberg Doctors aufí Mayster Virih Zwinglens x1 Zúrich Touffoiechlen, Nicolsburg, 
1526, citado en ML, 11, 354), 
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campesinos, bien armados siempre, salieron también de Waldshut para 
entablar pláticas con los señores. La situación, para estos últimos, no era 
nada fácil. Estaban cansados de las negociaciones, pero sin recursos para 
emprender acción alguna. El 3 de septiembre, varios funcionarios aus- 
tríacos importantes —el conde Rodolfo de Sulz, el vicegobernador de la 
Alsacia superior, los representantes de Stuttgart, e incluso el presidente 
del regimiento imperial de Esslingen- fueron invitados a Radolfzell para 
estudiar a fondo la situación. En esta junta de nobles y funcionarios se 
decidió acudir a las armas contra los campesinos de Suabia, y levantar un 
ejército de doce mil soldados de infantería y seiscientos de caballeria. 
Pero ni la nobleza local ni el gobierno austríaco disponian de fondos, y la 
resolución se quedó en el papel. Sin embargo, el conde Rodolfo, a quien 
se había instado a buscar uma solución pacífica, trató el 10 de septiembre 
de llegar a algún arreglo con el conde Sigmundo de Stihlingen y sus 
campesinos. 

Las dos partes se pusieron de acuerdo en cuanto a varios puntos 
esenciales, pero los campesinos, una vez satisfechas sus nada exageradas 
peticiones, se negaron a entregar su estandarte de batalla y a implorar 
perdón en campo abierto; en consecuencia, las pláticas quedaron rotas. 
La ciudad de Zurich mandó entonces ciento setenta voluntarios para 
ayudar a Waldshut y a sus aliados campesinos; y Austria, que no quería 
tener conflictos con los suizos, no tomó ninguna acción en contra. La 
tensión siguió en anmento hasta fines de 1524. 

En noviembre y diciembre, Tomás Múntzer estuvo en las inmediacio- 
nes de Waldshut, en Griessen, capital del condado de Stúhlingen, y en la 
región del Hegau, tratando de reclutar a los campesinos de esas regiones 
para que acudieran a la guerra, en su fase de Turingia. No parece, sin 
embargo, que los campesinos se layan entusiasmado con sus sermones. 
Se negaron a acudir, excepto como mercenarios (cosa para la cual no 
estaba preparado Múntzer). Las ideas de Miúntzer impresionaron a 
Hubmater, pero no parece que los dos hombres se hayan conocido per- 
sonalmente. 

Mas o menos hacia entonces regresó Hubmuier de su destierro tem» 
poral de Schaffhansen para reanudar sus funciones de pastor en Walds- 
hut. Desde aqui le escribiría ya en enero de 1525 a Ecolampadio acerca 
de ciertas ideas avanzadas que había estado rumiando en cuanto al apla- 
zamiento del bautismo de los infantes (cap. v1.3). 

En vista de la debilidad de las autoridades austriacas, el desterrado 
duque Ulrico de Wiirttemberg * trató de consolidar sus propios planes 
para recuperar su ducado. Habia reunido un número considerable de 


* Nacido cn 1487 y muerto en 1550, duque de 1498 a 1519 y de 1534 a 1550, Ulrico 
había sida expulsado en 1519 de su terriorio par da Liga de Suabia, indignada por dos 
iechorías suyas: primero, habia dado muerte a Hans von Hutten (después de acusarlo de 
adulterio con la duquesa), y segundo, habla traiado de apoderarse de la cindad imperial de 
Rewlingen. Posieriormene abrazó el proiestantismo, y en 1594 fte reimegrado en su patri- 
anio por Felipe de Hesse, 
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soldados, y el 23 de febrero de 1525 se presentó ante das puertas ale 
Sintigart can seis il de infamieria y trescientos de caballeria. Justamunte 
el día siguiente, em da iojana Pavia, su protecter Francisco | de Francia 
fe tomada presa pur el emperadar on sea el que habia despajada a Ul 
rico de su ducada. Ahora bien, lus mercenarias de Ulrica eran suizos en 
su mavor pare, y mances la Confederación des dio órdenes de regresar, 
con do cual Ulrica se quedó prácticanente sabe, Los austriacos, aliviadas 
pur su victaria comra Francia, pudieron altera acnparse de Ulrico, y 
apravechanan das fuerzas que contra €l haldan remida para dandaudas 
aliara comtra das campesinas, 

El 12 de marén de 13524, Sebastián Lotzer? de Memmingen, publica 
los fanosas Doce Articalos, en cuya revisión hubía calaborado la mann de 
Habmaier.” Sus demandas eran, en resumen, las siguientes: a cada cian- 
gregarión debe reconocérsele el derecha de elegir y de destinir a su 
pastor farcnda D; el diana para el sastenimiento del clero debe tinii- 
tarse al “gran diezano” (riga y otros productas del campo), mientras que 
el "pequeña diezmo” (cabezas de ganada y productos láctens) tiene que 
caducar (0; la servidiambre debe quedar abrogada (01), presto -que 
Crista ha redimido o libertada a todos los hambres por igual; asi, pres, 
tadas dos inunbres, y no sóla das señores, tienen el derecho de cazar y 
pescar (10) y ade juntar Jeña en el bosque que a todus pertenece (1), ma 
pudrán ya exigirse servicios que excedan de lo que permite da Palabra de 
Dis (va) ade du que ha establecido la costianbre (vi0), y estos servicios 
estarán en ponpirrión can cl valor de la tierra que se tenga (VA; das 
camigos nu deben ir más allá de lo admiiido pur la dey de la castamóbre, 
independientemente de lo que pueda estar establecida en el derecho nu- 
nrana (13: das pradas y campras que lun sido comunes deben valver a ostia 
situación (3) los señares deherán renticiar al tributa que suelen exigir 
cuando imuere 1 jefe de familia, con la enal dejan en la miseria a viudas 
y hncrlanas (3). Al final se declara que, en caso de demostrarse que 
alguna de has articulas va contra da Palabra de Dis, será retiradn inme- 
diaramente (x19.01 Estos Dace Anticalos representaban la quintaesencia 
de las muchas razames de agravio que prevalecian en la aha Suabia, Cons 
titayen na importante testinamnio religioso de la Reforma la mismo que 
na documenta de protesta secial. Pero la que dio a lus Dace Articulos su 


2 Martin Brecin, “Der 1hcolngisthe Hinergrand der Zwil£ Artikel der Banernschabl in 
Scliwaben vn 1525, apad Obermian, Banernkricg, pp. 374 ss., vfrece un análisis detallado 
de la religiosiliot ale Lotecr finflinida por Laten») y de su papel en la Guerra de los Campe- 
sinns, especialmente en cuan redactor ariginal ale los Dice Artículos, Una traducción 
inglesa de éstos puede verse en Lowell H, Zark, Christiaaily and Revolution: Radical Testimo- 
nia 1320.1650, Filadetíía, 1975, adoc. 1. pp. 13 44. 

%* Habinaier reomnació este hecho cn Viena, en 1528, baje iortara. Derame mani 
sddempo se de lam a dl par aer principal ale ese debatida docemeñto, Sia embargo, cis 
idas los estintiusus ocres opinar que do que primandialmente in cresaba a Hubmnaicr era 
la libertad del evangelío, y que su asociación con los campesinos fue algo secundario. Véase 
ME, UH. 336-334, y da bilhiogralia ai alirada. 

1 Erie, apo rito, pp. 107 AS, 
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universalidad fue su fundamentación evangélica; cn este sentido, no po- 
día ser más agudo el emtraste con la lista de agravios de los ciimpesinos 
de Stiiblingen, restringida a los abusos locales y curente de orientación 
evmigélica.?? 

El 7 de mayo de 1525 se formó en Memmingen, bajo la dirección de 
Lotzer, una "unión cristiana” (Christliche Vereinigung) de las bandas de 
campesinos de las regiones del Aligáu, el lago de Constanza y Baltringen. 
Estos eonlederados tomaron los Doce Artículos como base. Dieron 
cuenta de su existencia a la Liga de Suabia, coalición de cindades patro- 
cinada par Austria, declarando que no tenian intenciones de recurrir a la 
fuerza. En la zon del Allgán, acandillada por Jorge Knopf, ya había esta 
llado la violencia el 4 de abril, y el senescal Jorge de Waldburg habia 
contestado en la misma forma, :miquilando a una banda de campesinos 
en Leipheim, cerca de Ulm. El reformador de Leipheim, Juan Jacobo 
Wehc, Ine ejecutado junto con cinco campesinos, y las poblaciones de 
Leipheim y Giinzberg fueron saqueadas, Alarmados y enfurecidos, los 
campesinos de la alta Suabia reunieron un ejército de doce mil hombres. 
El senescal se pnso en marcha al Irente de siete nuil soldados, pero no se 
decidió a atacarlos. Como, por lo demás, las demandas de los campesinos 
eran moderadas, firmó con ellos el tratado de Weigarten (17 de abril de 
1525), en el cual se aceptaban algunas de ellas. En esta forma termino la 
primera fase de la guerra. 

Gracias al tratado, el senescal imperial quedó en libertad de acción 
para entenderse con los demás grinpos rebeldes de campesinos, cnya acti 
tud era más violenta y cuyas demandas eran más amplias que en el caso 
de la zona de Suabia. 


b) La fase de Franconia: Carlstadt en Rothenburg 


Fuera de la alta Suabia, el agitado movimiento tuvo dos focos principales: 
Rotlienburg, donde estalló la guerra durante el mes de marzo de 1524 y 
de donde se propagó por toda la Franconia, y Miihilhausen, donde las 
radicales reformas socio-religiosas de Enrique Pfeiffer se iniciaron en 
agosto de 1524 para tener luego ima repentina ernmpción de violencia 
que se extendió pot toda la Turingia en las dos últimas semanas de abril 
de 1525, Dos de los principales portavoces de la Reforma Radical se vie- 
ron estrechamente identificados con estas dos zonas: Carlstadt con Ro- 
thenburg, en el papel de moderador (poco eficaz) de los excesos, y Mún- 


2 La Inente de degitimación de dos artiralos de Stñhlingen se remonta a la concepción 
inedievad de da justicia divina y mutural(die gútttiche, natirlicho Billighdih, y en ellos, a diferen 
cia dde dy que octrre en da mayor parte de los demás documentos de la Guerra de los 
Campesidos, no se invoca el imperativo divino de propagación de la Palabra de Dios. Sobre 
los articulos de Stuhlipgen vease Werner Lenk (ed), Dokumente aus dem deutschen Banern 
krieg. Leiprig. 1974, pp. 45-74, Expreso aquí mi agradecimiento a Hsia Po-chía, quien me 
land la aicnción subre la diferencia aquí señalada. 
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ter con Miihlhansen, en el papel de predicador profético. En esta sec- 
ción vamos a limitarnos al sector de Franconia. 

Los campesinos de Franconia, con la colaboración de las ciudades 
aliadas, lanzaron nn programa mucho más radical que el de los de la alta 
Suahía, pues exigían, entre otras cosas, la reorganización del Imperio, 
con un parlamento de campesinos. El ejército campesino de Franconia 
estuvo caracterizado por una piedad y una sobriedad ejemplares, y reci- 
bió considerables lecciones de disciplina militar de tres personajes proce- 
dentes de la nobleza —Florián Geyer, Wendel Hipler y Gówz de Berlichin- 
gen-, los cuales decidieron ponerse a la caheza de lo que había conen- 
zado como una fuerza abigarrada y desorganizada. Hipler había sido an- 
tes canciller de la casa de Holenlohe, y era amigo del caballero Gótz 
(acerca del cual compondria más tarde Goethe su famoso drama).*? Gótz 
se puso a la cabeza de los campesinos en su marcha de Gundeisheim a 
Wiirzburg, y luego de Wiirzburg en dirección a Heilbronn, y al final los 
abandonó. Entre las figuras prominentes, el único que se nos muestra 
como un caudillo consagrado es el caballeresco Florián Geyer. Hombre 
bien educado, moderadamente rico, no se unió al movimiento de los 
campesinos por razones oportunistas, sino impulsado por una autémica 
convicción interna en cuanto a la necesidad de la reforma y en cuanto a 
la legitimidad de las demandas. 

ara nnestro objeto, la exposición de los sucesos de Franconia pnede 
iniciarse con la entrada de Carlstadt en la ciudad imperial de Rothen- 
burg, sobre el Tauber. Caristadt, a quien dejamos en el capítulo anterior 
en los momentos en que se esfumaba la posibilidad de un acuerdo entre 
él y el pastor de Allstedt, Múntzer, antes de estallar la guerra, vivia deste- 
rrado de Sajonia, y por casualidad se encontraba en Rothenhurg al ini- 
ciarse el movimiento armado. Habia, por cierto, una razón para esta pa- 
rada en Rothenburg, camino de Basilea. Los campesinos insurgentes le 
habían impedido entrar en su nativa Karlstadt (hacia el noroeste), adonde 
queria ir para visitar a su madre, probablemente viuda. El predicador 
luterano de Rothenburg, Juan Teschlin, después de pasar por una fase 
violentamente antisemítica, había evolucionado hacia na pnritanismo 
cristiano laico muy parecido ¿1 la posición a que había llegado Carlstadt 
en Orlamúnde. Acompañado de ina muchedunibre de seguidores, 
Carlstadt entró en la pequeña ciudad imperial a fines de 1524. En vista 
de su radicalismo en cuanto al sacramento del altar, y en vista también 
de que tiempo atrás habia sido expulsado de Sajonia a instancias de Lu- 
tero, el ayuntamiento, compuesto de patricios, decidió hacer otro tanto y, 
por un ediao de 27 de enero de 1525, lo expulsó de Rothenbirg; pero 
poco después Carlstadt regresaba para tomar parte, aunque de manera 
un tanto incidental, en la sublevación campesina, 1nuo de cuyos centros 
iba a ser muy pronto Rothenburg. 

Durante el siglo xv, la ciudad habia atravesado varios periodos «de 


13 La autobiografía de Gótz ha sido recditada por H. 5. M. Stuart, Londres, 1956. 
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conflicto, en los cuales, poco a poco, los artesanos y también los campesi- 
nos domiciliados dentro de las murallas habían ido ganando algunos de- 
rechos en contra del nada generoso ayimtamiento de los patricios. (An- 
tes de esos periodos de conllicto, los patricios se habían reservado a sí 
mismos el derecho de ciudadania.) Aunque los campesinos burgueses de 
Rothenburg estaban ya emancipados, conservaban aún su hostilidad con- 
tra los patricios, de manera que bastó la presión de los campesinos que 
vivian fuera de las murallas para que unieran su suerte a la de los insur- 
gentes. 

La segnuda lase de la guerra, en el segundo de sus teatros, comenzó, 
sin que nadie se diera cuenta de ello, el 21 de marzo de 1525, cuando 
treinta campesinos pertenecientes a la milicia de la aldea de Ohrenbach, 
que dependia de Rothenburg, entraron en la ciudad, al son de pifanos y 
tambores, para proclamar sus agravios contra el ayuntamiento. Los patri- 
cios del ayuntamiento no les bicieron ningún caso, y los campesinos se reti- 
raron indiguados. Las demás aldeas dependientes de Rothenburg con- 
vocaron a sus hombres en plan de guerra, y la situación se volvió inmediata 
mente peligrosa. El margrave Casimiro de Brandemburgo, cuyo territo- 
rio rodeaba por todas partes a Rothenburg, ofreció su ayuda, pero los 
patricios y los burgueses por igual comprendieron perfectamente que 
aceptarla hubiera significado el aplastamiento de sus libertades civiles por 
parte de um personaje que desde bacia tiempo venia viendo ese enclave 
cívico como ina espina en la planta del pie. Sin embargo, en los momen- 
tos en que el ayuntamiento estaba a punto de asegurarse el apoyo de los 
artesanos agremiados para una linea de conducta que, desde el punto de 
vista de la plebe, no podia ser sino reaccionaria, se levantó un tal Esteban 
de Menzingen y pidió que los artesanos celebraran sus juntas aparte y 
decidieran una acción más ventajosa no sólo para ellos mismos, sino tam- 
bién para los campesinos agraviados. Por sn nacimiento, Menzingen per- 
tenecía a la clase de los caballeros; había estado durante un tiempo al 
servicio del margrave, pero últimamente se había hecho acérrimo ene- 
migo tanto del margrave como de los concejales de la ciudad. '* Carente 
de convicciones religiosas o sociales profundas, se había puesto a la ca- 
heza de los ciidadanos inquietos y, rápidamente, daba los pasos necesa- 
rios para conseguir sn apoyo a la sublevación de los campesinos. Lo que 
buscaba era su propia ventaja. 

Gracias a sus esfuerzos se organizó una especie de comité de seguri- 
dad, o de urgencia, que muy a pesar suyo estuvo penetrado de convic- 
ciones evangélicas, y sobre el cual ejerció alguna influencia la predicación 
sacramentaria de Carlstadt. Las acciones más provocativas de Esteban 
Menzinger eran inmediatamente mitigadas o reprimidas por el antiguo 
burgomauestre Ehrenfried Kumpl. Este Kumpf, hombre a quien respeta» 
bin plebeyos y patricios por igual, pudo parlamentar con las masas de 


14 Se había negado a pagar impuestos por el castillo que ocupaba en territorio de Ro- 
ihenburg. 
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sus conciudadanos, a quienes pidió moderación, y con los patricios del 
ayuntamiento, a quienes pidió importantes concesiones para los campesi- 
nos de las aldeas depeudientes, antes de que fuera demasiado tarde. Eu 
cierta ocasión, Kumpl se presentó acompañado del predicador Carlstadt, 
a quien antes el ayuntamiento había expulsado de la ciudad por edicto, 
y a quien traia ahora como un árbitro idóneo en la contienda civil impe- 
rante. Carlstadt mismo se abstuvo de tomar parte en el tumulto social, y 
decidió limitarse a predicar la justicia social y a aconsejar la moderación 
evangélica. De hecho, el comité 10 lo eligió como representante para par- 
lamentar con los campesinos que vivian Tuera de las murallas. En los dias 
anteriores a la fiesta de Pascua, los habitantes de la ciudad lanzaran nua 
vigorosa ofensiva contra los viejos creyentes que aún quedaban y contra 
sus ministros. El Sábado Santo, 15 de abril, un monje ciego, «que se hia- 
llaba completamente bajo la influencia de Carlstadt, se levantó para de- 
clarar que el sacramento del altar no era sino una superstición y ima 
lierejla. El 17 de abril, Carlstadt mismo suhio al púlpito de la iglesia pa 
rroquial y predica contra las dos doctrinas acerca del sacramento, la cató- 
lica y la luterana, con lo cual, sin quererlo, dio lugar a que se rephiera en 
Rothenburg el mismo tipo de iconoclastia que había estallado en Witen- 
berg durante la ausencia de Lutero. Para entonces, la sinblevación cam pe- 
sina del territorio de Rothenburg se había fundido plenamente con la 
sublevación general de Franconia, y la situación era tan desesperada, que 
el ayuntamiento parecía a punto de aceptar el auxilio del odiado mar- 
grave. De esa manera le fue posible a Esteban de Menzingen explicarles a 
los artesanos y a los campesinos locales que las libertades de los habitan- 
tes de Rothenburg iban a quedar restringidas, y los instó a acceder a las 
exigencias cada vez mayores de los enfurecidos campesinos de Franconia 
y, concretamente, a unirse al "pacto lraternal”, que dacia esos momemos 
tenia un objetivo militar bien defivido, a saber, la fortaleza del obispo de 
Weirzburg. Los habitantes de la pequeña ciudad no podian menos de 
darse cuenta de los riesgos que implicaba ser aliados de las hordas cam- 
pesinas, pues no serían sis miembros más evangélicos los que harian las 
incursiones más a fondo en las bodegas de la localidad. Con todo, el 10 
de mayo de 1525 los laahitantes de Rothenburg siguieron el ejermplo de 
los de Heilbronn, Wimpfen y Dinkelsbíhl, y jnraran lealtad al pacto de 
los campesinos extendiendo solenmemente las manos. 

Fue la enérgica y vigorosa personalidad de Florián Geyer el factor 
determinante en la decisión final que tomaron los vecinos de a soyar la 
alianza. El viejo burgomaestre Kumpl' consintió en la alianza militar con 
esperanzas de que el movimiento campesino se convirtiera en un medio 
de dilundir el evangelio por todo el Imperio. Carlstadt, que sin duda 
había escuchado el discursa pronunciado por Florián Geyer en la iglesia 
de Santiago, sintió que alrora era su deber salir con los exaltados ciuda- 
danos de Rothenburg y unirse a los campesinos en calidad de capellán, 
con el fin de que no se extralimitara un movimiento que estaba pidiendo 
Justicia social. 
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No bien habia salido Carlstadt de la ciudad, cuando comenzó a expe: 
rimentar la violencia de los campesinos mismos para con los cuales aca- 
baba de mostrar su simpatia. Lo había precedido el rumor de que, pese a 
todo su esfuerzo por identificarse con la causa de los campesinos de los 
alrededores de Orlamiinde, y ahora de los de Rothenburg y sus contor- 
nos, €l no era agricultor, sino 1n erudito edncado en una universidad. 
Cerca todavia de una de las puertas de la ciudad, un mercenario al servi. 
cio del Haufe de campesinos, después de un breve y violento intercambio 
de palabras con Carlstadt, sicó su daga, y allí lo hubiera matado de no 
ser porque estuvo listo a desviar el golpe un joven concejal que pertene- 
cla, como Kumpf, a la nueva comisión militar. 

En nna carta a los campesinos, que ya habian instalado su campa- 
mento, Carlsiadt les recordó el ejemplo de Asiria y Moab y otros pue- 
blos a quienes el Señor habia ntilizado camo azote de su ira contra su 
pueblo santo. Y les advirtió a los campesinos que, anuque eran ahora el 
instrumento de la cólera divina, también ellos, a su vez, podrian ser-casti. 
gados más tarde, si cometian excesas.15 Esta carta levantó a los campesi- 
nos en contra de él. A partir de ese momento le fue ya casi imposible 
conseguir que oyeran las opiniones proféticamente criticas que tenia sobre 
ta justicia social. 

Abatido y desalentado, regresó el 16 de mayo, y a duras penas fue 
readmitido en las puertas de Rothenburg. De no haber sido esta vez por 
la intervención de Menzingen. habria sido ahorcado por los misnros 
hombres a quienes antes habia atraido a sus sermones. Sus adversarios 
los patricios que habia entre los concejales y que mantenian sus prefe- 
rencias por el catalicismo, así como los campesinos y los artesanos que en 
realidad no habian entendido unnca a qué se refería cuando hablaba del 
sacramento del altar- imsistieron el 18 de niayo en que el extranjero sa- 
licra inmediatamente de la ciudad, y que no se toleraran en Rotbenburg 
sino “verdaderos predicadores cristianos, que prediquen y enseñen el 
santo evangelio y la palabra de Dios de mancra clara y ratunda, sin glosas 
sntiles y sin adiciones hinmanas”. 14 Superficialmente, estas palabras sue- 
nan a mu llamamiento evangélico en contra de las medias tintas, pero, en 
realidad, detrás de las etiqueras, tomadas de la nueva terminología evan» 
gélica y bíblica, estaba ima concepción sacramental más conservadora que 
la de Carlstadt. En electo, otra de las exigencias de ese mismo orador que 
habló en nombre del ayuntamiento y de los campesinos, era que se debia 
permitir a los seglares recibir «l pan y el vino por lo menos una vez al 
año, a fín de que “todos los fieles cristianos, según la invitación y el pre- 
cepto de Nuestro Señor Jesucristo, reciban bajo la furma del pan y del 
viño sí cuerpo bendito Y Sl sangre sonrosada”. Los artesanos «ne, con 
visibles nmestras de aprecio y de entnsiasmo, habian oido a Carlstadi 
PTohiniciar esos sermones acerca del sacramento conto 1 signo que re- 


Vease infra, cap. Xonotas 5] y 2, 
1 Barge, Andreas Bodentia ad. 12 333. 
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presentaba el sacrificio único de Cristo en el Calvario, ciertamente no lo 
habian entendido bien, 

Carlstadt perseveró todavía en su esperanza de mitigar los excesos del 
movimiento campesino, y lormó parte de la comisión que representó a 
Rothenburg en la reunión que la gran Brúderschafí (hermandad) de 
Franconin celebró en Sclrweinfurt en los dos primeras dias de junio. Ha- 
bia habido ima reunión anterior en Heilbronn, con objeto de constituir 
in frente campesino amificado que en seguida podria organizarse como 
estamento de la dicta imperial; pe desgracia, li derrota de Zabern (17 
de mayo de 1525), que sojuzgó al sector alsaciano, y sobre todo la derrota 
sufrida sntes en Bóblingen (12 de mayo), habian causado momentásica- 
mente el colapso de este esfuerzo constitucional tan constructivo. Carl- 
stadt estuvo acompañado de su esposa, mujer valiente, que soportó con el 
los ultrajes a que todavia tuvo que hacer frente en medio de aquellos 
eimpesinos a quienes el, como vocero espirituid, habia tratado de guiar. 
La "dieta" de Scliweinínrt Due un fracuso, por lalta de una representa 
ción adecuada de los diferentes miembros de la alianza.*” 

Al mismo tiempo, los campesinos estaban siendo sometidos en Kó- 
nigshofen (2 de junio) por las tropas de Jorge de Waldhurg. Por toda la 
región, campos, huertos y aldeas estaban ardiendo en llamas. El terror 
reinaba en Wúrzburg. Completamente desmoralizados, los restos del 
ejército campesino fueron derrotados en una batalla cerca de las pobli- 
ciones de Sulzdorf e Ingolstadt, el 4 de junio. Florián Geyer pereció en 
compañia de un grnpo de campesinos a quienes iba capitaneando 
en Schwabisch-Hall, el 9 de julio de 1523. 

Carlstadt escipó en un cesto bajado por encima de la muralla de Ro- 
thenburg. Nos volveremos a encontrar con él en Basilea, donde hará un 
esfuerzo por concentrurse en su teología eucarística y por atnier 31 sus 
opiniones a los teólogos de Suiza y de Estrasburgo (cap. V). 

Mientras Carlstadt tomaba la parte que hemos visto en las luchas de 
Rothenburg, Gerardo Westerburg, su cuñado, y su socio en los días de 
Sajonia, se distinguió en Franclort como caudillo de li reforma tanto 
religiosa como social, prestando auxilios a los campesinos que buscaban 
simpatizantes en las ciudades. 

En Franclort, al iguil que en Maguncia y el Rhcingiul, el movimiento 
campesino fue sólido en el sentido constitucional y en el sentido religioso, 
y durante un tiempo corrió con buena fortuna. Por ejemplo: los campe- 
sinos del Rheingau, alindos con el caballero Federico de Greiffenklau y 
apoyados por Gaspar Hedio, evangelista (cap. x.2-3), se congregaron en 
el Wacherholde y. llamándose a si mismo Bundesgenossen, adoptaron el 23 
de abril de 1525 los llamados ¡artículas de Rheingan, que renovaban los 
derechos consignados en los viejos diplomas y en las resoluciones juridi- 
cas anteriores, inclusive el Weistum de 1524. Pero ahora habia cosas nue- 
vas: se pedia que fuera la congregación quien eligiera $us pastores, que se 


o Franz, op. a, y. 332. 
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ckhnisurara el monasterio vecino, opresivo para todos los habitantes de la 
región, y que se eliminaran todos aquellos diezmos y tributos a carmhio de 
los cuales dos campesinos, los caballeros y los habitantes de las ciudades 
no recibieran los beneficios correspondientes, El representante del prin- 
cipesco arzobispado accedió a las demandas, y no hubo derramamiento 
de satigre. 

Parecido fue el éxito que durante algún tiempo coronó los esfuerzos 
de Westerburg en Francfort. Los Articulos de Franclont (abril de 1525)1 
tuvieron conto base un breve borrador de once puntos, preparado una 
semana antes por varios hermanos cristianos de Francfort y de Sachsen- 
lhiausen (dependiente de Francforo, bajo la dirección de Westerburg. In- 
cluian demandas de varios Órdenes —religiosas, politicas y sociales-, y re- 
presentaban el deseo de los artesanos de la ciudad y de los hortelanos de 
sus alrededores: ntejorar sn situación económica y política de una ma- 
nera análoga a la que pedían los Doce Artículos de Mermmingen, en los 
que IHubmaier habia metido 1n poco la mano, 

En el caso del grnpo de Westerburg, era de especial interés la petición 
de que los pastores fueran elegidos conjuntamente por la parroquia y 
por el ayuntamiento, y de que se les obligara, mediante reglamentos es- 
peciales, a observar sn voto de castidad o, en caso de que no lo hicieran, a 
contraer matrimonio en toda forma, En otro de los artículos se proponía 
una democruización de los procedimientos judiciales, y que en lo suce- 
sivo uno de los dos burgomaestres fuera elegido por la parraguia, a fin 
de que los pobres pudieran ser tenidos en cuenta en la administración de 
los asiimtos civiles, ** 

Los Articulos fieron aceptados por el ayuntamiento de Francfort, 
Además, gracias a ellos se reavivó el movimiento reformador de Franc- 
fort, que habia comenzado en 1522 y habia quedado interrumpido a 
causa de la derrota de los caballeros imperiales que habian abrazado el 
movimiento de Lutero. Con excepción de los Doce de Mermmingen, los 
Artículos de Francfort fueron los únicos que se difundieron en forma 
impresa, a cansa de lo cual se convirtieron en el modelo de documentos 
análogos de zonas tan septentrionales como Múnster y Osnabrúck, 

La fulminante destrucción de las conquistas constitucionales y religio- 
sas de los campesinos y pequeños burgueses del valle inferior del Meno, 
de Franclort a Maguncia, fue obra de la Liga de Suabia y del implacable 
Jorge de Waldburg, que se ensañó incluso contra los esfuerzos modera- 
dores del arzobispo electoral de Maguncia (cardenal Alberto de Bran- 
demburgo) y de su vicario, el obispo Guillermo de Estrasburgo. Este úl- 
timo, en cnya ciudad se hubia establecido por entonces Hedio como pas- 
tor, estaba dispuesto a escuchar las demandas de los campesinos en con- 
tra de los diezmos 1o correspondidos por un servicio clerical. Pero los 


% Hay varias versiones de ellos, y su número no es en todas e] mismo. Véase Akadermie 
der Wissetischafies D.D.R., Hugschriften der Bauernkrizgueit, Berlin, 1975, p. 572. 
12 Esmiz, op.cit, pp. Sisa, 
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esfuerzos de Guillermo por salvar a los campesinos del valle del Meno y 
el Rin de las rudas represalias de la Liga de Snabia fueron en vano. 
“Castigar a los campesinos” significó repudiar no sólo los diplomas y 
tratados más recientes, siño también los Genossenschafisrechte más venera 
bles de esos pequeños agricultores y burgueses. 

Sobre el curso de la sublevación campesina en las tierras más cercanas 
a la sede del obispo Guillermo, tendremos algo más que decir en cone- 
xión con Clemente Ziegler, evangelista de los campesinos y pacilista ar- 
diente (cap. x.2). : E 

Á consecuencia de la presión ejercida por los señores territoriales, 
Westerburg fne desterrado de Francfori el dia mismo de la decisiva buta- 
lla de Alsacia, en Zabern. Se encaminó entonces a su Colonia natal, y muy 
pronto (cap. v.4) nos ocuparemos de él en conexión con su doctrina del 


psicopaniquismo y en canto caudillo del movintiemo anabaptista de la 
región de Colonia. 


0) Turingia y Múntier 


Nos alejamos altora de Franconia y retrecedemos un poco para regmi- 
dar el relato de la guerra en el sector de Tnringia, donde los papeles 
principales habían recaido en Enrique Pleiffer y hacia el final, en Tomás 
Múuntzer. La región situada entre las momañas del Harz, al norte, y €l 
Erzgebirge, al sur, poblada por colonos procedentes de la baja Sajonia y 
del Rin, habia atraido gente, dnrante la alta Edad Media, con la promesa 
de libertad personal y de tenencia lihre de la tierra. Cualquier esfuerzo 
por restringir esus libertades sobre la base del derecho romano provo- 
caba allí una oposición decidida y acérrima. 

Cuando PTomás Miinizer se escapó de Alisiedi la noche del 7 al 8 de 
agosto de 1524 (cap. 115.2) para tomar parte en la Guerra de los Campe- 
sinos, la vecina cindad de Múhlliansen llevaba ya un año de efervescencia 
social, política y religiosa: El reformador revolucionario era Enrique 
Pfeifler, que había llegado como pastor a la ciudad en lebrero de 1523. 
Sus afanes habian tenido una doble meta: asegurar una representación 
más amplia de los cindadanos humildes y de los gremios en el ayunta- 
miento, e implantar una mayor justicia económica y social. 2% La enorme 
inquietud reinante estimuló las expectaciones escatológicas de Tomás 
Múntzer, y la situación política se acomodaba bien 4 su nuevo temple de 
ánimo. Lo primero que hizo fe publicar la versión revolncionaria de su 
Entblossung, que apareció impresa por Juan Hut? A causa de su fama 


22 El principal estudio es spri el de Otlo Merx, Thomas Mint tl Heinrich Pfaffer, 
1323.4525: Ein Britrog u0r Gachichto des Bauernbricges lu Thiiringen, del conto se príblicó 
imás que la primera parte: Miner 10d Pfáffer dis ua Aushouch des Banertiáriqga, Góaingen. 
1889. Hay Isnbién an estnddío iarsisia más reciente: Mandred Bensiag. Thonas Miintirr 
und der Thibringer Aufitand 1525, Berlin. 1960. 

12 Mera, eporit, p. 135, Sabre Ha véanse dtafra, capo na 
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mucho mayor como antagonista de Lutero, y a causa también de sus es- 
ecritos, Miintzer ha llegado a eclipsar a Enrique Pfeiffer en la historia 
del levantamiento de Múhlhausen y de los episodios subsiguientes de la 
Guerra de los Campesinos, y ésta, al no tener ninguna otra figura pro- 
minente, ha encontrado en Tomás Múntzer su legendario héroe o vl- 
llano, dependiendo del punto de vista. Pero la verdad es que Múntzer no 
tornó parte activa en la guerra sino durante tres semanas a lo sumo, y el 
testimonio de la Crónica de Miihihausen * es bien claro en cuanto al 
papel mucho mayor de Pfeiffer, 

Miintzer no logró atraer prosélitos entre los habitantes de Múhihas- 
sen para su estrategia escatológica, lo cual le produjo gran decepción, 
Aprovechando el espiritu revolucionario, que para él era un anuncio de 
la plenitud de los tiempos, se alió entonces con Enrique Pfeiffer para la 
realización de reformas de arden práctico, y esto lo enemistó con el reac- 
cionario ayuntamiento de la ciudad, El pueblo lo aceptó coma guía por- 
que lo oía hablar su mismo lengnaje enardecido, pero se identificaba más 
bien con Pfeiffer, el hombre de los objetivos prácticos. Múntzer trató de 
introducir su limrgia, que tan popular había sido en Alistedt, y el 15 de 
agosto mandó traer sus misales, Sin embargo, al cabo de un mes, cuando 
casi habían lagrado la victoria, los dos profetas fueron expulsados de la 
ciudad (27 de septiembre de 1524)% a cansa de la hostilidad conjunta de 
los principes circonvecinos, de varias ayuntamientos y también, cosa sig- 
nificativa, de muchos campesinos. Múntzer siguió considerándose a si 
mismo un biblico guerrero-sacerdote; al firmar sus cartas, o al referirse 
en distintas circunstancias a sn persona, se llamaba “Tomás Múntzer con 
la espada de Cedeón”, “siervo de Dios contra los ateos”, "Tomás Múntzer 
con el martillo” y cosas parecidas. 

Durante esta meva huida, Miintzcr hizo imprimir en Nuremberg su 
Hochwerursachte Schutirede contra “la carne sin espiritu y de vida muelle 
de Wittenberg”, "el Doctor Mentiroso”, “el Dragón”, “el Archipagano”. 
ete., expresiones que dan idea de la violencia con que se lanzó a refutar el 
Vom aufribrischen Geist de Lirero, iniciado seguramente, si no terminado 
del todo, cenando añ se encontraba en Allstedt, este feroz panfleto no 
hace niugima alusión al nuevo programa de Miintzer en Múhlhansen. 
Sin embargo, abandonando por completo la esperanza que arn tenia en 
Allsredt de ganar para su causa al príncipe, Miintzer dedica su opúsculo 
a Cristo, verdadero Duque y Rey de Reyes, y a la Iglesia de los pobres, su 
Espasa. Es éste 1mo de sus escritos más importames. Lo que en el mani- 
fiesto de Praga era preocupación por los pobres de espiritn, es ahora 
preociipación por los pobres cn sentido francamente económico: la tran- 


% Las porcinnes pertinentes se ceprodacen en Brandi, ep. elf, pp. 854 

33 Hinrichs, ep. et, p. 134 Paul Wappler, Die Tiuferbevegung da Thiiriugen ven 1326. 
1584. jena, 1913; Austin P. Evans, An Episode iu the Stouggle far Religions Freedum: The Secta. 
ries ef Nuremberg 1524-1528, Nueva York, 1994: Gerd Struass, Nuremberg in the Sixtecuth 
Centary, Nueva Yark, 1967. 

2 Vraducida por Hans J. illerbrand, AGA, XXXVI (1960, 24-38, 
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sición es completa, Pero queda algo de ambigúedad, porque el sufri- 
miento (en el cual se incluye un estado transitorio de pobreza) es inter- 
pretado corso una de las disciplinas de la redención. 

De Nuremberg, donde se despidió de Pleiffer, Míúntzer se dirigió a 
Griessen, donde ya lo hemos entrevisto en las inmediaciones de Walds- 
hut.* Durante estos meses de peregrinación, desde su salida de Múhl- 
hausen, predicó la inminencia del Reino de Dios, buscó apoyo para la 
lucha escatológica, cenó con Ecolampadio en Basilea (octubre/diciemhre 
de 1524) y recibió una carta (septiembre de 1524) de Conrado Grebel, 
patricio de Zurich (cap. v.2) que había asumido la dirección de los radica- 
les y pacifistas hermanos suizos y acababa de leer el Von dem gedichteten 
Glauben de Múntzer. 

Entre tanto, Enrique Pfeiffer habia regresado a los alrededores de 
Miihlhausen, y hacia comienzas de 1525 también Múntzer se encontraha 
allí. Esta vez los dos revolucionarios tuvieron mejor fortuna en su ataque 
contra el ayuntamiento, y lograron sustituirlo con el llamado “concejo 
eterno”, representativo de las clases revolicionarias.26 El Aufruf an die 
Allstedter, compuesto por Tomás Miintzer a fines de abril de 1525 y diri- 
gido a sus antiguos feligreses, es uno de sus escritos más famosos, y re 
fleja la exuberante violencia de este periodo. Reseña el glorioso co- 
mienzo de la victoria de los santos, con las sublevaciones que en todas 
partes se están llevando a cabo. “No dejar que se enfríe la espada de los 
santos”: tal es su mensaje; * y también: “Precipitar de la torre a las brujas 
sin Dios”. Las insignias de los campesinos, ideadas por Miintzer, fueron 
una bandera blanca con una espada y un gran estandarte blanco con un 
arco iris, símbolo del nuevo pacto de alianza, pues Miúntzer labia aca- 
bada por ver en la rebelión campesina el final de la quinta monarquia, 
profetizado en el libro de Daniel y reprofetizado en su propio y atrevido 
Sermón ante los príncipes, pronunciado en Alistedt. 

La sublevación milenarista de Turingia tuvo, bajo la influencia de 
Múntzer, una indole muy especial; hay entre ella y las demás sublevacio- 
nes diferencias muy importames desile el pinto de vista de la organiza- 
ción y de la justificación revalncionaria. Mientras que en su mayor parte 
los ejércitos campesinos se constituyeron a base de localidades particula- 


2 Quizá durame seis meses, segin el testimonio ade Enrique BulEnger. Véase Eras 
Stachelin, Briefe und Abten zum Leben Oekolampads, Leiprig. 1927-1934 (OFRG, X y XIX), 
val. dl, núms. 227 y 278, pp. 330 y 389.391. , 

>La idea de un concejo o sínodo escuológico surge en da Reforma Radical y necesita 
ser estudiada con mayor derenánieno. La anenciona Peter Kaweran, Melchior Hofmann, 
Haarlerm, 1954, "Das Konzil der Endzei”, pp. 84 y 88. La que se esperaba era una combi 
nación de un nuevo concilio apostólico (la Nueva Jfernsalca) y una nueva asiniblea peme: 
costal. Mcichor Mafmana tenia la idea de dos concilia, El primero iba a estar compuesto de 
aquellos que habían dejalo a Roma pero no se habían sometida 100davía a Cristo (a segunda 
de las partes en que se dividiria Babilonia, según el Apocalipsis, 16:19). El segundo de los 
concilios iba a tener higar tres años y medio después del primero. Vease Rollin 5, Armonr, 
Anabaptist Baptísm: A Representative Study, Sccatdialo, Pa., 1988, cap. 1, na 77. 

2% Brandt, op. ell, p. 74. 
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res, como el Balthringer Haufe (banda-contingeme-campamento) en la 
alta Suabia y el Taubertal Hauje en Eranconia, los seguidores de Múntzer 
no provenían fimdamentalmente de una sola ciudad o de una sola re- 
gión, sino de la extensión toda de Turingia y de Sajonia. Las diferentes 
visiones de una congregación voluntaria de santos bajo la guia de Mún- 
ter, congregación fornada por individuos que se creian a si mismos di- 
rectamente inspirados por el Espirit Santo bajo su profético portavoz, y, 
respectivamente, de una congregación restituida, hasada en la comuni 
dad natural de una aldea o de una ciudad, reflejan la divergencia que 
hay entre el espiritualismo de la icologia de Miintrer y la comunidad 
natural presnpuesta y delendida en los Doce Articulos de los campesinos 
de Suabia. Estas comunidades naturales, ya sean rurales, ya artesanales, 
raras veces son claramente distnguibles en los Haufen. Asi, pues, de to- 
dos los Haufen que intervinieron en la Guerra de los Campesinos, el 
tínico que encontraria su contraparte en la bibliocracia anahaptista de 
Miinster (cap. Xx1) sería la congregación (Haufe) espiritual que se formó 
en torno a Miintzer, de carácter individual, voluntario y suprarregio- 
nal.** 

Cuando la situación estaba más tensa, el landgrave Felipe de Hesse, 
que entendió muy hien cuál era el problema estratégico, se movilizó rá» 
pidamente (14 de mayo) contra el grupo principal de campesinos, con- 
centrado en Frankenliausen. Tras una escaramuza inicial, en la que los 
campesinos mantuvieron la ventaja, el día signiente Felipe les ofreció la 
paz a cambio de que le entregaran a Múntzer. A los campesinos se les fue 
de las manos su ventaja inicial mientras discutian tan deshonrosa pro- 
puesta, pues, mientras sopesaban sus pros y sus contras, llegó el grueso 
de las tropas de Felipe, y su artillería ocupó las mejores posiciones para 
disparar contra ellos. Demasiado tarde decidieron darse a la fuga, alen- 
tados por los discursos de Múntzer y por la aparición de un arco iris 
sobre las tropas del de Hesse. Sin embargo, en cuanto vieron que Dios no 
los estaba protegiendo, los campesinos rompieron filas y huyeron, y fue- 
ron pasados a cuchillo como en un matadero. 

Miintzer mismo no fue apresado en la batalla, sino sorprendido en 
algún escondite. Encarcelado en el calabozo del castillo ducal de Ernesto 
de Mansfeld, archienemigo suyo, el profeta fue obligado, mediante tor- 
tura, a abjurar de su doctrina. Hacia fines de mayo, él y Pfeiffer fueron 
decapitados en Mihihausen.?? La ciudad misma fue obligada a entregar 


38 Expresa de nuevo mi agradecimiento a Hsia Po-<chia, que me llamó la atención sobre 
esta diferencia. Anteriormente, Hol, "Scliwármer”, art. cil, habla observado que no sólo el 


Haufe voli4miario, sino también Ja iglesia vuluntaria, tuvieron su origenen el miintzeriano Bund 
de los elegidos. 


2% Bóhmer y Kirn, Míntzers Brigwechsel, pp. 166-167, que es el documento que se aduce 
en prueba de la afirmación, muy generalizada, de que Múntzer. además de renegar, recibió 
la comunión segión la manera católica. Pero la credibilidad de este documento es objetada por 
Bensing. of. tit, pp. 229 ss. Véase, adenzás, el Thomas Múntier de Flliuger, que es la obra 
aniorizada 111ás reciene que sobre €l ha aparecido. 
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parte de su territorio a los príncipes circmnvecinos Y a pagar una in- 
dennización por los destrozos que habían cansado las bandas armadas, 


destrozos que el ayuntamiento había sido incapaz de evitar por no haber 
tenido ayuda del exterior. 


d) Tres participantes menores durante las fases de Turingia y Franconia 


Además de Hubimaier en Waldshut, de Carlstadi en Rothenburg, de 
Westerburg en Franclort y de Pleilfer y Míintzer en Miililhansen, que 
fueron los nrás destacados voceros de los derechos cívicos de los campesí- 
nos, cabe mencionar la carrera “militar* de apenas unos cuantos otros 
que, después de la derrota de los campesinos, habrían de quedar idemifi- 
cados con el anabaptismo y, por consiguiente, tienen importancia para 
nuestra historia. Los daros liográficos que aquí daremos sobre tres de 
cllos Juan Hit, Jorge Haug y Melchor Rinck- nos ayudarán a ver la 
conexión entre el idealismo socíal evangélico de la agitación campesina y 
el anabaptismo. 

Mientras se dedicaba a ganarse la vída con su oficio de encuaderna- 
dor y librero ambulante entre Wittenberg y Erfurt, Juan Hi vino a caer 
en la primavera de 1525 en Frankenhausen, donde acampaban las tropas 
de Múntzer, esperando ganar algún dínero con la venta de libros y libe- 
los. Hut, futuro apóstol del anabaptísmo en el Austria superior, había 
trabado ya conocimiento con Múntzer, el cual, en su huida de Múhlhau- 
sen, había pasado ima noche y un dia en su casa y le había dado a 
imprimir la ya mencionada Entblóssung, o sea el comentario sobre el pri- 
mer capítulo de San Lucas, Esta vez oyó a Miintzer, en la culminación de 
si vida de profeta, predicar contra los grandes señores, y quedó profun- 
damente impresionado. las palabras de Miiutzer removían pensamientos 
profundos a los que había llegado bajo la influencia de Juan Denck (con 
quien nas encontraremos en el cap. v1.1). Más aún: Hut había sido ex- 
pulsado de su ciudad natal por haherse negado, de acuerdo con la ense- 
ñauza de Denck, a bautizar a un hijo pequeño. Sín ser todavía un ana- 
baptista, las proclamas proléticas de Miimzer lo convencieron de la 
inminencia de la seginida venida de Cristo. Cuando los campesinos mar- 
charon para presentar batalla al landgrave Felipe, €l subió la colina 
acompañándolos, pero como “los disparos eran muy tupidos”, regresó de 
prisa a la ciudad, donde fire aprehendido por la gente de Felipe. Afortu- 
nadamente, como en verdad no habia tontado las armas, fue puesto 
libertad. Se dirigió entonces a Bíbra, donde en otros tiempos había ocu- 
pado nu presto de sacristán al servicio de dos caballeros locales. 

Duramte la guerra, los campesinos habian incendiado el castillo de los 
mencionados caballeros y habían convertido a cierto Jorge Hang, cant pe- 
sino de la cercana Juchsen, en el predicador de la aldea de Bibra. Este 
Hang habia publicido nn librito de devoción mimado Aufang cines christ- 
lichen Lebens eu 1524. Su epigrate cra 11m versicnlo de la primera ecpisiola 
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de San Pedro, 3:15, texto que más tarde se convertiria en todo un pro- 
grama para los anahaptistas; pero el texto básico era Isaias, 11:2.3, con 
sus fhertes niatices escatológicos y espiritualistas. Fundándose en el septi- 
forme don del Espiritu, como antes habia hecho Múntzer en su mani 
fiesto de Praga, Haug mostraba cómo una vida cristiana necesita recorrer 
diversas etapas de crecimiento antes de llegar finalmente al punto de 
perfección en que el alma queda conformada del todo a Cristo. La subida 
gradual a esa cima se describe por sus etapas, que son siete tipos de espi- 
ritu; espiritu de temor de Dios, de sabiduría, de entendimiento, de con- 
sejo, de fortaleza, de paciencia y de piedad. Después de citar el pasaje 
mesiánico del mismo Isaías, 11:1, “Y brotará una vara del tronco de Jesé, 
y retoñará de sus raíces un vástago”, continúa can una paráfrasis poética 
de los dos versiculos siguientes, que vale como una especie de resumen 
de todo el librito: 


FPemer a Dios desde el corasón es sabiduria: 

huir del mi es entendimiento; 

el entendimiento del divioo amor 1130 fidelidad (Clauben) 

y €s bueno para aquellos que lo tienen. 

No dejarse confinmdir es consejo; 

Vencerse 4 si mismo es fartaleza, 

y juzgando leido y saportarla inda es conocimiento (Kansti: 

Hogar a ser mo Jesucristo y anánime con el, es dienaveuturanza. 

La dl (da) reposa todo y es el venladero Sabbalb, 

que Dios pide de noserms, y ado enal Jo: ya quien] se npone el aundo.4 


Hang invitó a Hut a predicar el 31 de mayo de 1525. El ex-sacristán y 
librero ambulante predicó sobre el bantismo, la comunión, la idolatría 
y la misa. Aunque los campesinos habían sido aplastados yn par de 
semanas antes en Frankenhansen, Hut todavía creia estar viviendo en 
visperas del cumplimiento de las promesas, y condenó violentamente a 
los clérigos poseedores de rentas y prebendas y a quienes se beneliciaban 
de los diezmos forzados, hombres que servían a su vientre so capa de 
servir al evangelio: “Dios Todopoderoso los castigará, a ellos y a todos 
ciimtos se oponen a la verdad; todos ellos perecerán, sumidos en la 
desgracia.” Y proseguía: “Los súbditos deben pasar a cuchillo a todas las 
autoridades, pues el tienpo oportuno ha llegado: el poder está en sus 
manos." *! Estas expresiones, y otras parecidas, hicieron que las 
amtoridades clasificaran a Hit como discipulo de Múntzer. Én esta 


2 Millez, Glaubensirugnisse (QCT, 11D. p. 30. La palabra Kunst, aquí, es análoga a 
Celassenheit. Elupisculo de Hoangesiá en da iradlición de Ruysbrocck: una de sus ineláloras es da 
del abisioo del alma, 

* Christian Meyer, "Zar Gesrhichie der Wiedenánfer in Oberschwaben, 1. Die 
Anfinge des Wiedertiuferunas lu Augsburg”, Zeitschrift des Historischen Vercins fir Sebvwabes 
und Neuberg, 1 (1874), 207.256, especialmente p. 241, donde se reproducen Íntegramente 
das actas levantadas en el iribunal ale Augsburgo. Cf. umnbién Herben Klassen, “The Lile 
ami Peschings of Hans Ha", MQR, XXX (oso), 71, 2675, Han explicó dinamo su 
Praceso que en an Hempo habla visto la guerra cons ma señal de que habían legado dos 
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conexión entre Múntzer y Hit se fundó Enrique Bullinger (y, tras él, 
muclios otros historiadores) para afirmar que Múntzer fue el padre del 
movimiento anabaptista.3? 

Tras las derrota completa de los campesinos en junio, Hut, a causa de 
su postura miintzeriana, se vio forzado a huir a Augsburgo. Aqui volvió a 
encontrarse con Juan Denck, recién expulsado a su vez de Nuremberg. 
(Este encuentro con Denck suscitará en Hut un cambio trascendental, 
hasta el punto de que el 26 de mayo de 1526 aceptará ser rebautizado 
por la mano de Denck: cap. vt.4.) 

Sólo falta mencionar a Melchor Rinck, que muy pronto será el capitán 
y el mártir del anabaptismo en Hesse. Educado en Leipzig y en Erfurt, y 
apodado “el Griego” a causa de su dominio de esa lengua, Rinck, después 
de fungir como pastor luterano en Oberhausen, cerca de Eisenach (y 
posteriormente en Eckhardishausen), cayó bajo el hechizo de Múntzer. 
Tomó parte en la batalla de Frankenhausen. Después del aplastamiento 
de la sublevación campesina y de la ejecución de su profeta, Rinck trató 
de continuar la obra de Múntzer mediante una fuerte polémica contra la 
doctrina de la justificación de Lutero, cuyos fritos, según él, eran 
escasos, tanto más escasos cuanto más se acercaba uno a Wittenberg. 
Reanudaremas el hilo de sn vida en la primavera de 1527, en el 
momento en que firma, con Juan Denck, Luis Haectzer y Jacobo Kautz, 
los siete articulos preparados para la importante disputa con los 
luteranos en Worms (cap. xv1.D), 


e) El Tirol, 1525-1526: Miguel Gaismair 


En mayo de 1525 los campesinos de la Selva Negra obligaron a capitular 
a la ciudad de Friburgo. Fue la última victoria que llegaron a tener en el 
teatro principal de la guerra. En ese inismo mes se inició en el Tirol 
el intento de un pequeño burgués, en alianza con gripos campesinos, nti- 
neros y artesanos, de establecer una coalición de trabajadores alpinos, 
comparable en cuanto a fuerza con la Confederación suiza o con la Liga 
rética, pero más radicalmente igualitaria en cuanto a su constitución, 

El día 9 de ese mes, un tal Pedro Pássicr, rebelde rural condenado tal 
vez injustamente a muerte en Brixen (Bressanone), fue rescatado por 
una banda que acto seguido se consiituyó en una nueva organización 


últimos días del mondo, pero reconoció haberse equivocado rotundamente y declaró no 
creer ya así. Tamabién dijo que nunca había sido un verdadero secuaz de Múnizer, puesto 
e “nodo entendía”, 
5 Así Heinrich Bábmer, “Thomas Minczer and das ¡Dagste Dentscidand”, Geammédtr 
Aufíútze, Gotha, 1926, p. 221, y Karl Hol, “Liaher und die Schwármer”, foc. cit.. py 423 35. 
3% josel' Madek, Der Tiroler Banern-Kricg uud Michael Gaismair, Berlío, 1965 (ed. original en 
checo, Praga, 1960); L. Perini, "La guerra dei contadiui nel “Fiyolo”, Stadi Storici, VU (3966), 
388-400; Walter Klassen, Michael Gaismair: Revolntisuary aud Reformer, Leiden, 1978: Aldo 
Stella, La rivaluzione contadina del 1323 e Tidopia di Michael CGaismasr, Padua, 1975 id. “1 
Sorialevangelismus di Miclrael Gaismapr”, BSSY, abia. comenario, 1982. 
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revolucionaria. Gracias a la ayuda de los artesanos de la población, los 
insurgentes se apoderaron de Brixen y después saquearon el convento de 
Nenstift. En seguida nombraron a Miguel Gaismair (ca. 1490-1532) su 
comandante. Nacido en das cercanías de Sterzing (Vipiteno), Gaismair 
habia estadiado probablemente en la escuela episcopal, y se había ganado 
la vida sucesivamente como amanuense del burgrave de Tirol (el castillo 
de donde el condado habia recibido su nombre) y secretario, y a la vez 
recaudador de impuestos, del obispo de Brixen. Bajo el inflijo de da 
genial visión de Gaismair, la insurgencia se extendió por el sur hasta 
Trento y por el norte hasta Innsbruck. Sus participantes elaboraron un 
documento de sesenta y dos articulos que se presentó a la dieta del 
condado en Meran (Merano) entre el 30 de mayo y el 8 de junio de 1525. 
El documento fue inego remitido, para su consideración, a la dieta de 
Innsbruck. Alli el conde de Tirol, Fernando, estuvo dando largas a la 
discusión, con el resultado de que el número de articulos aumentó a 
noventa y seis, y en seguida fomentó la división de los insurgentes: por 
in lado quedaron de ese modo los mineros organizados y los pequeños 
propietarios rurales, y por otro los peones del campo, los jornaleros 
urbanos y el resto de la gente sin medios de vida. Fernando no quiso 
admitir ni uno solo de dos artículos relativos a la reforma religiosa. 
Miguel Gaismair fue encarcelado. Los insurgentes más acomodados, en 
particular los del Tirol septentrional, estuvieron de acuerdo con las 
concesiones, muy limitadas, que hizo el conde. Pero los más pobres, 
especialmente los del sur, y entre ellos los campesinos de habla ialiana de 
las diocesis de Brixen v de Trento, se rebelaron «de nuevo. 

Gaismair huyó a Zurich y, a lo que parece, tuvo conversaciones 
secretas con Zwinglio, tan deseoso como él de reformar el Tirol y al mis- 
mo tiempo liberarlo del yugo de los Habsburgos. Se asentó después en 
Práttigáu para dedicarse a la reflexión, y allí elaboró entre febrero y 
marzo de 1526 su revolucionaria Landesordaung,%* cuyos trece artículos 
van mucho más allá de los articulos de Merano. El sexto de esos trece 
pide la abolición de cuadros y estatuas y la de capillas no parroquiales, 
lo cual sugiere influencia de Zwinglio. 

Animado más que nunca por un espiritu zwingliano de caridad y de 
preocupación por la justicia social en un estado nnitario, Gaismair 
postulaba la igualdad entre los seres humanos, hasta el punto de exigir 
en su articulo quinto el arrasamiento de todas las murallas de ciudades, 
para igualar a los burgueses ricos con los campesinos. (Piénsese en los can- 
tones de la Selva suiza y en algunos otros, en contraste con los cantones 
centrados en ciudades, y cf. Proverbios, 18:11.) Gaismair soñaba con 
una coalición de campesinos y mineros y con la nacionalización de las mi- 
nas y del comercio. A pesar de todo su entusiasmo por la igualdad, dejaba 
todavia nn lugar para el principe en cuanto jefe del estado (como habia 


34 Editada por A. Hollánder en Schiern-Studien, Xt11 (1932), 375-383 y 425-429, 
“Traducida al inglés, con ebtítulo de “A Plan ol Reforo”, <n Zuck, op. eíí., dec. 3, pp. 20-24. 
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hecho también Múntzer), pero sostenia que habia que eliminar a los 
miembros de la nobleza nevor y a los principes edesiásticos, con sus 
posesiones territoriales, para dejar el sitio a na república de trabajado- 
res en esa zona, encrucijada del comercio europeo. (Es imeresante obser- 
'ar que el caballeresco médico Paracelso, a quien veremos en el cap. 
vut4,b, se puso en Innsbruck al lado de los campesinos tiroleses.) 

Después de un infructioso imento de atraer para su grandioso plan a 
los campesinos del Tirol asi como a los de la región de Salzburgo, 
especialmente en el Pinzgan y en el valle del Pnster, Gaismair se retiró a 
territorio veneciano en bnsca de ayuda. Fnc admitido como pensionario 
de la República, y se domicilió en Padua. Hasta su nuerte, a manos de 
dos españoles, un año después de la muerte de Zwinglio, Gaismair estuvo 
luchando incansablemente por una liga entre Venecia, Retia, Suiza y 
Francia, para atacar a los Habsburgos y realizar sn utopia tirolesa, 

Mny lejos del Tirol, en la Prusia ducal (luteranizada y convertida en 
feudo de la corona polaca en abril de 1525), los campesinos más ricos de 
los alrededores de Kónigsberg se sublevaro» en noviembre, La meta que 
este inovimiento perseguía era ima cristocracia igualitaria, no muy di- 
versa del proyecto tirolés acariciado por Guismair, Pero en la región de 
Konigsberg no tnvieron ningún papel los campesinos polacos pobres,15 

Cabe observar, por último, que en Hungría ya en 1518 el szekler jorge 
Dósza de Transilvania, caudillo de millares de campesinos, se dirigió a los 
grandes señores en un sermón de inspiración evangélica (pronunciado 
en la localidad de Cegléd), con objeto de arrancarles la promesa de que 
liberarian a los campesinos de nuevas medidas opresoras, como condi- 
ción para que éstos se unicran a la guerra contra el turco, Los señores 
quedaron tan alarmados, que resolvieron alrogar en sangre ese movi- 
miento. En una batalla en que intervinieron 80 000 hombres aplastaron a 
los seguidores de Dósza, obligaron a los campesinos “evangélicos” sobre- 
vivientes a contemplar a su caudillo burlescamente coronado en 1n trono 
de hierro calentado al rojo vivo, y luego, en presencia de los nrás altos 
dignatarios eclesiásticos y seglares, a comer porciones de esa carne hn- 
mana quemada -siniestro prólogo a la hatalla de Mohúcs de 1526, y cier- 
tamente 1mo de los factores que prepararon al nnltilingúe Reino Aposió- 
lico para los muchos movimientos sectarios de origen campesino que 
hubo en los años subsigiientes. 


3. CONCLUSIÓN 


Cuando los rescoldos, reavivados por segunda vez en una Hama momen- 
tfánea en Estrasburgo, quedaron hechos cenizas frías en 1526, la gran 
Guerra de los Campesinos podia darse por terminada, Los campesinos 
habian quedado aplastados en todas partes, porque carecieron siempre 


% Vease Henryk Zins, Poustanie chilopskie w Prusach Ksigigcyth 19 1523 ref, Varsovia, 
1953, con mapa. 
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de un jele reconocido por todos. Para su organización, improvisada 
siempre, no contaron sino con el consejo evangélico de 2mos cuantos clé- 
rigos proléticos, y con las habilidades militares de 111 puñado de caballe- 
ros descontentos, Estos últimos pertenecían, a su vez, a una clase políti- 
camente condenada a desaparecer. En cuanto a los clérigos que desern- 
peñaron un papel en la Guerra, como Carlstadt, Hubmaier, Miintzer y 
Pfeiffer, es evidente que todos ellos, salvo Múntzer, estaban empeñados 
en lograr remedios para los agravios de los campesinos, no en incitarlos a 
la violencia. 

Con su emblema heráldico de la cruz roja y la espada desenvainada, 
Múntzer lue “un profeta al frente del ejército” %% y murió decapitado, 
mientras que el papel de Carlsiadt se redujo a servir de capellán e inter- 
mediario de la ciudad imperial de Rothenbarg en liga con Florián Geyer, 
pero los dos son denigrados generalmente como herejes y Shwármer. En 
cambio, Ulrico Zwinglio, que cinco años después será arrastrado y des- 
cuartizado por el ejército le los cantones católicos en el campo de batalla 
de Cappel (1531), es tenido casi siempre por un héroe y un mártir de la 
Reforma Magisterial. Y sin embargo, no fue una concepción enteramente 
dilerente de las implicaciones sociales de una cristiandad reformada lo 
que separó al capellán sacramentario de Zurich de los capellanes espiri- 
tualistas de Allstedt-Múhlllansen y de Orlaminde-Rothenburg. 

Hemos entrevisto en medida suficiente las acciones militares de la 
gran Guerra de los Campesinos; hemos caracterizado a un número ade- 
cuado de sus caudillos, caballeros, clérigos, burgueses y campesinos; nos. 
hemos enterado lo bastante de las entremezcladas aspiraciones económi- 
cas, sociales y evangélicas que alentaban en artesanos, mineros y modes- 
tos habitantes de ciudades; y hemos examinado suficientemente su serio 
programa religioso-constituicional, para poder concluir que hemos con- 
templado el trágico despliegue de una guerra civil dentro del imperio, 
comparable con el levantamiento ocurrido en la Inglaterra del siglo xv, 
donde factores religiosos, sociales y constitucionales de la misma indole 
remodelaron la estructura y el carácter de la cristiandad inglesa, Pero la 
guerra civil de Alemania fue un aborto, 

Los dos turbulentos años (1524-1525) de la gran Guerra de los Cam- 
pesinos se pueden comparar también, en cuanto guerra civil “nque 10 
por su duración y magnituid-., con los treinta años de la guerra civil de los 
dinastas (1618-1648), otra época de gran potencial constitucional y relé 
gioso inherentemente significativo, pero que no llegó a realizarse. Esta 
otra guerra dentro del Imperio, más larga y más famosa, y que acabó por 
convertirlo en un caracol sonoro, resultó ser más importante porque se 
trabó emre los defensores de la Reforma Magisterial por un lado, y por 
orro dos dinastas devotos, sostenidos por el celo de la Comrarreforma. 
Pero es evidente que sus resortes no fueron más religiosos que los de la 


0% Denteronontio, 24:2 Gexto de la Vulgata), Véase en particular su Sermún ante dos 
principes, SAW, pp, 64. 
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anterior guerra civil de clases, o sea la que acabamos de contemplar. Y 
además, si la mal amada Guerra de los Campesinos -los campesinos, 
después de todo, como mercenarios o como reclutas, predominaron en 
todas las guerras desde finales de la era feudal hubiera triunfado, lo- 
grando sus objetivos constitucionales y religiosos, moderados en su ori- 
gen, es posible que la segunda y aún más sangrienta Guerra de los 
Treinta Años nunca hubiera tenido lugar. 

En efecto, no sólo quedó empeorada a causa de su derrota la situa- 
ción económica y política de los campesinos y de los artesanos, sino que 
también quedó destruido su entusiasmo por la Reforma luterana. 

En un principio, Lutero había tratado de promover un entendimiento 
con su Llamamiento a la paz: Réplica a los Doce Articulos de los campesinos de 
Suabia (19 de abril de 1525); pero tres semanas después, no bien se hubo 
dado cuenta de que los campesinos, especialmente los que vivían fuera de 
la alta Suabia, estaban poniendo en peligro su propio heroico programa 
-rescatar de la secularización papal el evangelio de Cristo- im plicándolo 
“egolstamente en una sedición campesina”, los atacó con violencia en su 
libelo Contra las hordas de campesinos que roban y matan. Apoyándose en las 
palabras con que se refiere San Pablo (Gálatas, 2:4) a sus “falsos herma- 
nos”, Lutero caracterizaría en lo sucesivo a todos sus opositores evangéli- 
cos, aunque fueran tan diversos entre sí como Ulrico Zwinglio, Juan 
Agrícola y Gaspar Schwenckfeld, con una sola fórmula: hombres anima- 
dos por el mismo espíritu demoníaco que habia poseido a Caristadt, a los 
profetas de Zwickau y a Múntzer, y que palpablemente se estaba manifes- 
tando en los sediciosos campesinos. Después de 1525, el luteranismo 
perdió algo de su carácter de movimiento pangermano del pueblo.3* En 
su mayor parte, los campesinos, hoscamente y a más no poder, accedie- 
ron a los arreglos que se hicieron para las nacientes iglesias territoriales. 
Sin embargo, algunos de sus portavoces teológicamente preparados, 
hombres para los cuales el protestantismo habia degenerado en un nuevo 
sistema de indulgencias, el de la salvación sola fide, profundamente desi- 
lusionados, acaudillaron a muchos en su abandono de la Reforma Magis- 
terial y en la formación de un nuevo movimiento, el anabaptismo. Con 
excepción de un solo esfuerzo, el anabaptismo, desde su origen, rehuiría 
la acción militar y politica y enderezaría sus energias constitucionales y 
su idealismo bíblico a la formación de conventículos separados del Es- 
tado, y cada uno con su propia disciplina. 

De esa manera quedó seriamente deteriorada la visión de la Reforma 
que en sus años mozos habia tenido Lutero. En efecto, los vencedores 
principales de la guerra civil fueron los principes, que, independiente- 
mente de su confesión religiosa, centralizaron su control en la jurisdic- 
ción civil y en la esfera religiosa, y bajo el lema cuéns regio, elas religio 

27 Sebre Lutero y su manera de estereotipar a sus diversos opositores, véase Edwards, 
op. ci. Sobre la supervivencia la pesar de todo) del carácter popular del haeranismo con 


posterioridad a 1525, véase Franz Lan, "Der Bauernkrieg end das angebliche Ende der 
buberischen Reformation als Volksbewegung”. LetherJabrburh, 1954, 100-134, 
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establecieron tuna cristiandad católica y protestante para la cual les servía 
el espiritu y el precedente de Constantino; esto, sin embargo, ya no sobre 
la base ecuménica de un imperio universal, sino sobre el dogma particu- 
larista del absolutismo de los principes. El duque de Cleves, patrocinador 
de una reforma mitad católica y mitad protestante en sus posesiones, nO 
tardaría en decir claramente algo que todos los principes alemanes esta- 
ban dando por supuesto, con simples variantes de estilo: Dux Cleviae im- 
perator est in ducatu suo, * 

Nadie, hasta ahora, ha identificado como constitutivo de una tercera 
fase de la historia de la sublevación campesina en la Europa central el 
establecimiento, en 1533, de los enclaves comunistas hutteritas sobre fir- 
mes cimientos teológicos y económicos (cap. 1x.2), y la aparición, en 
Múnster y en sus poblaciones satélites, de la bibliocracia militantemente 
anabaptista, formada por ligas de campesinos y artesanos, durante el 
otoño de ese mismo año (cap. x11). Y sin embargo, en las pacifistas co- 
munidades (Bruderhófe o Haushaben comunales) hutteritas de Moravia, es- 
tablecidas bajo la protección de tolerantes magnates necesitados de colo- 
nos, es perfectamente perceptible la sublimación del grandioso ideal de 
los campesinos y mineros tiroleses bajo la guía de Miguel Gaismair en 
1526 (cap. 1v.2.e), tal como la truculencia de los miinsteritas y la 
supresión de su ciudadela por obra de una coalición de protestantes y 
católicos pueden verse, en parte, como extensiones del conflicto de clases 
que fue la Guerra de los Campesinos. 

En 1524 y 1525, los campesinos de la Baja Alemania y de los Países 
Bajos se mantuvieron quietos, en parte a causa de que su situación eco- 
nómica y jurídica era más ventajosa. Diez años después, Westfalia, centro 
de una región caracterizada en lo socioeconómico por su proporción 
relativamente elevada de agricultores (Meier) dueños de parcelas más o 
menos grandes y poseedores de un sólido estatuto de derechos y 
obligaciones, se veria convertida repentinamente en el centro de las 
aspiraciones escatológicas y sociales de los artesanos y campesinos locales, 
y más aún extranjeros. 

Es posible interpretar el pacifismo de las sectas anabaptistas tras el 
aplastamiento de las sublevaciones campesinas y la bibliocracia múnste- 
rita como un rasgo coherente con su inicial conducta militante. Esta radi- 
cal transformación de la extrema militancia a la pacifista no-violencia 
evoca una transformación análoga por parte de los taboritas milenarianos 
tras su derrota militar en la revolución hussita (cap. 1x.1). La coherencia 
de actitud de los anabaptistas salta a la vista cuando se tiene en cuenta 
que ellos interpretaron su derrota militar y las subsiguientes persecucio- 
nes como fases divinamente ordenadas en el plan escatológico destinado 
a culminar en el Juicio Final,39 


% El papa había concedido en 1445 el jus episcopale a dos duques de Cleves. Véase 3 F. 


Knapp. Regenten- ud Volisgeschiehte der Lánder Cleve, Mark, [iúldich, Berg, und Ravensberg, 
Crefeld, 1938, vol. 115, pp. 120 58. 


4 Debo a Hsia Po-chia da idea de este último párrafo. 
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V. LA REFORMA, DIVIDIDA POR LA CONTROVERSIA 
EUCARÍSTICA (1523-1526) 


Hantenbo E ei a nuestra espalda la gran Guerra de los Campesinos, 
podríamos ahora avanzar por un camino bien trillado y examinar los 
conventiculos anabaptistas que brotaron hacia el final de esa conmoción 
soctal. Pero la difusión de la influencia radical de Carlstadt y de los sa- 
cramentistas neerlandeses en la Alta Alemania y en los cantones suizos 
nos obliga a dedicarle este capítulo. 

Hasta ahora, lo que se ha visto fundamentalmente en la Controversia 
Eucaristica es un conflicto entre Carlstadt y Lutero en Sajonia, con ecos 
en otras regiones, incluso alejadas. Gerardo Westerburg ya habia llevado 
los manuscritos de los tratados eucaristicos de Carlstadt a Basilea, mien- 
tras Hinne Rode, procedente de Utrecht, difundía hacia la misma época 
la teoria eucaristica de Cornelio Hoen entre los reformadores suizos. La 
influencia de Carlstadt y de Hoen, así como la de Erasmo, establecido en 
Basilea, se mostró en resumidas cuentas eficaz, puesto que convirtió a la 
totalidad de la Reforma germano-suiza a la posición sacramentaria. Den- 
tro del estrecho marco de la historia de la Reforma Protestante o Magis- 
terial, la conversión de las poblaciones suizas (y, por contagio, de muchas 
de las alemanas meridionales) a la doctrina sacramentaria ha sido inter- 
pretada por los relormados y por los luteranos como una desdichada 
división en el seno de las fuerzas protestantes, preñada de consecuencias 
enormes no sólo para la historia nacional de Alemania, sino también 
para la historia del protestantismo, con sus fuerzas de expansión y de 
confinamiento. 

Dentro del marco aún más limitado de este libro, la escisión teológica 
de Sajonia y Suiza tiene su propia significación. La reacción radical a la 
reforma luterana, conservadora en el renglón sacramental, puesto que 
trató de mantener en la mayor medida posible dos o tres de los siete 
sacramentos de la Edad Media, fue por lo general una reacción espiritua- 
lista: se concentró sobre todo en el sacramento de la Cena, inspirándose 
en un espiritualismo inherente a la propia experiencia juvenil de Lutero, 
o sea la experiencia de la salvación por la sola le. En cambio, la reacción 
radical o sectaria a las reformas cantonales de los suizos suponía una 
alteración en el último de los sacramentos que seguia intacto desde la 
iglesia medieval, o sea el del bautismo. En otras palabras, si la forma 
radical del luteranismo fue el espiritualismo, la forma radical del zwin- 
glianismo fue el anabaptismo. 

Esta generalización puede concretarse en nombres y fechas. Fue Con- 
rado Grebel, compañero patricio del reformador campesino de Zurich, el 
primero que organizó un conventículo anabaptista sacramentario, en 
enero de 1525. Fue Gaspar Schiwenckfeld, el aristocrático reformador 
luterano de Silesia, quien en abril de 1526 procdamó por vez primera el 
principio espiritualista radical de la suspensión general de la eucaristia 
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externa. Lo que con esto hizo Schwenckfeld fue interiorizar el sacra- 
mento del altar y consagrar la doctrina de que el alimento espiritual era 
sólo para los regenerados. De manera análoga, lo que hizo Grebel fue 
reafirmar el carácter exclusivamente subjetivo e interior del sacramento 
de la regeneración. EN l 

Aunque es verdad que el anabaptismo llegó a ser un movimiento le- 
namente articulado más de un año antes que el espiritualismo evangélico 
radical, tendremos que dejar sn análisis para el capítulo siguiente, porque 
el empuje radical del sacramentarismo es indispensable tal como lo es la 
Guerra de los Campesinos- para entender el surgimiento del anabap- 
tismo. 

La primera fase de la gran Controversia Eucarística dentro del con- 
junto del protestantismo se extiende, por supuesto, hasta el coloquio de 
Marburgo de 1529. Sin embargo, vamos a seguirla etapa por etapa, hasta 
llegar a ese trascendental acontecimiento, sólo en la medida en que parti 
ciparon transitoriamente en ella aquellos hombres de quienes ahora se 
reconoce que pertenecieron a la Reforma Radical, así espiritualistas como 
proto-anabaptistas, j 


1. HinnkE RODE EN BASILEA Y ZURICH CON ECOLAMPADIO Y LMWINGLIO 


Dejamos a Hinne Rode (cap. 11.2) en el momento en que regresaba de 
Wittenberg a Utrecht, donde fue destituido de la rectoría de la escuela 
local de los hermanos. 

Salió entonces de Utrecht y, acompañado de Jorge Sagano, se dirigió 
a Basilea, donde se alojó en casa del impresor Andrés Cratandro, El 22 
de enero de 1523 cenó alli con Ecolampadio.! Tenía consigo las obras de 
Gansfort, y confiaba en que Cratandro pudiera publicarlas, tal como se 
habían publicado parcialmente en Wittenberg. No se sabe si Rode le mos- 
tró también a Ecolampadio la Epistola de Hoen,* pero muy probable- 
mente así fue. También es posible que Rode haya presentado el manus- 
crito de otro tratado suyo (o de Hoen) intitulado Oeconomia christiana. Lo 
cierto es que este manuscrito vino a conocimiento del francés Guillermo 
Farel, que, desterrado de Meaux a causa de sus opiniones evangélicas, 
residia a la sazón en Basilea. Farel se apresuró a traducirlo, y el impresor 
Tomás Wolff publicó la traducción con el titulo de La Somme de PÉcriture 
sainte el Pordinaire des chrétiens enseignant la vraie fai (Basilea, 1523), que es 
el primer libro evangélico aparecido en francés.3 Finalmente, es también 
posible que en esa ocasión Ecolampadio le haya dado a Rode una copia 


1 Carta de Ecolampadio a Hedin, apud Stachelin, Brigfe uud Añten, vol. 1, núm. 142, 
Según Ciemen, toc. cil, Rode legó a Basilea antes de septiembre de 1522, 

* Véase Ernst Stachelin, Des theclogische Lebenswerk Johannes Oekolampads, Leiprig, 1939 
¿Quellen und Forsciuingen 17 Reformationsgeschichte, XXI), p. 269, 

2 N, Weiss y Jean Meyerhoffer en el volumen colectivo Guillaume Farel, Neuchátel- 
París, 19309, py cxdi y 118 55 
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de Das Testament Jesu Christi, das man bisher genannt hat die Messe, obra 
relacionada con una etapa anterior de la carrera reformadora de Eco- 
lampadio, o sea su época de Ebernburg, donde, bajo la protección del 
caballero imperial Francisco de Sickingen, había llevado a cabo una re- 
forma evangélica de la misa. Poco después sería traducida por Rode al 
holandés, y publicada con el original holandés de la Oeconomia christiana. * 

Por sugerencia de Ecolampadio, Rode se marchó luego a Zurich; 
pero, antes de seguirlo allá, nos quedaremos un poco en Basilea en com- 
pañía de su reformador principal, otra figura importante en el desarrollo 
de la Reforma Radical. 

Basilea, ciudad episcopal, sede universitaria, centro impresor de li- 
bros y escenario del gran concilio reformador de 1431-1448, se había 
unido en 1501 a la Confederación suiza. A pesar de su celo reformador 
y de la protección que dispensó a los humanistas, el obispo Cristóbal de 
Utenheim (1502-1527) se vio gradualmente expulsado de la escena por la 
misma tendencia cívica que había eliminado de las ciudades-repúblicas, 
en estas postrimerías del Imperio, los núcleos constituidos por el poder 
de los principes-obispos. En 1521, los ciudadanos de Basilea se declara- 
ron plenamente independientes de su obispo en todo lo relativo a cues- 
tiones temporales, suprimieron el juramento de obediencia que anual. 
mente le habían venido prestando y eligieron por cuenta propia a los 
concejales y al burgomaestre. Sólo en 1529, sin embargo, se hizo inde- 
pendiente Basilea también en los asuntos espirituales. Mientras tanto, es- 
taban en actividad las levaduras del humanismo y del solafideismo lute- 
rano, y el centro de este fermento espiritual era Juan Ecolampadio 
(1482-1531). 

En su juventud, Ecolampadio había estudiado derecho romano en 
Bolonia, y había estado bajo la influencia reformadora de Jacobo Wimp» 
feling en Heidelberg y de juan Reuchlin en Tííbingen. Nombrado predi- 
cador de la catedral de Basilea en 1515, ayudó a Erasmo en la prepara» 
ción del texto griego del Nuevo Testamento. De 1518 a 1520 ocupó el mis- 
mo cargo de predicador en la catedral de Augsburgo. Al principio fue un 
sostenedor y propagador del solafideismo de Lutero, pero después reac- 
cionó en contra de él, y durante algún tiempo se retiró a un monasterio. 
En este estado de ánimo contemplativo revisó su teología eucarística y 
experimentó una evolución comparable con la de Gansfort (cap. 11.1): 
acabó por reconocer que la Palabra de Dios era en si misma una especie 
de sacramento, y el sacramento del altar un medio a través del cual se 
reconcilia Dios con dos fieles cristianos (sólo con dos fieles, no con los 
cristianos nominales) bajo el simbolo del pan y del vino, de tal modo que 
ellos se convierten en parte de su cuerpo misterioso que desciende del 
cielo. Casi exactamente un año antes del dia en que cenó con Rode, 


1 Sobre el complejo problema de da atribución y de las versiones véase Stachelin, Brigfe 
und Aíten, voi, 4, núm. 142, nota 10. 
% Stachelin, Lebenswerh, pp. 1515. y 268. 
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Ecolampadio había abandonado su retiro en el monasterio de Santa Brí- 
gida (23 de enero de 1522) y, después de detenerse sucesivamente en 
Maguncia, en Heidelberg y en Ebernburg (donde vivía su mecenas Sick- 
ingen), ya muy adelantado en sus convicciones sacramentarias, había re- 
gresado en noviembre a Basilea, donde el espiritu sacramentario había 
hecho muchos progresos. 

En efecto, Guillermo Reublin, sacerdote del pueblo en la iglesia de 
San Albano, destinado a ser un importante caudillo de los anabaptistas, 
había estado predicando, a veces ante auditorios de hasta cuatro mil per- 
sonas, contra las vigilias, las misas de difuntos, los ayunos y otras prácti- 
cas y ceremonias, e incluso contra el obispo. El obispo, naturalmente, se 
habia quejado ante el ayuntamiento. El 13 de junio Reublin había llegado 
al extremo de eliminar cierto relicario en la procesión de Corpus Christi 
y de sustituirlo con una Biblia, declarando que la Palabra de Dios era el 
único objeto digno de veneración. Esto rebasó la medida, y todo el apoyo 
de los gremios de artesanos fue insuficiente para impedir que se le 
desterrara de Basilea, el 27 de junio. (Volveremos a encontrarnos con él 
en el cap. vi.3.) 

Ecolampadio, testigo del apoyo popular con que habia contado Reub- 
lin, comprendió que le hastaba ser un poco más circunspecto que él 
para encauzar a toda la población hacia la reforma sacramentaria. Es 
evidente que después de su cena con Rode quedó muy interesado en las 
ideas que se habían estado desarrollando en los Países Bajos, y que fue 
este interés lo que lo movió a instar al holandés a tener una entrevista 
con Zwinglio en Zurich. 

Esta entrevista de Rode y Zwinglio, acontecimiento de capital impor- 
tancia en el desarrollo del pensamiento reformista acerca de la Cena del 
Señor, tuvo lugar en el verano de 1523, La Epistola de Hoen fue para 
Zwinglio toda una revelación.* La idea de tomar est como equivalente de 
significat cristalizaba, para él, unas ideas que habían sido vagas en Eco- 
lampadio y en Erasmo.” 

Pero antes de seguir el desarrollo del sacramentarismo en Zurich ne- 
cesitamos regresar con Rode a los Países Bajos. Después de su estancia en 
Zurich, Rode estuvo en Estrasburgo, con Martín Bucer, en 1524, en De- 
venter en 1525, y en 1527 en Norden (Frisia oriental) con el cargo de 
ministro, del cual fue destituido en 1530 a causa de su “2winglianismo" 
(1). Después de 1530 se pierde todo rastro de él.2 En cuanto a Hoen, fue 
aprehendido en su casa en febrero de 1523, propter sectam Lutheranam, 
encadenado y llevado a Gcertruidenberg. Margarita de Austria, estatú- 
der de los Paises Bajos (1507-1530), no tardó en dar órdenes de que se le 
trasladara a La Haya para que aquí se examinaran las acusaciones levan- 
tadas contra él. Dirrante el proceso, se le permitió tener como consejeros 


$ Carta de Zwinglio a Bugenhages, octubre de 1525, en ZW, vol. 1Y, pp. 564.576. 

* £wingllo publico la £pistele en 1525, omitiendo el nombre de Hoen, seguramente para 
protegerlo. C£ supra, cap. 111, nota 2. 

* Lindeboom, De confessionede ontuwikikeling, p. 46. 
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a dos doctores en teología. El inquisidor condenó sumariamente a Hoen 
a la cárcel. Pero en octubre de 1523 el inquisidor fue destituido, y Mar- 
garita, atendiendo a las peticiones de su consejo de estado, ordenó que el 
acusado regresara a La Haya. Hoen fue puesio en libertad mediante una 
fianza de tres mil dncados, Murió antes de abril de 1524.5 


2. La ConTRoversia EUCARÍSTICA EN Zurich: La SEGUNDA DISPUTA, OCTUBRE 
be 1523 Un EMBRIONARIO CONVENTÍCULO ANABAFTISTA, 1523-1524 


Ahora tendremos que seguir dos hilos que se entrelazan en el relato: la 
creciente oposición a la misa (y a las imágenes y a los diezmos de las 
aldeas)'* en el cantón de Zurich y la aparición del primer conventicnlo 
sacramentario separatista, que en enero de 1525 constitniría la primera 
iglesia anabuptista de que hay constancia docamental. Los focos del de 
bate teológico fieron la idolatría de los cuadros y estatuas y la concepción 
de la misa como tn sacrificio; y el grado en que la Palabra de Dios, el 
obispo de Zurich, los magistrados de la ciudad y la congregación local 
debían determinar el curso de los acontecimientos fue lo que constituyó 
la gran cuestión politico-religiosa. En 1523 prácticamente no había dife 
rencia entre Zwinglio y los futuros radicales. De hecho, el naciente ana- 
baptismo de Zurich, desde ciertos puntos de vista, no es para algunos 
investigadores otra cosa que un "zweinglianismo consecuente” o un 
“zwinglianismo primitivo radicalizado”; pura otros, un zwinglianismo 
considerablemente modificado bajo la influencia de Erasmo, de Carlstadt 
y de Múntzer. En todo caso, no hubo ninguna dara diferenciación en el 
seno del movimiento reformista zwingliano hasta el otoño de 1523. 
£winglio compartia las ideas evangélicas radicales acerca de la misa, de 


? Véase ME, 11, 778. 

2 El desarrollo crucial de dos años 1523-1525 hu sido imorpretado de maneras muy dis. 
tintas per los distintos histeriadores. La vbra básica sigue siendo la de Bender, 1950 (xén- 
se ¿ufra, nota 28). Tanbicn es importante el lil de Friz Blanke, Brader in Christo: Die Cy 
ahirido des iltesion Tinjergemscinde, Zasvich, 1033, Joha Howard Yeder, “Pho Tarnimg Pola 
o the Zwinglian Refermation”, MGR, XXXi (19589), 128.140, sigue u Bender y Blanke, 
attadiendo nuevas detalles, y pone en daro las razones que tuvo Zwinglio para alandonar 
ss ideas ameriores (congregacionalistas, 10 cocrchivas) acerca de da reloraa. 1laus 3 Há 
lerbraud, en una reseña en que crítica a Yeder, MGR, XXXIX (1965), especialmente yq. 
310-311, y sobre todo en an ariiculo extenso, “Origin nT Sixtecnth-Century Anabaprism: 
Another Look", ARG, 1141 (1962), 152.180, argumenta que Yoder na reconoce suficiente: 
mente el hecha de que, pura Zwinglio, la Obrigkeit con el poder ejecutivo seglar tamo de da 
“Ciudad Cristiana” como de la Gordade de Zurida. Ruben: Walion, “Was there a Turning 
Poíat of the Zxuinglian Reformation?”, MQR. XL (1968), 45.56, Hova un más dejos la 
discusión, demostrando que la magistratira era en el torpus ehristianam camtonal una auto 
ridad evistiana. En el bra del mismo Rihert Walton, Zuinglís Theocrao), Taronto, 1967, p. 
180 el passim, se analiza el papel de Grebel en dos aconecimientes de Zurich. En tempos 
inás recientes han aparecido etros trabajos importantes, entre hos cuales hay que destacar 
estas des: LF. (O. Gacters, "Ie Vorgeschicite des Tánlertuas da Zoriclr”, en Siudien: Fest. 
sehrift fir Ernst Biser, vadavaca editada por el apio Goners y por Luise Abrarmiiwská, Near 
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las imágenes y de la coerción religiosa. Sobre este último punto, por 
ejemplo, había declarado: 


Creo qe, así como la Iglesia vino a existir medianie la sangre, así también sólo 
podrá renovarse mediante la sangre [el testimonio del sufrimiento], y no de 
otra manera. .. El mundo no será nunca amigo de Cristo, y las persecuciones 
su la recompensa prometida por Cristo. Él mandó a los suyos como “ovejas 
emre dobos".3 


En cuanto a la misa y las imágenes, después de consultarlo con Hoen, 
publicó el 29 de agosto de 1523 su tratado Sobre el orden del servicio para la 
misa, y el 9 de octubre una Defensa de ese tratado,!? en la cual sostenia 
que habia que suprimir la misa latina y los ornamentos latinos porque 
implicaban la idea de sacrificio, Sin embargo, seguía defendiendo las ora- 
ciones establecidas. En el mes de septiembre, o sea en el intervalo entre 
esos dos escritos sobre la misa, estalló un movimiento iconoclasta. León 
Jud, sucesor de Zwinglio en Einsiedeln y ahora pastor de la iglesia de 
San Pedro, pronunció el 19 de septiembre de 1523 un apasionado ser- 
món contra las estatuas y los cuadros, y pidió, quizá por primera vez en 
Zurich, que fueran quitados de las iglesias. En la iglesia del suburbio de 
Zollikon, dependencia del Gran Minster, un tal Jacobo Hottinger, ac- 
tuando precipitadamente por instigación de Jud, se levantó después de la 
misa y protestó contra la idolatría del altar y de las imágenes. Un her- 
moso crucifijo que había extramuros fue destrozado a lhachazos por Nico- 
lás Hottinger, Juan Oggenfusz y Lorenzo Hochritiner, y quedó conver- 
tido en leña para los pobres. Estos iconoclastas, y algunos otros menos 
atrevidos, fueron encarcelados; y, en medio del tumulto, los habitantes 
todos de Zurich convinieron en la necesidad de una disputa a fondo 
acerca de las imágenes y de la misa. 

La disposición del ayuntamiento a organizar un “congreso exegético” 
o sinodo local para aclarar los problemas con ayuda de la Escritura hizo 


kirchen, 4069, pp. 264.270, y el volumen colectivo y conmemnoraivo Umstritienes Túujertue. 
editado por Haus Jilrgen Guertz, Gitingen, 1975, cuyas colalmraciones más interesantes 
son da de Marión Haas, da de James M. Stayer y la del editar del volumen. Goeters presenta 
un balance de las diversas imerpretarimes, y 1antn €l como Guertz y Haas dan cierta pro 
minencia a la cuestión de los diezmos. Stayer, por su parte, analiza dos motivos de la rebe- 
liña de las aldeas 1dependiesnes contra el control cananal centralizado por el ayuntamiento 
de Zurich, y considera el ideal ale una magisirarura regenerada y el congregacionalismo 
refurmado mano ana primera ctapa adel pralo-anabaptisino. Hay que mencionar, final 
mente, el artículo de James M. Stayer, Werner O. Packull y Klans Deppermaaa, “Era 
Manngenesis 10 Palygenesis: The Historical Discussion of Anabaptisi Origiis”, MOR, XLYX 
(1975), 83-121, inputiiale icabajo subire el acunal Forsehungsstand y las anevas orientaciones 
y perspeciivas, es el cual se gasa revista a 1odos dos estadios que aquí mencionamos y 
á nichos ás, y se hace ver que existen raaames para distinguir seis variedades regionales e 
inclusa 1eológicas del anabapiistin germánico. Yo he resumido las cinco etapas a través de las 
euados (segón Blanke, en su obra citaila y en erros ingares) pasó el proto mabapiismo en el 
catión: de Znvich, Véase SAW, pp. 71-72 

MM Caria a Myconins, 24 ale palio de 1520, en ZW, VI, 343, 

1% Z3P, dl, núms, 23 y 26, 
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que Zwinglio moderara su posición, acomodándose a las exigencias del 
lugar y del momento. 


a) La segunda Disputa de Zurich (octubre de 1523) 


Los dias 26, 27 y 28 de octubre de 1523, unos novecientos hombres, 
magistrados del ayuntamiento central y de los ayuntamientos dependien- 
tes, los teólogos más importantes y más de trescientos cincuenta sacer- 
dotes, tomaron parte en la segunda Disputa de Zurich, celebrada en el 
edificio del ayuntamiento. 

Se había hecho un intento de asegurar la representación de las auto- 
ridades episcopales pertinentes y de todos los cantones. De éstos, sólo dos 
respondieron. Después de un sermón en el Gran Minster y una reunión 
de los participantes en la sala del ayuntamiento, el burgomaestre declaró 
abierta la Disputa, Como presidentes de ella fueron elegidos tres distin- 
guidos huéspedes venidos de más allá de los límites del cantón: el doctor 
Joaquín Watt (Vadiano), médico, el doctor Cristóbal Schappler, de St. 
Gallen, y el doctor Sebastián Hofmeister, de Schaffhausen. Zwinglio y 
León Jud fueron reconocidos como los principales disputantes en favor 
de la reforma litúrgica. Los debates del primer día estuvieron dedicados 
a la veneración de las imágenes. Antes de analizar las discusiones eucarís- 
ticas de los dos días siguientes, será conveniente, sin embargo, detener- 
nos un poco a presentar a los principales sacramentarios radicales, 
que, sin saberlo, se hallaban en los inicios de un papel importantísimo en 
el surgimiento del anabaptismo: 


b) Cuatro radicales en la Disputa: Haetzer, Mantz, Stumpf y Grebel 


De dos cuatro radicales sacramentarios, fue Luis Haetzer el adversario 
más vigoroso de la utilización de imágenes. El sacramentarismo y la icono- 
clastia estuvieron inextricablemente trabados durante la segunda Dispu- 
ta, puesto que los radicales habían llegado a considerar la genuflexión 
ante las imágenes de los santos y ante los elementos eucarísticos como 
igualmente idolátricas. Fue Haetzer, además, el redactor de las actas ofi- 
ciales de la Disputa, ** 

Haetzer, nacido en el distrito de Thurgau hacia 1500, había sido edu- 
cado para el sacerdocio en su pueblo natal, y en 1517 se habia matricu- 
lado en la universidad de Basilea. '* Después de desempeñar un primer 


1% Las actas pueden verse en 24%, 11, 676-781 (primer día), 731-784 (segundo día) y 
784-803 tercer día). 

14 Las actas quedaron listas para s1 publicación, con aprobación del ayuntamiento, el 8 
de diciembre (2W, 11, 671-674). 

1% Véase 3. El (, Goeters, Luduig Héteer, Girersioh, 1957. Thurgan, ahora un cantón, 
dependía a da sazón de Zurich, 
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cargo de capellán en la cercana Wádenswil se había trasladado a Zurich, 
atraído sin duda por las perspectivas de una reforma vigorosa en la capi- 
tal del cantón. Estaba bien preparado para participar en los grandes de 
bates, gracias a sus conocimientos de las tres lenguas clásicas de la teolo- 
gía. Su primer libro, publicado antes de la Disputa, se intitulaba El juicio 
de Dios, nuestro Esposo, acerca de lo que debemos pensar en cuanto a todos los 
idolos e imágenes. Escrito bajo la influencia de la obra anterior de Caristadt 
(cap. 1.1), este libro fue uno de los más importantes eslabones de la 
cadena que culminaria en el gran tratado de Zwinglio contra las imáge- 
nes incorporado en la Respuesta a Valentin Compar ** y, por lo tanto, en el 
establecimiento de esa hostilidad a lo pictórico que ha caracterizado 
desde siempre a la tradición reformada sacramentaria. 

Retomando los argumentos de Carlstadt, pero exponiéndolos de ma- 
nera más sucinta y elicaz, Haetzer afirmaba en su escrito: 1) que el man- 
damiento de Dios acerca de la idolatría no era menos obligatorio que los 
otros nueve; 2) que las peregrinaciones a determinados santuarios eran 
una clara indicación de que las imágenes no eran otra cosa que ídolos, 
puesto que cualquier cristiano puede acudir directamente a los santos, y 
con mayor razón a Dios mismo; 3) que las imágenes, lejos de ser “libros 
para los iletrados”, habían llegado a ser sustitutos del Libro; y 4) que en 
lugar de inspirar en los fieles reverencia y anhelo de perfección, las imá- 
genes los distraían del Padre Celestial, que es el único que debe atraer a 
os humanos. 

Félix Mantz nació en Zurich hacia 1498.17 No se sabe si su padre fue 
el canónigo (Chorherr) Juan Mantz, o el preboste del mismo nombre.!? En 
1520 solicitó una de las becas que la corona de Francia ofrecia a los jóve- 
nes suizos deseosos de estudiar en París. Llama por primera vez nuestra 
atención en el momento en que, poseído de su gran inspiración religiosa, 
se puso a la cabeza de los radicales de Zurich. Era, igual que Grebel, uno 
de los que habian estudiado las lenguas antiguas con Zwinglio, en 1522. 
1523, y llegó a tener sólidos conocimientos de latín, griego y hebreo.!? 
2wing io lo destinaba para el cargo de profesor de hebreo en la gran 
escuela catedralicia que se proponía reorganizar (septiembre de 1523), 
pero muy pronto lo desechó a causa de lo radical de sus tendencias teo- 
lógicas. Rápidamente llegó a ser Mantz una figura prominente en la cre- 
ciente escisión entre los conservadores zwinglianos y los radicales ultra- 
¿winglianos. 


12 La importancia de la iconoclastía de Haetzer y la medida en que depende de Carl 
stadi han sido demostradas por Charles Garside, Jr., “Ludwig Hactzers Pamphiet Against 
Images”, MOR, XXX1V (1060), 5-19. 

1% Ekkehard Krajewski, Leben und Sterben des Zirtier Táufiflhress Felic Mantz, Kassel, 
1957, p. 18, citando la Añtensarmntung 1ur Geschichte der Baste Reformatia (1920), 1, 174:13% 
14, dice que Maniz nació “um 1500", para refutar la tradición generalizada (por ejemplo, 
Peachy, op. al., p. 27) de que era mayor que Zwinglio, 

* La vida del primero está documentada en 1494-1498; la del segundo, en 1494-1538. 

1% Krajewski, op. ell, p. 24. 
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Simón Stumpf, natural de Franconia, había trabado conocimiento con 
Zwinglio en Basilea, en 1519. En 1522 obtuvo el cargo de pastor en 
Hóngg, y poco después se unió al círculo de eruditos que se congregaba 
en casa de Zwinglio. En sus sermones solía lanzar ataques contra los 
diezmos y los “ídolos”. 

A Conrado Grebel, destinado a ser el caudillo de los radicales de Zu- 
rich, necesitamos dedicarle mucho mayor espacio. Grebel era cuñado de 
Vadiano, uno de los tres presidentes de la Disputa, en la cual, a pesar de 
ser seglar, tomó la palabra para hablar en contra de Zwinglio, acusándolo 
de evadir la cuestión de las imágenes y la de la misa. 

Grebel,** caudillo radical nacido en el seno de una familia de pa- 
tricios, fue un humanista muy refinado. Había habido en Zurich no po- 
cos magistrados de apellido Grebel, y, durante varios decenios, antes de 
la Era de la Reforma, no hubo en la ciudad ningún acontecimiento poli- 
tico de importancia en el que no hubiera tomado parte algún miembro 
de la familia, El padre de Conrado, Jacobo Grebel, era, por su influencia 
y sus bienes de fortuna, el más destacado del clan: era un próspero co- 
merciante en hierro, magistrado y representante del cantón de Zurich en 
la dieta de la Confederación. Conrado, nacido en 1498, probable mente 
pasó sus primeros años en el castillo de Grúningen, donde su padre ejer- 
ció en dos ocasiones consecutivas el cargo de hailio (Vogt) de ese territo- 
rio, dependiente de Zurich. Estudió su latín en la Escuela Carolina de la 
ciudad, que sin duda era como todas las demás escuelas de latin de en- 
tonces, desordenadas por su conducta y escolásticas por su espíritu, pero 
que, asi y todo, le dio a Conrado la preparación necesaria para sus 
empeños humanistas posteriores. 

En el otoño de 1514 se matriculó en la 1miversidad de Basilea. El 
antiguo humanismo que en años anteriores había caracterizado a Basilea 
habia desaparecido virtualmente desde la partida del famoso Sebastián 
Brant, en 1501; y la nueva luz de Erasmo no había empezado a brillar 
aún. Sin embargo, el joven Grebel tuvo la fortuna de ser aceptado como 
miembro de la bursa (asociación colegiada) de Enrique Loriti, llamado 
comúnmente Glareano (1488-1563). Este prometedor erudito, sólo diez 
años mayor que Grebel, parece haher sido para él una verdadera fuente 
de inspiración. Tiempo después, Grebel declararia no haber encontrado 
nunca un maestro tan bueno. Después de estudiar durante un año esco- 
lar en Basilea, obtuvo gracias a su padre una beca para proseguir su 
carrera en Viena. Aqui, el gran humanista suizo Vadiano (1484-1551), 
futuro reformador de St. Gallen, enseñaba y actuaba como consejero y 
protector de los estudiantes suizos que se trasladaban a Austria. Vadiano 
publicó un comentario sobre los antiguos tratados geográficos de Pom- 
ponio Mela. En la primera edición de este volumen hay un poema lauda- 
torio de Grebel; y la nueva introducción que figura en la segunda edi- 


2 La obra básica es la de Harold $, Bender, Conrad Girebel, e. 1498-1526, Founder of the 
Suús Brethren, sometimes called Anabaptists, Goshen, 1950. 
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ción es también de él. Después de conseguir (gracias a las influencias de 
su padre) una de las dos becas concedidas a cada cantón por el rey Fran- 
cisco 1 de Francia, Grebel se trasladó en 1518 a París, donde lo había 
precedido Glareano, su maestro predilecto, A diferencia de lo que ocu- 
rría en Basilea y en Viena, en París imperaba todavía el espiritu medieval 
del escolasticismo. Grebel conoció a Lefevre d'Étaples, el gran biblista y 
traductor, que no enseñaba en la universidad, sino en el Colegio del Car- 
denal Lemoine. Amplió su erudición humanistica gracias al contacto que 
tuvo también con Guillermo Budé, así como con Guillermo Cop, que era 
suizo, pero parece haber perdido mucho de su entusiasmo, y comenzó a 
acariciar la idea de marcharse a 1talia.2? La temporada que Grebel pasó 
en París estuvo ensombrecida por una serie de peleas con Clareano (más 
tarde adversario de la Reforma), de cuya hurse se retiró al cabo de menos 
de tres meses. Su salud parece haber estado seriamente minada, quizá 
por la vida desenfrenada que llevaba, de la cual lo acusó severamente su 
Padre, y por la cual se mostró afligido Vadiano, su antiguo preceptor de 
Viena. Su padre retuvo seiscientas de las ochocientas coronas de la pen- 
sión real. En junio de 1520 Grebel se despidió de su vida de estudiante, y 
regresó a Zurich en un estado de ánimo sereno y un tanto melancólico. 
En su patria no tardó en encontrar Grebel a alguien que tenia más 
que ofrecerle que los sabios de París. Junto con Mantz y con otros estu- 
diantes suizos que habian regresado del extranjero, intensificó en octubre 
de 1521 su estudio del griego y del hebreo, aprovechando las enseñanzas 
de Zwinglio. El trato con amigos, viejos y nuevos, le causó una enorme 
satisfacción. Á través de Zwinglio, Grebel volvió a ponerse en estrecho 
contacto con los circulos humanisticos, y es posible que haya tratado in- 
cluso a Erasmo. (Parece haber hecho en 1522, junto con Vadiano, un 
viaje a Basilea con el fin de conocerlo.) A diferencia de Erasmo, los hu- 
manistas suizos amigos de Grebel, y el propio Grebel, estaban interesados 
principalmente en los estudios históricos, geográficos y filológicos, y sólo 
de manera incidental en materias de moral y de religión. El patriotismo 
suizo era en ellos un rasgo predominante. En cuanto a la religión, Grebel 
seguía manteniéndose neutral, a semejanza de Vadiano y de Clareano. 
Con la mayor naturalidad hablaba de “dioses” y “diosas” y del “Hado”. 
En febrero de 1522 se casó con una joven de clase social inferior, y 
rompió completamente con su padre. Todas estas novedades -la acepta» 
ción de la responsabilidad doméstica, la ruptura con su familia, el estudio 
de la Biblia- ocasionaron en él, durante la primavera de 1522, un cambio 
interior que podriamos llamar conversión. En sus cartas, después de un 
silencio de nueve meses, escuclramos los acentos del cristiano evangélico. 
En lugar de la compasión de si mismo, moderada por un melancólico 
estoicismo, que habia caracterizado los lamentos que hasta entonces había 


*% Leonhard von Mural, “Konrad Grebel als Student in Paris”, Zúrñer Taschembuch, 
1936, recalca la influencia de estos contactos humanísticos; en cambio, Bender, ep. cit., da 
juzga poco importante. 
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dirigido a sus amigos, es evidente un tono enteramente nuevo, mode- 
rado, sencillo y objetivo. A sus hijos les puso nombres bíblicos, lo cual 
escandalizó a sus parientes (actitud que Grebel calificó de “mundana”). 
Del humanismo interesado sólo en las bellas letras, Grebel habia pasado 
al cristianismo evangélico al impulso de la conmovedora exposición que 
Zwinglio, basándose en el texto griego, hacia de los evangelios. Zwinglio 
reconoció el valor del apoyo del recién convertido cuando, al publicar en 
agosto de 1522 su Apologeticus Architeles, aceptó que en los preliminares se 
imprimiera la vigorosa oda en que Grebel exalta la Reforma. Grebel fue 
un zwingliano devoto desde entonces hasta los brotes iconoclastas del 
otoño de 1523, si bien es verdad que él no tomó parte en la agitación con 
León Jud, Luis Haetzer, Simón Stumpf y otros. Pero ya es hora de volver 
a la Disputa y sus secuelas, 


c) Continuación de la Disputa 


Al concluir el segundo dia de la Disputa, Grebel vio no sólo cómo Zwin- 
glio evadia las cuestiones importantes, sino también lo que él consideraba 
una intolerable subordinación de la Palabra de Dios a las determinacio- 
nes de la magistratura. Tomó entonces la palabra y pidió que inmedia- 
tamente se adoptaran las medidas necesarias para que los sacerdotes de- 
jaran de perpetrar la idolatría de la misa, diciendo que, de lo contrario, 
toda la Disputa sería en vano. A esta petición contestó Zwinglio: “Los 
señores [del ayuntamiento] decidirán qué reglas habrá que adoptar en el 
futuro acerca de la misa.” En este momento de gran tensión, no fue Gre- 
bel, sino el iconodasta Stumpf, quien replicó por los radicales: “Maestro 
Ulrico, no le es lícito a usted dejar la decisión ... en manos de estos 
señores, pues la decisión ya ha sido tomada: el Espiritu de Dios es el 
que decide. Si estos señores adoptan y estatuyen una línea de conduc- 
ta que vaya contra la decisión de Dios, yo le pediré a Cristo su Espíritu, y 
predicaré y actuaré contra lo que los señores digan.” ?? 

El último día predicó Zwinglio su sermón Sabre los verdaderos y los qe 
pastores.*% Se sometió a discusión la propuesta que el dia anterior había 
hecho Grebel, o sea que, en vista de las convicciones de la mayoría, se 
declarara la supresión de la misa. Grebel, sin embargo, no confiaba mu- 
cho en el buen éxito. Pretextando su poca facilidad de palabra, le pidió a 
Baltasar Hubmaier -a quien trató en la cercana Waldshut (cap. 1v.2.a) a 
comienzos de la Guerra de los Campesinos- que se hiciera vocero de la 
facción radical, Las primeras frases de Hubmaier son diplomáticas, pero 
el resto es muy enérgico: 


No puedo formulario de ninguna mejor manera que como Zwinglio y León 
[Jud] lo hau hecho, a saber, que la misa no es um sacrificio, sino una publica. 


2 ZW, 11, 783-784. Las réplicas son analizadas por Yoder, “Turning Pol", p. 128. 
22 ZY7, 111, núm, 30, 
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ción del iestamemo de Cristo, en la cual se celebra la memoria de su muerte, 
mediante la cual, sin duda alguna, se ofreció a sí mismo de una vez por todas 
en el altar de la cruz, de modo que ño puede ofrecerse otra vez... La razón 
que me mueve a alirmar esto es... [quej Cristo dice: “Haced esto”, y no 
“Ofreced esto”. 

De ello se sigue, en primer lugar, que la misa, en caso de ser vista como un 
sacrificio, no aprovecha ni a los vivos ni a los muertos. En efecto, así como yo 
no puedo creer por corro, así tampoco me es lícito celebrar la misa por otro, 
pueslo que en verdad fue institnida por Cristo como 11m signo mediante el cual 
se confirma la fe de los creyentes. 

En segundo ingar, como el cuerpo y la sangre de Cristo son sellos y prens 
das de las palabras de Cristo..., es preciso que los sacerdotes no utilicen ni 
procdamen oia cosa que la pura y dara Palabra de Dios, de la cual son sig- 
nos... 

En tercer lugar, aquel que no proclama la Palabra de Dios no está cele- 
brando la misa... 

En cuarto lugar, la misa ha de leerse... en francés para los franceses... 
[etc], pres no puede hiber duda de que Cristo, en la Cena, habló con sus 
discípulos en una lengua que podía ser entendida de todos ellos ... 

En quinto ingar, quien desea verdaderamente celebrar la misa no sólo ha 
de alimentarse 2 sí mismo, sino también a todos los demás que tienen hambre 
y sed penal y esto bajo las dos especies. Así lo enseñó Cristo por palabra y 
por obra. 3* 


El ayuntamiento decidió expulsar a los tres iconoclastas ** y pedirle a 
Zwinglio una “Breve introducción cristiana” ** que sirviera de manual 
accesible a los habitantes de las aldeas dependientes de Zurich para los 
cambios que pudieran implantarse en la liturgia. En algunas cartas escri» 
tas en esos momentos se da a entender que si se aplazó la puesta en 
práctica de una comunión evangélica, fue por consideración a los débiles, 
asi como por el miedo que labía de que los cantones católicos empren- 
dieran una guerra contra el de Zurich? A medida que avanzaba el in- 
vierno, incluso Zwinglio, Engelhard y Jud comenzaron a expresar su im- 
paciencia por lo mucho que tardaba la realización magisterial de la re- 
forma litúrgica; y, en vista de que algunos libros litúrgicos ya habían sido 
desechados y de que los canónigos de la catedral se abstenian de cantar la 
misa latina a causa de la oposición popular, los tres decidieron reafirmar 
$us convicciones ante el ayuntamiento y anunciaron (punto 5) su inten- 
ción “aun en caso de que no esté permitido”- de hacer por lo menos la 
prueba (Uobung) de una comunión evangélica en la fiesta de Navidad. *% 


+ ZW, 11, 671-803. Véase Menry Vedder, Balihasar Hubmaier: The Leader of the Anabap- 
tists, Nueva York-Londres, 1905, pp. 63-64, donde hay uva iraducción inglesa. 

2% En carta de 11 de noviembre de 1523, Zwinglio le pide a Vadiano que reciba bonda- 
dosamente en 51. Gallen a 110 de eos (Loreoza Hochriitiver): VE, 111, 43. 

18 Eine hurse christliche Eindeítung, publicada el 17 de voviembre de 1523; ZWY, 11, núm. 
27, 

% Caria dde Veit Siren, del 31 de octubre de 1323. estitada por Oskar Vasella, ZSKG, 

XLVIt1 (19854), p. 184. Véase Yoder, “Parning Poíni”, p. 134. 

2% Ratsehtag und Meinung von der Messe, ZW, VU, wáma. 29.1, p. 809, Yoder, “Turning 
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Pidieron, adernás, que cada día, a la hora que juera más conveniente, 
hubiera comunión y lecciones de Biblia (punto 6), y expresaron su de- 
terminacion de no admitir ninguna coacción por parte de los sacerdotes 
de la vieja fe (punto 7). 

El ayuntamiento nombró una comisión mixta de catorce miembros, 
seis de ellos clérigos (incluyendo a'Zwinglio, Engelhard y Jud). 

El 19 de diciembre dieron su respuesta los magistrados del ayunta- 
miento, Sin desentenderse por comple de lo que pedían los tres y los 
catorce, insistieron en que la misa se mantuviera intacta hasta que la 
Breve introducción cristiana de Zwinglio fuera evaluada por los obispos de 
Constanza y Basilea y por los teólogos de la universidad de Basilea. 
Mientras se llegaba a esta decisión, ningún dérigo debia ser obligado a 
decir misa, y los seglares debían abstenerse de lanzar epitetos blasfemos 
contra quienes seguian diciéndola.3* Zwinglio, que estuvo de acuerdo en 
abandonar su proyecto de introducir en la fiesta de Navidad la liturgia 
en lengua vernácula, más tarde defendió su aquiescencia diciendo que 
“el Señor nos reveló este consejo”; Y pero seguramente procedió así por 
prudencia, 

Por razones de orden práctico, Zwinglio prefirió ganar tiempo hasta 
el momento en que fuera posible que todos los habitantes del cantón 
abrazaran la reforma de una nanera teológicamente profimda y en per- 
fecta unanimidad socio-política. Al igual que el portavoz del ala radical 
de la Reforma Radical, desde hacia mucho tiempo estaba dispuesto a 
repudiar la idea de sacrificios del altar indefinidamente repetidos; sin 
embargo, también estaba dispuesto a sostener, al menos cuando hablaba 
en público, que la misa bien podía ser una representación adecuada del 
sacrificio único, histórico y expiatorio de Cristo. Así, pues, es clara la 
evolución de su postura: al principio se habia mostrado seguro de que el 
ayuntamiento aboliría la misa por ser un insulto a Dios; en seguida se 
habia declarado pronto a predicar y a actuar sin importarle lo que el 
ayuntamiento tuviera a bien ordenar; y finalmente, decidió no actuar 
sino en armonía con la magistratura, temeroso de que el cantón de Zurich 

uedara religiosamente dividido, como lo estaba Bohemia a consecuencia 
de Juan Hus.* La cuestión central era la relación entre la autonomía de 
las congregaciones y el papel de la magistratura cristiana, y en ese sentido 
puede decirse que la postura primitiva de Zwinglio experimentó un cam» 
bio fundamental, si bien, por otra parte, cantón, ciudad, comunidad y 


a p. 136, sugiere que el promotor de la nueva agitación corara La misa latina fue 
Zwiaglio. 
“Su recomendación, redactida probablemente por Zwiagío, se impriaie en 24, 11, 
núm. 29, 11, 

39 Walton, ef. dl., pp. 48-49. 

M2 Cartaca dos reformadores de Berna, 11 de octubre de 1527, en ZW, 1X, 282; anali 
zada por Yoder, “Turning Point”, p, 139, y por Walton, ep. cil. p. 55, 

82 Sobre su temor de que pudiera haber dos usos litúrgicos, el “apostólico” y el “ant- 
cristiano”, como en Bohientla, véase ZW, 1X, 281. 
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congregación (Gemeinde) eran para él términos prácticamente intercarn- 
biables. Zwinglio siguió defendiendo el principio de que la única autori- 
dad era la Escritura, pero en la práctica se atuvo a las determinaciones 
del ayuntamiento, con lo cual dejó virtualmente la reforma de la iglesia 
en manos del gohierno civil. Éste fue un golpe muy doloroso para mu- 
chos de los amigos de Zwinglio, y aunque algunos de ellos, Grebel por 
ejemplo, puedan haber soñado con una magistratura regenerada, es en 
este punto donde comenzamos a ver indicaciones claras de una separa- 
ción entre Zwinglio y los interesados en la introducción inmediata de las 
normas del Nuevo Testamento. . 

Consta que fue en esta coyuntura cuando Grebel rompió con Zwin- 
glio. En una carta latina a uno de los tres presidentes de la Disputa y a su 
cuñado Vadiano, escrita el 18 de diciembre de 1523, asentó, con amarga 
ironía, la siguiente tesis en alusión al sermón pronunciado por Zwinglio 
el tercer día de la Disputa: “Cualquiera que piense, crea o diga que 


Zwinglio está cumpliendo sus deberes de pastor, piensa, cree y habla im- 
píamente,” % 


d) Los conventiculos sacramentarios de Zurich, 1524 


Desilusionados de quien había sido su caudillo, los radicales comenzaron 
a unir sus fuerzas, Sus círculos de estudio fueron convirtiéndose en cor- 
ventículos en los cuales se atrevían a hacer, entre ellos mismos, lo que 
Zwinglio habia propuesto en diciembre, pero que no se permitió públi- 
camente en las iglesias de Zurich hasta abril de 1525, Lo que ahora se 
proponía Grebel era la formación de una nueva comunidad. Entre el 
interés de Zwinglio (una reforma total del cantón, sancionada por la ma- 
gistratura) y la exigencia de Grebel (una regeneración inmediata) no ha- 
bía ya término medio mutuamente aceptable. 

Bastante tiempo antes de la ruptura final, Grebel, Stumpf y Mantz 
habían presentado a Zwinglio y a Jud, en diferentes oportunidades, un 
plan de reforma en el cual les pedían, de manera general, que abandona- 
ran por completo la organización antigua de las iglesias y erigieran una 
nueva iglesia de fieles creyentes “según la verdad evangélica y la Palabra 
de Dios”. En cierto momento, durante el verano o el otoño de 1523, 
habían invitado expresamente a Zwinglio para que exhortara a todos 
cuantos quisieran seguir a Cristo a ponerse de su lado, confiados en que 
esta ecclesta piorum seria “superior al ejército de los no creyentes”. En esta 
nueva iglesia se practicaria la Cena en los términos en que la describen 
San Pablo y los evangelistas, y se restaurarían las disciplinas de la iglesia 
primitiva. Los pastores vivirian en lo sucesivo no de diezmos, sino de 
donativos voluntarios, y “todas las cosas se poseerian en común”, como 
en la iglesia apostólica de Jerusalén. De entre los miembros de esta nueva 


3 YA, 111, vúm. 374, 49; comentado por Yoder, “Turning Poina”, p. 138, 
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ecclesia seria “elegido por votos” un ayuntamiento (senatus) auténticamen- 
te cristiano, es decir, no coercitivo.** (Recuérdense las propuestas de los 
cuarenta y dos Artículos de Francfort, inspirados por Gerardo Wester- 
burg, cap. 1v.2.b,) Los radicales fueron muy concretos en cuanto a su 
propuesta del sostenimiento voluntario, puesto que ofrecieron a Zwinglio 
cien ducados anuales si, en principio, renunciaba a su prebenda. En estos 
momentos no se habló para nada de la posposición del bautismo, ni del 
rebautismo, ni del derecho de los cristianos a tomar parte en el gobierno. 

Guillermo Reublin, a quien antes vimos en Basilea (cap. v.1), era 
ahora (desde 1522) predicador en dos de las aldeas dependientes de Zu- 
rich: Wytikon y Zollikon. Fue él el primer sacerdote suizo que contrajo 
matrimonio (en abril de 1523). No sólo predicaba en contra del culto de 
las imágenes, sino que a comienzos de 1524 comenzó a predicar también 
contra el pedobaptismo, haciendo una separación de principio entre la 
pertenencia a la iglesia, simbolizada por el hautismo, y la ciudadanía, ex- 
presada en el voto anual de obediencia al Estado, En la Pascua de 1524, a 
consecuencia de esta agitación, varios padres se negaron, en Zollikon, a 
llevar a sus hijos pequeños al bautisterio. 

Otra indicación de la profunda divergencia que se había creado entre 
los radicales y Zwinglio, en los momentos en que éste estaba determinado 
a establecer una teocracia profética de todo el pueblo o cristiandad cívica, 
es la que nos viene de Haetzer,que en junio de 1524 publicó una traduc- 
ción alemana, con notas, de la exposición de Juan Bugenhagen sobre las 
epístolas de San Pablo.%% En este libro se hace una censura de toda la 
Reforma Magisterial por no haber aplicado la Palabra de Dios todo lo 
estricta y decididamente que hubiera sido preciso, y se declara la necesi- 
dad de una “segunda reforma” de miembros que se comprometan in- 
tegramente, Las notas de Haetzer indican que también él andaba cerca 
del círculo formado en torno a Grebel y a Mantz. 

Aunque el plan de regeneración de la magistratura habia sido recha- 
zado por Zwinglio, los radicales seguian esperando que en algún lugar 
pudiera prosperar su idea de restitución completa de un cristianismo 


3 En 1527, el propio Zwinglio (Elenchus, ZW, 11, 331) recuerda de la siguiente manera 
las demandas que los radicales hactan en 1523: “Se dirigieron a nosotros... idiciendo]: «No 
se nos oculta que habrá siempre quienes se opongan al evangelio, incluso entre aquellos 
que se jactan del nombre de cristianos. Por lo tanto, no podemos esperar que algún día se 
unan 10dos los espíritus de tal manera que sea posible realizar en todo el ideal cristiano de 
vida, En efecto, en los Hechos de los Apóstoles [5:40 ss.] lecmos que los que habían creído 
se separaron de los otros, y después sucedió que los que vinicron ¡1 creer se dirigieron a 
quienes eran ahora una nueva iglesia (nova ecdlesia). Así también debemos proceder noso- 
tros.» Me pidieron que yo lanzara na proclama a fin de que aquellos que quisieran seguir a 
Cristo se pusieran de nuestro lado. Aseguraron, por otra parte, que nuestras fuerzas serían 
muy superiores al ejército de los no creyentes. Y ahora la iglesia de los justos (ecclesia piorum) 
elegiría, de entre sus propios fieles, su propio ayuntamiento (senatum).” Véase también The 
Latin Werks and Correpondence of Huldreich Zuingli, together with Selections from his German 
Works, edited by Samuel M. fackson, Nueva York, 1912-1919, p. 132; Bender, ef. cil., pp. 
193.105, y 255, notas 29-31; Blanke, Briider in Christo, pp. 10-14. 

33 Einchurze wohigegriindee Audegung der zehn nachgehenden Episteln S. Pauli (ME, 11, 622). 
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conforme al Nuevo Testamento, mediante el establecimiento de una aso- 
ciación voluntaria de movimientos emparentados entre sí, independien- 
temente de las fronteras territoriales. Animado por esta esperanza, y sin 
pensarlo muy bien, Grebel escribió a Lutero (de quien no recibió sino 
Una respuesta indirecta) y en seguida a Carlstadt y a Múntzer. De estos 
dos enemigos de Lutero, asi en el terreno de la práctica social como en el 
de la teologia sacramental, fue Múntzer el primero con quien los radica- 
les de Zurich, encabezados por Grebel, trataron de establecer contacto. 

En una carta de 5 de septiembre de 1524, a la que seguía un impor- 
tante posescripium,3% Grebel decia la admiración que él y los de su círculo 
sentian por Carlstadi y por Múntzer, y expresaba la esperanza de una 
comprensión mutua. Esta carta a Múntzer, que señala el surgimiento de 
un tipo distintivanente restitacional de reforma, es uno de los principa- 
les escritos religiosos de Conrado Grebel.3? Expone las convicciones co- 
lectivas de Grebel y de sus compañeros con formulaciones casi siempre 
cantelosas; hace una critica caritativa, pero lirme, de algunas de las ex- 
presiones y prácticas que se atribuían a Miintzer, y es especialmente va- 
liosa porque la variedad de temas que toca es lo bastante amplia para 
ofrecer un cuadro más o menos claro de la fe y la práctica de los berma- 
nos suizos en esos primeros momentos. 

Grebel se siente reconfortado al encontrar en Tomás Múntzer un es- 
piritu alín, pero, alerta como está a las violaciones del principio de la sola 
scriptura, señala y deplora varios puntos que se han observado en cuanto 
a los esfuerzos reformadores de Múntzer (o que, según dice, se le han 
atribuido quizá falsamente): 1) a diferencia de los radicales suizos, 
Miintzer signe manteniendo la práctica de bautizar a los niños pequeños, 
lo cual es censurable, puesto que el bautismo no es más que un signo de 
la presencia del arrepentimiento y de la recepción de la gracia, y los ni- 
ños que mueren antes de poder distinguir entre el bien y el mal son 
salvados por la sangre de Cristo sin necesidad alguna del bautismo, ya 
que Cristo murió para salvar no únicamente a los cristianos, sino al 
mundo entero, del pecado original;** 2) la simple sustitación de la misa 
en latín por una misa en alemán no es un esfuerzo suficiente para restau- 
rar la Cena conmemorativa; 3) Mtintzer no se atiene a la disciplina de la 
excomunión que se lec en San Mateo, 18:15-18; 4) la práctica del canto 
durante el oficio religioso es (según Grebel) contraria al Nuevo Testa- 
mento, puesto que distrae a quienes desean concentrarse en la Palabra y 
bace que los mejores cantantes se jacten de sus babilidades, mientras que 


% Edición erica por Búhmer y Kira, ep. al., pp. 92.181: iraducción inglesa en SAW, 

. 71-85, 
de La presentación más clara de los dos conceplos, reforma y restitución, durante la Era 
de la Reforma, es la de Franklin Linell, The Anabaptia View ef the Church, 2% ed.. Bosion, 
1958; iraducción alemana: Das Selbstverstindnis der Túufer, Kassel, 1968. 

3% He sido un poco más explícito que Grebel en la formulación de este primer punto, 
basándome en las precisiones aporiadas por Robert Friedmann, "Peter Riedemana on Ori- 
ginal Sin and ade Way of Redemption”, A41QR, XXV1 (1952), 210-215, 
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los que cantan mal se sienten humillados; 5) Mánizer ha mandado colo- 
car en la iglesia unas tablas de piedra con los Diez Mandamientos, lo cual 
puede conducir a la idolatría; 8) Múntzer no ha abolido todavia da cos- 
tumbre de que los clérigos dependan de beneficios (diezmos forzados y 
rentas) para su subsistencia, que debe cambiarse por la de los donativos 
voluntarios; 7) se dice que Múntzer aprueba el empleo del puño y la 
espada contra los señores que se oponen a la reforma, lo cual es deplora- 
ble, Característico de esta teología aún rudimentaria de la iglesia radical 
es el hecho de que el repudio del canto sea lo primero de que se ocupa la 
carta, De los siete puntos, sólo uno necesita amplificación en el presente 
contexto, 

Obsérvese en el pasaje citado a continuación cómo Grebel, a pesar de 
la absoluta sencillez del servicio religioso que describe, sigue pensando, 
como Carlstadt y como Ecolampadio, que desde el punto de vista de la fe 
el pan es el cuerpo de Cristo: 


Cristo instituyó e implantó la Cena de la unanimidad... El ministro non 
brado por la comunidad debe pronunciarlas [las palabras de li consagración] 
cout anos de uno de los evangelistas o de San Pablo... Asimismo, debe utili- 
zarse un vaso común y corrieme, Esto eliminará la cosumitre de da adoración 
y ayudará a tener una comprensión y una apreciación auténticas de la Cena, 
puesto que el pan no es sino pan. Para la fe, en cambio, el pan es el cnerpo de 
Cristo y la incorporación con Crisio y con los hermanos. Pero es preciso co- 
mer y beber en el Espíritu y en el amor, según se ve en el sexto capítulo de San 
Juan... Aunque sea un simple pedazo de pan, si va precedido de la fe y del 
amor fraterno debe recibirse con alegria, ya que cada vez que se distribuye en 
la iglesia es para mosirarnos que somos verdaderamente un pan y ul cuerpo, 
y que somos y queremos ser verdaderos hermanos los unos para dos otros, etc. 
Pero si se halla uno que no quiere vivir la vida fraterna, ése come para sn 
condenación, presto que come sin discernimiento, como si fiera cualquier 
otra comida, y deshonra el amor, que es el vínculo interior, y el pan, que es el 
vínculo exterior. Ese 1al, en efecto, no atrae hacia su espiritu el cuerpo y la 
sangre de Cristo, el pacto de alianza de la cruz, coma tampoco esiá dispuesto a 
vivir y a sufrir por Cristo y por los hermanos, por la cabeza y por los miena- 
bros. Tampoco debe ser administrado por ti [en cuanto sacerdote ordenado, 
para que no vaya a enienderse mal), 29 


Como en los momentos en que se escribió la carta (5 de septiembre de 
1524) en ninguna de las iglesias parroquiales de Zurich se estaba practi- 
cando aún la comunión evangélica, se tiene la impresión de que Grebel y 
sus compañeros seguramente venían celebrando un servicio de comunión 
entre ellos mismos, de acuerdo con los principios asentados en la carta: 


Tampoco debe practicarse en "templos”, según toda la Escritura y el buen 
ejemplo, puesto que eso crea una falsa reverencia. Debe usarse mucho y con 
Jrecuencia. No debe usarse sin la regla de Cristo en San Mateo, capítulo 18, 


39 La carta entera puede verse en SAW, pp. 71:85, Y ef, Fasi, Derlinár Flágel, py. 12-27. 
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versículos 15 a 17, pues sin esa regla cada cual correrá en pos de las exterior? 
dades. La parte imverior, el amor, se pasa por aho si hermanos y falsos herma- 
nos se acercan o do comen [juntos]... En cuanto a la lrora del día, sabemos que 
Cristo lo dio a los apóstoles en la cena, y que los corintios practicaban la misma 
costumbre. Nosotros no fijamos ninguna hora precisa.9 


Salvo la exhortación a la comunión frecuente, la postura de Grebel 
coincidía notablemente con la de Carlstadt, incluso desde el punto de vista 
del pacifismo. En efecto, es importante señalar en este momento que el 
pacifismo de Grebel no era de inspiración erasmiano-humanista (como lo 
fue el de Zwinglio en su primera fase), como tampoco se basaba primor- 
dialmente en el Sermón de la Montaña. Parece haber sido consecuencia 
de una convicción aún más profunda de Grebel: según él, Cristo era el 
capitán de un ejército espiritual formado por los auténticos milites Christi; 
la iglesia así constituida era una iglesia paciente, o sea sufriente, cuyo 
ideal era la no-violencia absoluta; sufrir en nombre de Gristo era una 
confirmación de la salvación del cristiano. ** : 

El hecho de que Grebel haya escrito al revolucionario Múntzer no es 
ciertamente un argumento en favor de la teoria según la cual el movi- 
miento de los hermanos suizos proviene de Múntzer y de los profetas de 
Zwickau (cf. cap. xx01). Es verdad que en la carta de Grebel a Múntzer 
hay algunas frases -por ejemplo, el “dulce Gristo” a quien el creyente 
sólo podrá experimentar después de haber conocido al “Cristo amargo” 
del sufrimiento- que sugieren la influencia del radical de Allstedt, pero, 
en su mayor parte, representan una radicalización de la doctrina y la 
práctica de Zwinglio, no de las de Lutero. Hacia los momentos en que 
entraron en contacto con Mintzer, Grebel y Mantz habían desarrollado 
una posición teológica tan sólida por su profundidad y su independencia 
que les permitía no sólo invocar el espíritu de Múntzer cuando armoni- 
zaba con su idea del evangelio, sino también criticarlo con gran convie- 
ción cuando parecía que habia discrepancias entre ellos, 42 

De hecho, el revolucionario Múntzer no llegó a recibir la carta del 
pacifista Grebel. Este último fracasó en su esfuerzo de coordinar una 
reforma evangélica de gran extensión. En todo caso, Grebel no sufrió 
ninguna influencia seria de Mintzer, a quien apenas entendía. La in- 
fluencia segura es la de Garlstadt. Andrés de Gastelberg (Castelbergen), 
amigo de Grebel, habia estado en correspondencia con Carlstadt, cuya 
respuesta habia influido en la carta de Grebel a Múntzer que acabamos 
de estudiar. 


Después de escrita esta carta, llegó a Zurich el doctor Gerardo Wes- 


4 SAW, p. 77. 


4 Véanse más detalles en Erhelber: Stauffer, “Anabaplisa Theology of Martyrdom”, loc. 
rít., pp. 179.180. 

1% Krajewski, Mantz, pp. 58-59, 

* El autógrafo de la carta se descubrió entre la correspondencia de Vadiano. Es muy 
posible que, ul legar Gerardo Westerburg a Zurich, Grebed haya tenido noticias de la beli- 
gerancia de Miintzer, y emonces se haya absienido de sundarie la carta, 
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terburg, cuñado de Caristadt, con el fin de crear un frente común contra 
Lutero y de publicar los opúsculos sacramentarios de Carlstadt (niencio- 
nados en el cap. 31,1, hacia el final). Sabemos que lue en el circulo de 
Conrado Grebel, en cuya casa de Zurich estuvo alojado Westerburg, 
dende se leyeron esos opúsculos, aún en manuscrito, pues Grehel, en 
carta de 14 de octubre de 1524 a Vadiano (residente en St. Gallen), se 
refería a ocho libros compuestos por Carlstadt. Grebel sabía la historia 
del desafío de Lutero a Caristadi con la moneda de oro, y observaba: “De 
la lectura de los libros de Carlstadt, un lector razonable juzgará que Lat 
tero está marchando hacia atrás, y que es un maestro en el arte de dar 
largas a los asuntos, y que es tm consumado defensor de su escándalo.” ** 
Los radicales de Zurich apoyaron con entusiasmo la idea de imprimir en 
Basilea los escritos de Carlstadt. Poco después, Félix Mantz y Andrés de 
Castelberg regresaban de Basilea con más de cinco mil ejemplares de esa 
impresión, que distribuyeron en Zurich y en sus inmediaciones. Grebel 
mismo, cuando salió de Basilea, visitó el círculo de Zurich. De dos ocho 
opúscnlos, siete habian sido aprobados para su impresión por el censor 
de Basilea. El octavo, contra el bautismo de los infantes, habia sido elinti- 
nado. Á este propósito, es notable el hecho de que Félix Mantz, que había 
acompañado a Westerbuirg en su regreso de Zurich a Basilea, haya em- 
prendido por propia cuenta la tarea de hacer imprimir una edición clan- 
destina de ese opúsculo sobre el bautismo * (cap. v1.1). 


3. La CONTROVERSIA FUCARÍSTICA ENTRE LOS SACRAMENTARIOS 
SUIZOS Y LOS LUTERANOS 


Ya liemos hablado (cap. 111.1) de las primeras obras publicadas de Carl- 
stadt, de su introducción de la primera comunión protestante en Witten- 
berg y de la acción sacramentaria que desarrolló en Rothenburg. Sólo 
falta resumir la teología eucarística que se desprende de los escritos pu- 
blicados en Basilea, pues fue su aparición en esta coyuntura lo que inició la 
segunda etapa de la Controversia Eucaristica itra-protestante. En esos 
opúsculos hacia notar Carlstadt lo incongruente que es imaginar que en 
la Última Cena, o sea antes de la crucilixión, los apóstoles, a quienes 
todavía les faltaba mucho para entender plenamente la significación de 
las palabras de Jesús acerca de su muerte inminente, pudieran haber 
comprendido algo siquiera de esa pretendida identificación del pan que 
tenían ante los ojos con la persona que estaba presidiendo la cena. Carl- 


4 YB, 111, 88. 

1% Stehelin, Brige und Alten, vol, 1, núm. 226 y nota 10. Sobre da cronología de los siete 
epúsculos de Caristadt publicados en Basilea y sobre sus impresores, véase E, Freys y Her- 
mann Barge, “Verzeichnis der gedruckien Sehriften des Andreas Bodenstein von Karl 
stadi”, Zentratblati fir Bibliothefswesen, XX1 (1904), 305-331, artículo reimpreso en 1065 por 
B. de Graaf, Los opúsculos han sido editados por E. Herissch, Karistadis Schrifira aus den 
Jahren 1523-1325, Halle, 1956, 
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stadt sostenia que era una idolatría blasfema suponer que una cosa que 
manifiestamente no fue verdad en la proto-eucaristía pudiera convertirse 
en verdad, por vez primera, después de la muerte de Jesús. Analizando 
la secuencia de las acciones de Cristo según el texto de San Marcos, 
14:23-24, observa que el vino ya había sido obedientemente bebido y es- 
taba ya “en el estómago de los apóstoles” cuando Jesús habló acerca de la 
sangre, y que a lo que entonces se refirió Jesús fue al sello sangriento de 
la Nueva Alianza, no a sí propia sangre en forma de vino. De manera 
análoga, Jesús señaló su propio cuerpo, a punto de ser sacrificado en la 
cruz, pero no declaró que ese cuerpo estaba presente o lo estaría poste- 
riormente bajo la apariencia de pan. En las palabras de la institución, el 
demostrativo touto, que es neutro, se refiere al sustantivo neutro soma, 
el cuerpo de Cristo, no al masculino artos, o sea el pan. Ciertamente 
era in cuerpo, y no un pedazo de pan, lo que iba a sufrir en la cruz. 

Por consiguiente, no es el sacramento el que perdona los pecados, 
sino Dios en Cristo sobre la cruz. En efecto, al perdonar una vez para 
siempre los pecados del mundo, Cristo ha hecho posible para todos, me- 
diante la repetición conmemorativa de la Cena, el recuerdo jubiloso de 
esa única acción que tuvo lugar en el Calvario. No hay sino dos venidas 
de Cristo: la primera en la Tierra Santa, y la segunda en el porvenir. 
Entre una y otra venida no hay una presencia provisional en los elemen- 
tos de la comunión cristiana, que ciertamente hay que celebrar con regu- 
laridad, pero sólo en cuanto expresión de la esperanza de la segunda 
venida de Cristo. San Pablo conocía “sólo a Cristo, y a Cristo crucificado”. 
No dijo “a Cristo crucificado en la cruz y a Cristo distribuido en el pan y 
el vino”. Entre los muchos y diversos dones divinos otorgados a los após- 
toles «sanar a los enfermos, a los lisiados y a los ciegos, expulsar los de- 
monios, vencer las tentaciones del maligno, bautizar en nombre de Dios 
Uno y Trino, etc.- no se encuentra, argumenta Carlstadt, el poder de 
repartir el cuerpo y la sangre del Salvador bajo forma sacramental. Carl. 
stadt no vacila en hablar con rudeza de esa “idolatría” de los católicos y 
de los luteranos que los lleva a concentrarse en el pan y el vino, y que 
por eso mismo les hace perder de vista la acción histórica única llevada a 
cabo en la cruz, de manera que falsean por completo el carácter singular 
de la redención del género lumano por la muerte de Cristo. 

A raiz de su publicación en Basilea, en el otoño de 1524, los siete 
opúsculos en que Carlstad: expresaba su teología eucarística madura tu- 
vieron una gran difusión. Félix Mantz, como hemos dicho, consiguió un 
gran número de ejemplares y los distribuyó en Zurich. El propio Carl- 
stadt llevó ejemplares de sus opúsculos recién impresos a Estrasburgo. Los 

astores de esta ciudad, deseosos de saber la opinión que de ellos tenfan 
os reformadores de Witenberg y de Zurich, se apresuraron a escribirles. 
Lutero les contestó el 15 de diciembre de 1524,% y Zwinglio el día si- 


18 Ein Brief an die Christen 34 Strassburg uider den Schwinmergeist [Caristadt], WA, XV, 
391-397. Cf. Edwards, ep. cit., cap. 11. 
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guiente. En su carta se mostraba Lutero provisionalmente dispuesto a to- 
lerar el lenguaje simbólico, pero, dándose cuenta del alcance y de la se- 
riedad del desafío representado por los sacramentarios y “fanáticos” de 
Suiza y de la Alemania meridional, y aguijoneado por su viejo antago- 
nista Carlstadt, rápidamente publicó (en el mismo mes de diciembre de 
1524) su Wider die himmtischen Prophelen, seguido de un suplemento.*? 
Después de atacar en toda forma a Carlstadt por sis teología pastoral, or 
su práctica de esta teología en Orlamúnde, por su iconoclastia, su misti- 
cismo y su doctrina de que los estatutos del Antiguo Testamento son tan 
obligatorios como el Decálogo y la ley natural, Lutero se ponia a explicar 
su propia teología eucaristica, ciertamente más conservadora. Un poco 
después (marzo de 1523), Zwingtio, que desde su contacto con Rode ha- 
bia llegado a sus propias conclusiones en cuanto al problema teológico 
básico, se sintió con el valor suficiente para hacer pública su postira sa- 
cramentaria, con su tratado De vera et falsa religione, que es una interpre- 
tación humanística y simbólica. 

Ya hemos llamado la atención sobre el entusiasmo con que Zwinglio 
recibió la teoría de Hoen comunicada por Rode. La expresión de estas 
convicciones recién consolidadas se encuentra en su carta a Mateo Alber 
de Reutlingen (de 16 de noviembre de 1524).48 La carta a Alber y la 
respuesta a los pastores de Estrasburgo fueron incluidas por Zwinglio en 
su mencionada edición del De vera el falsa religione. En agosto del mismo 
año de 1525 publicó Zwinglio la Epistola de Hoen, sin mencionar el nom- 
bre del autor.*? A partir de entonces se hizo aún más explicita su acepta 
ción de la postura sacramentaria, y confesó asimismo estar de acuerdo 
con Caristadt en que el cuerpo de Cristo está sentado a la diestra de Dios 
Padre, y por lo tanto no puede en modo alguno decirse que esté presente 
en la conmemoración litúrgica de la Cena, 

El 29 de marzo de 1526 replicó Lutero con ss sermón Vom Sakrament 
des Leibes und Blutes Christi wider die Schwarmgeister,** en el cual hizo expii- 
cita su concepción de la ubicuidad de Cristo, interpretando “a la diestra 
de Dios Padre” como expresión simbólica de su omnipotencia. En ese 
sermón defendió asimismo su teología eucarística y su cristología no sólo 
contra Zwinglio, sino también contra Caristadt, distinguiendo tres clases 
de presencia corporal: el esse circumscriptive o localiter de Cristo en su pri- 
mera y segunda venida, su ubicatio o ubicuidad en cuanto aspecto de su 
omnipotencia, y su esse definitive, que se refiere a su presencia sobrenatii- 
ral, y sin embargo localizada, que se da por ejemplo en da resurrección 
de Cristo y en la consubstanciación eucarística. En esta segunda acción 
-la palabra misma no llega a aparecer en el sermón de Lutero—, Cristo se 


4 WA, XVil, 62-125, 134.214. 

48 ZW, 111, 322.354, 

* Valela pena observar que la parábola del anillo de bodas, elaborada por Tertuliano y 
desarrollada por Hoen fsupra, cap. 11,2), reaparece en el metnorándum que Zwinglio dirigió 
ados principes alemanes reunidos en la diera de Augsburgo de 1530. 

30 WA, XIX, 482.523. 
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entrega milagrosamente en los altares cristianos a través de los elementos 
del pan y el vino, 

Con esta refutación, el sacramentarismo de Carlstadi y de los holan- 
deses y suizos, aborrecido en todas sus formas por Lutero, entra en la 
historia general como el punto central de debate entre las alas divergen- 
tes que surgieron dentro de la Reforma Magisterial. De ahora en ade- 
lante nos vamos a limitar a señalar de qué modo llegaron los anabaptistas 
a hacer suyo el sacramentarismo. En este momento lo único que queda 
por mencionar es el lecho de que Carlstadt, después de un infructuoso 
intento de verse con Westerburg en Francfort (su cuñado había sálido ya 
de aqui, con rumbo a Colonia), se sometió durante algún tiempo a Lu- 
tero; % y, después de declarar su propósito de no tomar parte belige- 
rante en la Guerra de los Campesinos,*% obtuvo licencia de regresar a 
Sajonia. De 1523 a 1529 vivió en Wittenberg y eu sus alrededores, e in- 
cluso se alojó durante un tiempo en la propia casa de Lutero. 


4. EL PSICOPANIQUISMO EN WITFENBERO Y ZURICH 


No podemos despedirnos del espiritualista y sacramentario Carlstadt sin 
avanzar un poco más en nuestra ya iniciada exposición (cap. 1.5.c) del 
psicopaniquismo, doctrina en cuya evolución también figura él de ma- 
nera prominente. La consideración del “sueño del alma” parecerá menos 
impertinente en este lugar de la historia si relacionamos el tema con otro 
análogo: el de la simplificación y el biblismo representados en la teología 
eucarística por la evolución que va de la misa votiva a la eucaristía con+ 
memorativa. No se trata, sin embargo, de una correlación perfectamente 
trabada, En efecto, a pesar de que Carlstadt sentía virtualmente lo mismo 
que Zwinglio en materia de teología eucaristica, en lo relativo al sueño 
del alma eran Carlstadt y Lutero, cosa sorprendente, quienes opinaban 
más o menos lo mismo; y vale la pena señalar, en el comienzo mismo de 
la presente sección, esa interesante inversión de afiliaciones doctrinales. 
Lutero estaba niás cerca de la misa católica que Zwinglio, el cual pisaba 
aquí el mismo terreno que Carlstadt; pero en cuanto a la doctrina de la 
inmortalidad natural del alma, Zwinglio sostenía las conclusiones del 
Quinto Concilio de Letrán (como las mantendria Calvino más tarde) y 
estaba en contra de Lutero y de Carlstadt, y también contra anabaptistas 
como Westerburg (anabaptista a partir de 1529), los cuales defendian el 
sueño del alma. 


9 Entrevibligung des falseñen Namens des Aufruhes, documento firmado en Francfort el 24 
de junio de 1525 y publicado, con un condescendiente prefacio de Lutero, en Witenberg 
(WA, XVI, 430.445). 

$2 La Entschuldigung es un documento honorable; Caristadt declara ño estar de acuerdo 
con la posición de Múntzer, pero habla de €l de manera caritativa; y, por lo demás, hace ver 
cómo sus proféticas prédicas de moderación fueron rechazadas por los campesinos de la 
región de Rothenburg. 
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Como el psicopaniquismo está estrechamente vinculado con la escato- 
logía bíblica, es claro por qué un Lutero y un Carlstadt podian coincidir 
en su aceptación de semejante doctrina, mientras que el humanista Zwin- 
glio, en quien no era fuerte el sentido de la inminencia del Reino de 
Dios, se contentaba con la opinión tradicional. 

En Lutero —apenas hace falta decirlo-, la doarina del psicopani- 
quismo estaba libre de toda huella de averroismo. Animado por su ins- 
tinto bíblico y por su vigorosa oposición a todo el sistema penitencial de 
las indulgencias, Lutero, al defender ya en 1520 sus proposiciones con- 
denadas por la bula del papa León X, alirmaba % que la doctrina del 
alma como forma sustancial del cuerpo humano no pasaba de ser una 
opinión papal, Y en un sermón de 1524 declaró que el alma se manten- 
drá dormida hasta que Dios, el dia del Juicio Final, despierte tanto al 
alma como al cuerpo, ** 

Para Caristadt, en contraste con Lutero, es posible que haya sido deci- 
siva la influencia de Wessel Gansfort, Muy probablemente, la publicación 
de la Farrago de Gansfort (Wittenberg, 1522), en una de cuyas partes se 
hace una interpretación del purgatorio como purificación espiritual, pero 
no penal en sentido físico, intensificó las convicciones de Carlstadt acerca 
del problema del sueño del alma,$% Wessel introdujo, de hecho, una tri- 

le modificación en la doctrina tradicional del purgatorio: sostuvo que el 

uego del purgatorio es espiritual y no material; que el objeto del fuego 
espiritual es purificativo y no punitivo; y que, por consiguiente, el alma 
es capaz de desarrollo espiritual después de la muerte del cuerpo, En esta 
nueva concepción de Gansfort, el purgatorio quedaba asociado con la 
gloria, a la cual no serán admitidas Es almas sino después de la segunda 
venida de Cristo, y disociado, en consecuencia, del infierno, mientras que 
la doctrina católica tradicional asociaba purgatorio e infierno, contras" 
tándolos ambos con la gloria, Carlstadt siguió a Gansfort en esta modifi- 
cación, y al parecer llegó incluso a citarlo casi literalmente cuando en 
1523 publicó su sermón Vom Stand der christglbubigen Seelen, von Abrahams 
Sehñoss und Fegfeuer der abgeschiedenen Seelen,* Carlstad: empleó la expre- 
sión “sueño del alma” como una referencia escriturística a la vida de des- 
pués de la muerte, y no como un eufemismo que aludiera (según sucede 
con los psicopaniquistas auténticos) a la muerte provisional del alma 


M4 En el artículo 27, 

pa Fastenposiille, en WA, XV11:2, 235, En otro sermón (de 1533) declaraba: “Nos queda 
remos dormidos hasta que Él venga y, tocando a la puerta de la tumba, nos diga: «Doctor 
Martín, ¡levántatel»" (WA, XXXVI, 151), Sin embargo, en algunas ocasiones recayó en su 
heredada doctrina católica de la vida posterior a la muerte, con la consecuencia de que poco 
a poco la doctrina del sueño del alma fue siendo sustituida, dentro del iuteranismo, por la 
idea de la inmortalidad natural. Véase Paul Althaus, Die letaten Dinge: Lehrbuch der Eschatolo- 
gde, Gútersloh, 1956, pp. 146-147, 

$ Tal es la idea propuesta y convincentemente defendida por John W. Kleiner, en un 
trabajo A Aereas en la Harvard Divinity School, 

3% Hay ejemplar en da Hougliton Library. Su texto básico (al igual que el de Ganstori) es T 
Tesalonicenses, 4:14.15, 
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Junto con el cuerpo, Estimulado por Carlstadt, Westerburg avanzó tam- 
hién en esa dirección radical. En 1523 publicó un libelo de ocho páginas 
que le valió el nombre de “Doctor Purgatorio”. Se intitulaba Vom Fegfeuer 
und Stand der verschícdenen Seclen, eine christliche Meinung ** Westerburg 
había estado antes que Carlstadi en Italia, pues hizo estudios en la uni- 
versidad de Bolonia de 1515 a 1517, Es posible que en esa ocasión se 
haya familiarizado con la doctrina paduana que negaba la inmortalidad, 
escepticismo condenado en el Quinto Concilio de Letrán, Nicolás Storch, 
uno de los proletas de Zwickan que en 1521 estuvo en Colonía en casa 
de Westerburg, fue quien lo ganó para la Reforma luterana. Como 
Storch sostenía la idea taborita del sueño del alma, ese encuentro puede 
muy bien haber sído un lactor más que vino a confirmar el psicopaní- 
quismo de Westerburg. Unidos en una causa común, puesto que ambos 
negaban la doctrína tradicional del purgatorio y ambos espiritualizaban 
los sacramentos del bautismo y de la eucaristía, Carlstadt y Westerburg 
fueron desterrados de Sajonia en el otoño de 1524. Cuando Carlstadt se 
encontraba todavía en Sajonía, Westerburg, como mensajero suyo, salió 
de Franclort y se dirigió a Zurich, donde estuvo hablando con Conrado 
Grebel no sólo del asunto ya tratado de la publicación de los manuscrítos 
eucarísticos de Carlstadt, sino también de la cuestión del sueño del alma. 
En efecto, en ima carta a Vadiano, de 14 de octubre de 1525, Grebel 
escribe que Westerhurg se ha quedado durante seís días co. él y los su- 
yos, y da a entender que ha leído un escrito del propio Westerburg, ínti- 
tulado De sopore animarum libellas, 5 

No hay ninguna indicación positiva de que el grupo de Grebel haya 
adoptado el psicopaniquismo; pero es claro que Zwinglio tenía la ímpre- 
sión de que así era, pues en un apéndice de su Elenchus (cf. infra, cap. 
vu4a), esforzándose en refutar esa doctrina, declarará muy pronto: 
“Los catabaptistas enseñan que los difuntos se quedan dormídos, en 
cuerpo y alma, hasta el día del Juicio, porque ignoran que los hebreos 
usaban la palabra «dormir» en lugar de «morir» ? 59 

Westerburg llevó su sacramentarísmo y su psicopaniquismo a Franc- 
fort, donde ya nos lo hemos encontrado como redactor de los cuarenta y 
dos Artículos al final de la Guerra de los Campesinos, y de donde fue 
obligado en mayo de 1523 a regresar a su nativa Colonía. Én 1526 fue con- 
denado en esta última ciudad por sus enseñanzas sobre el purgatorio y 
sobre el sueño del alma.*? 


22 Fritz Blanke, basado cn la autoridad de Adolf Brecher, dice en una nota de $1 edí. 
ción del £lenchus de Zwinglio que las ideas de Westerburg estuvieron influidas por las de 
Caristadt, pero la influencia bien puede haber sido en sentido inverso. Sobre Weslerburg, 
véase el articulo de Ernst Corndl eu ME, 1V, 930-931, y el de Brecher en Allgemeine Dext- 
sehe Biographie, XLVL 182. 

38 Va, 111, 58, 

19 ZW, VI, 188.189, 

Yi Ñ e UA del procesa fue publicada por Westerburg en Marbargo, en 1533. Véase 
ME, 1V, 931. 
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Habiéndonos asomado así durante unos momentos a la primera apa- 
rición del poico aniquismo dentro del contexto de la Reforma Radical al 
norte de los Alpes, en conexión con los sacramentarios espiritualistas 
Carlstadt y su cuñado Westerburg, podemos ahora volver al tema princi- 
pal del capítulo, y ocuparnos del reformador luterano de Silesia, conver- 
tido en espiritualista en la cuestión de la eucaristia. 


5, GASPAR SUHWENCKEELD Y LA SUSPENSIÓN DE LA CENA EN 1526 


Gaspar Schwenckfeld (1489-1561) fue un piadoso noble de Silesia, un 
evangelista aristocrático en medio de un grupo de reformadores que en 
su mayoria eran de origen campesino o burgués.** Caballero de la Orden 
Teutónica, independiente gracias a sus grandes propiedades de tierras, 
estratégicamente situadas en las cortes del duque de Silesia y de dos 
príncipes de menor categoría, Schwenckfeld abrazó el Interanismo en 
1518 y, manteniéndose fiel al voto de castidad de la orden militar, llegó a ser 
hacia el año de 1522 uno de los principales exponentes de la reforma 
luterana en Silesia.*? Durante ocho años, de 1518 a 1526, fue seguidor de 
Lutero, y en tres ocasiones estuvo de visita en Wittenberg; pero Lutero lo 
atacó repetidas veces (y, al final, con verdadera crueldad) a cansa de sus 
peculiares opiniones acerca de la Cena del Señor, A partir de entonces, 
Schwenckfeld se hizo el portavoz de un espiritualismo irénico y evangé- 
lico, diferente a la vez del sacramentario de Carlstadt y del litúrgico de 
Muúntzer, caracterizado sobre todo por la suspensión (hacia 1526) de la 
eucaristía exterior, y por la enunciación de la doctrina de que la carne 
celestial de Cristo es un alimento interior. Al proclamar esta eucaristía 
interiorizada, Schwenckfeld se hizo el portavoz de una posición que él 
llamaba “vía regia” o "vía media”, equidistante en un principio, al pare- 
cer, entre el catolicismo y el luteranismo, pero que más tarde resultó 
equidistante entre la Reforma Magisterial y la Reforma Radical. La pri- 
mera vez que Schwenckfeld empleó la expresión “via regia” fue en su 
Amonestación a todos los hermanos de Silesia, de 11 de junio de 1524: 


Estamos prapensos a desviarnos de la izquierda a la derecha, en contra del 
precepto del Señor; "No debéis torcer imcia la derecha ni hacia la izquierda.” 


% La biografía más importanie es la de Selina Gerhard Schultz, Caspar Sehwentáfeld von 
Ossig (1489-1561), Spiritual Interpretez uf Christianity, Apostle of the Middle Way, Pioneer of Mud. 
era Heliginas Thought, Nertistown, Pa, 1946 (2 4,1977). Véanse Wallgang Endrrlich, Kespar 
Seleencifell md die Refarmation in Ychleien, Bona, 1957, y Chus Peter Clasen, "Sehwenck- 
leld's Friends", MQR, X1.V1 (1972), 31-37. Los numerosos escritos de Sclyeenckicid yde sis 
compañeros se encontrarán cu das dieciunevo volíinenos prayectados del Corpus Schwencijel- 
dianorión, que comenzó a publicarse en Leipzig eo 1907. Hay una breve bio-bibliogralla en 
ME, 1V, 11201124, v c£ infra, p.981, cbaddcadian ada preseme nota. 

%% El estudio más reciente sobre la Reforma en Silesia (hecho desde el punto de vista 
de las factores de cliwe) es el de Roman Heck, “Reformada a problem walki klasowej <chio- 
púw Maskich w xvt wjeku", ORP, VI (1963), 29-48, 
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Es preciso que caminemnos por la via real, y que Iralemos de encontrar el 
punie medio emre da vida hipócrita antigua y la libertad actual. De lo contra 
rio, 10do habrá sido en vano. 


En otra ocasión observó humorísticamente que los católicos, al confiar 
sólo en la santificación de las buenas obras, estaban “caminando sobre 
zancos”, mientrás que los luteranos, al insistir tan sistemáticamente en la 
justificación forense, "trataban de caminar de cabeza”. La vía regia era 
también para Schwenckfeld un camino estrecho que, aunque abierto a 
todos, no seria recorrido hasta el final sino por unos cuantos. Los predis 
cadores luteranos, observó una vez, “quieren llevar al cielo a más gente 
de la que Dios quiere all?”.** Aunque en alguna oportunidad declaró que 
muy bien volveria a la iglesia católica con la sola condición de que en ella 
se admitiera la libertad de conciencia,$5 siempre se consideró básicamente 
protestante. *% 

Fue Schwenckfeld un espiritualista evangélico que, si bien con todo 
gusto se hubiera adherido a cualquier iglesia seriamente reformada, $0s- 
tuvo siempre la doctrina de que el Espíritu está libre de toda institución, 
incluso en la iglesia establecida, pues el Espíritu “espira [geistet, verboj 
donde, cuando, y en la medida en que lo quiere”.9” Así, pues, Schwenck- 
feld se contentaba con invitar a la oración y a la creación de círculos de 
estudio -ecclesiolae- en espera de que la mano de Dios marcara algún día 
la decisión final en cuanto a los méritos relativos de las distintas iglesias. 

Figura de primera importancia en la Reforma Radical, en contacto 
con las más diversas tendencias -espiritualistas, anabaptistas, racionalis- 
tas-, Schwenckfeld se preocupaba primordialmente de una doctrina que 
puede llamarse cristología cucarística. Es justo, pues, que lo presentemos 
en esta coyuntura de nuestro relato, destinada a las polémicas en torno al 
sacramento del altar. En esta sección trazaremos su biografía hasta llegar 
a aquel momento de la Controversia Eucarística en que su vida y su pen- 
samiento se vuelven parte de la historia general. 

Nacido el año 1489 en Ossig, en el principado de Liegnitz, Gaspar 
Schwenckfeld vivió, hasta el momento de su conversión, la vida normal 
de un aristócrata. Estudió en Colonia, en Francfort sobre el Oder y, a lo 
que parece, también en Erfurt; pero, a pesar de estar notablemente ver- 
sado en derecho canónico y en los escritos de los padres de la Iglesia, 


92 C5, 11, 62; traducción inglesa en Schuliz, op. cít., p. 104. . 

4 CS, 1V, 834; Y, 132. 

8s (5, 111, 106, Cúando por Paul Maier, Caspar Sehuwendjedd on the Person and Work ef 
Christ: A Study of Schwenckfeidian Theology at lis Core, Assen, 1959, en el cual se basa gran 
parte de la exposición que viene en seguida, Es, en inglés (cf. infra, nota 1 del cap. XXxD, la 
mejor exposición de la estrueciura del pensamiento de SchwenckTedld en su conjumo, y de su 
cristología en particular. Ñ 

0 Véanse en €S, VIE 368-369, sus ireinta y seis razones para abandonar la iglesia 
católica, y allí mismo, X11, 641, los veinte puntos doctrinales en que coincide con los Jutera- 


OS. 
07 €S, VIE, 122. 
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incluso los griegos, y familiarizado con los misticos renanos, nunca se 
sometió a los rigores de 1ma teología sistemática y nunca recibió un grado 
universitario, Hacia 1511 nos lo encontramos como cortesano en Oels, 
después en Brieg, y finalmente en la corte ducal de Liegnitz. 

Esta ciudad, capital del pequeño principado del mismo nombre, en la 
Silesta inferior, estaba en una porción del ducado germano-polaco habi- 
tada a la sazón casi enteramente por gente de habla alemana. A la muerte 
de Luis de Bohemia en la batalla de Mohács (1526), el dircado pasó a 
poder de Fernando de Austria y Bohemia, miembro de la casa de Habs- 
burgo, y desde el punto de vista eclesiástico quedó bajo la jurisdicción del 
arzobispo polaco de Gniezno. La Reforma habia sido introducida en 
Breslau, capital de Silesia, por el obispo Juan de Thurzo, austero y de- 
voto eclesiástico que en 1517 se habia adelantado al ataque de Lutero 
contra las indulgencias al tomar por cuenta propia la decisión de supri- 
mir en Breslau un culto mariano supersticioso, y que dejaba altísimas 
ganancias.% Breslau era una ciudad hondamente compenetrada del fer- 
mento humanista que tan vigoroso era a comienzos del siglo xvt: fue Do- 
mingo Schleupner, consejero del obispo, quien Hamó la atención de Lu- 
tero, en 1520, sobre la demostración que hizo Lorenzo Valla de que la 
Donación de Constantino era una superchería.*? A la muerte de Juan 
de Thurzo, el 2 de agosto de 1520, continuó la Reforma en Breslau bajo la 
dirección de Juan Hess, antiguo secretario suyo, con la aprobación del 
nuevo obispo, Jacobo de Salza. 

Mientras tanto, Schwenckfeld, que en 1518 había fijado su residencia 
en la corte de Liegnitz y que hacia la misma época se habia convertido a 
la reforma luterana, se ocupaba en difundir en esa ciudad los ideales de 
la Reforma. Había llegado a una comprensión evangélica del cristianismo 
gracias a la lectura del comentario de Lutero sobre los salmos penitencia- 
les, No tardó en convertirse en el principal consejero de Federico 11 so- 
bre cuestiones eclesiásticas, y en 1522 era ya tal su ascendiente sobre él, 
que de hizo adoptar la reforma en su territorio.?? Para Juan Hess, que 
se mantenia fiel al interanismo, Schwenckfeld fue entonces un compa- 
ñero incómodo, aunque nunca descortés. 

En la primera fase de sus esfuerzos reformadores, Schwenckfeld se 
hacía la ilusión de que lo viejo y lo nuevo podrían armonizarse. Por ejem- 
plo, en sus consejos epistolares a las monjas del convento de Naumburg 
(de comienzos de 1523) prescribia una continuación factible de la vida 
de claustro bajo una forma evangélica.?* El 19 de enero de 1524, él y otro 

ersonaje de la aristocracia dirigieron una carta abierta al obispo de Bres- 
au, instándolo a utilizar toda su influencia para introducir cambios gene- 
rales en la diócesis. En este noble lamamiento, como en todos los demás 


% D.Erdmano, Luther und seine Bexiehungen zu Schlesien, Halle, 1887 (Schrifien des Vereíns 
fir Reformationsgeschichte, XVIID, p. 7. 

9% Erdmann, loc. ct, 

*0 Después de 1523 dejó de asistir regularmente a da corte, a causa de su sordera. 

A CS, 1,1075. 
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escritos de Schwenckfeld, brillan las características de su personalidad: 
su tono respetuoso, sus sentimientos refinados, su fervor evangélico, su 
atención a las masas populares lo mismo que a los mejor instruidos en 
materia religiosa, y también la moderación con que procedía en sus es- 
fuerzos por lograr esos fines, ?? 

El cortesano de Silesia creía que eran los escritos de Lutero los que le 
habían enseñado que los hijos de Adán, después de haber sido incorpo- 
rados por la fe en el Segundo Adán, son capaces de ejercer su libre albe- 
drío para llevar a cabo las buenas obras. Al adoptar la doctrina luterana 
de la justificación por la fe en la misión histórica de Cristo, en virtud de 
la cual los creyentes pueden ser liberados de los lazos que los han mante- 
nido esclavos del mundo, Schwenckfeld, de manera muy característica, 
subrayó a su manera el recién encontrado evangelio de Lutero, haciendo 
especialmente suyos aquellos pasajes que le permitían transformar poco a 
poco la doctrina de la justificación forense en la de una santificación pro- 
gresiva, Pero no fue sino gradualmente como vino a entender que esta 
percepción suya de la vida cristiana difería en no pequeña medida de la 
de Lutero, por mucho que fuera Lutero quien había despertado en él estos 
pensamientos; y así, durante mucho tiempo sostuvo Schwen ckfeld que él 
no estaba diciendo sino lo que el propio fraile agustino había proclamado 
antes de que la amplia y maleable experiencia del solafideísmo comen- 
zara a estrecharse y endurecerse en un sistema territorial-con fesional. 
Scliwenckfeld sostuvo con gran firmeza, y hasta el final, su acepta- 
ción luterano-agustiniano-paulina del fundamental principio protestante 
de la justificación por la fe. Pero a causa de su preocupación por la vida 
moral, y a consecuencia de su peculiar interpretación de los medios de 
apropiarse los méritos de Cristo, desplazó el énfasis y, en un momento 
dado, la doctrina de Lutero tenía en él esta formulación, tan característi- 
ca: “La justificación procede del conocimiento (Erkenninis) de Cristo me- 
diante la fe.” ** Y este conocimiento de Cristo estaba eucarísticamente fun- 
dado, primero en la observancia de la Cena del Señor, como cuando los 
discipulos de Emaús reconocieron a Cristo resucitado en la partición del 
pan, y finalmente en el acto espiritual de participar en la Cena, o sea de 
tomar el divino manjar, el pan venido del cielo, como un alimento del ser 
interior. Este alimento espiritual era, para Schwenckfeld, lo que daba 
fuerzas a su albedrío, antes esclavizado, para hacerse libre. Ciertamente 
estaba seguro de que la iniciativa, la fe justificante, es cosa de Dios; pero, 
desde el principio, su experiencia le había enseñado algo más, a saber: 
que la incorporación en el Segundo Adán, o, en otras palabras, la adqut- 
sición (a través de la fe) de su calidad de miembro de la verdadera iglesia 
que hay detrás de la iglesia visible (la idea de la iglesia invisible procedía 
de Lutero), lo había capacitado para obrar libremente, como había 
obrado Adán en el Paraíso antes del pecado original: 


** €S, 1, 284.804. Traducción inglesa en Schultz, op. af, pp. 33-53, 
BCS, X, 707. 
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Para el hombre viejo y corrompido es, en verdad, imposible guardar los man- 
damientos de Dios, como amar a Dios con todo tu corazón y al prójimo como a 
li mismo, lo cnal es el campliniento de la dey; en cambio, para el hombre 
nuevo y regenerado, o sea para 1odos los cristianos que creen en Cristo, no es 
imposible guardarlos. 7 


Con esta convicción de que la voluntad del hombre regenerado es ca- 
paz de lograr la santificación, Schwenckfeld ensanchó en gran medida la 
concepción luterana original, y así cuajó otra de sus más entrañables con- 
vicciones: lo que para Lutero había sido una experiencia momentánea el 
paso del imperio de la ley al imperio de la gracia- podia ser para todos 
los verdaderos creyentes no sólo una experiencia idéntica, sino además 
una experiencia prolongada. Por consiguiente, en oposición a Lutero, él 
no aceptaría de ninguna manera la definición del cristiano como símul 
_fustus et peccator. 

El luteranismo no había operado ningún cambio en la vida moral de 
sus seguidores, especialmente en la de los simples feligreses; y, a decir 
verdad, era esta palpable falla lo que habia empujado a Schwenckfeld, en 
cuanto reformador práctico, a tomar la vía que él llamaba “regia”, Pero, 
además de la preocupación ética, había también una realidad de expe- 
riencia que, a la larga, obligó a Schwenckfeld a diferenciar su postura de 
la de Lutero; nos referimos a su concepción de la fe como un vínculo 
sustancial, físico-espiritual, entre el Cristo celestial y el creyente pecador 
en un tiempo, pero ahora regenerado.*5 Esta misma concepción de la fe, 
unida a su elevado sentido moral, fue lo que impulsó a Schwenckfeld a 
disociarse de la doctrina luterana de la eucaristia, que él consideraba 
como una chapuceria filosófica y una incongruencia inoral, y que ridicu- 
lizaba diciendo que una eucaristía abierta indistintamente a todos no era 
sino “la nueva indulgencia”. Con la mayor seriedad proponia la cuestión 
de si Cristo está en el pan y el vino o en el cielo, Le preocupaba especial- 
mente el problema de Judas en la Última Cena; y, seguro de que la res- 
puesta a sus preguntas estaba en el sexto capitulo de San Juan, envió a 
Lutero y a ciertos colegas de Silesia sus Duodecim Quaestiones oder Argu- 
menta contra impanationem."* Un amigo suyo evangélico, Valentín Craut- 
wald, fue quien le dio la mejor respuesta posible: leyó y releyó tas Quae- 
stiones, meditó sabre ellas y escribió un documento en que expuso ina 
doctrina distintivamente “schwenckfeldiana” de la Cena. 

Cráautwald, que había hecho sus estudios en la universidad de Craco- 
via y era por entonces canónigo y lector de teología en Liegnitz, se habia 
dedicado noche y dia a la oración y al estudio intenso de los textos euca- 
rísticos del Nuevo Testamento griego y de los Padres antiguos, particu- 


$ €S, XIL 901. Esta formulación explicita procede de El evangelio de Cristo y su mal uso, 
obra bastante tardia (155%) pero la idea estaba en €i desde el comienzo. 

18 Véanse el excelente análisis de Frederick William Loctscher, Sdurendfeld's Participation 
in the Eueharistic Controversy, Fitadelíla, 1906, pp. 64 y 72. 

** C5, Ul, 132-130 (julio de 1525), 
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larmente Tertuliano y San Cipriano, hasta que un día, de pronto, un 
gran chorro de luz. pareció estallar en él, según describió más tarde la 
experiencia. Veamos este pasaje de su carta a Schwenckfeld, que contiene 
la sustancia de lo que a partir de ese mismo momento sería la teología 
eucarística de Schwenckfeld: 


Por la mañana, cuando abrí los ojos al nuevo día, volvió suavemente a mi 
coruzón [el pensamiento del la eucaristía, y he aquí que después de un inter- 
valo, a la manera como una luz aparece de prono en medio de las tinieblas, 
surgió dentro de mí una tremenda fuerza que me absorbió por completo, y me 
dotó de niucha sabiduría, y me condujo a la comprensión de la eucaristía, pues 
me recorrió de parte a parte el cuerpo, especialmente la cabeza, y me descu- 
brió, como en un abrir y cerrar de ojos, el sentido de todos los textos qué se 
refieren a la encaristia y a los hechos ocurridos en la Última Cena, hablán- 
dome con voz corporal..., y me mostró el orden adecuado de las palabras 
pronunciadas en la cena, y que la pauta reside en las palabras de Jesús en el 
capítulo sexto de San Juan: me hizo ver que la Escritura, en este punto, está en 
coherencia armoniosa [con gl resto], y que hay que acentuar el et de tal ma- 
nera que siguifique 1 ser continuo (perpetua), en lugar de convertirlo en 
significat [como kicieron Hoen y Zwinglio].*? 


No es ésta sino la segunda etapa de lo que tanto Crautwald como 
Schwenckfeld consideraron como una revelación tripartita. La tercera 
fase fue la revelación que tuvo Crautwald, después de otros dieciocho 
dias de estudio y oración al lado de dos compañeros suyos, de que las 
palabras de la institución eucaristica. tenían un nuevo significado si se 
entendia que el hoc no apuntaba al cuerpo sentado de Cristo, sino al pan 
que había sobre la mesa, símbolo del pan perdurable que es Cristo mismo: 


[Es evidente] que ni Lutero ha enseñado una doctrina correcta acerca del sa- 
cramento, ni Zwinglio ha encontrado el camino derecho respecto a la opera- 
. ción del sacramento de acción de gracias, pues las palabras de la Cena del 
: Señor tienen que sopesarse y compararse con las del capitulo sexto [versículo 
58] de San Juan: Mi carne est ciertamente carne, y las palabras Esle est mi 
cuerpo, equivalen a Mi carne est ciertamente alimento [ahora y por siempre 
jamás). 


Habiendo encontrado en las palahras de la institución (según la inter- 
pretación del capítulo sexto de San Juan) una carne mística, de la cual 
sólo seria dado alimentarse a quienes percibieran espiritualmente a 
Cristo, Crautwald —a quien le había venido la solución del problema tex- 
tual- y Schwenckfeld -que habia propiciado la fervorosa indagación, y 
que inmediatamente había aceptado la iluminación de Crautwald como 
procedente de Dios- estaban en condiciones de intensificar la función 


*7 CS, 41, 198: carta latina de Crautwald a Schwenckfeld, iraducida por éste al alemán 
focinbre de 1525), - 
*8 Bid. p. 205, 
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espiritual de la eucaristia y, al mismo tiempo, negársela a los Judas y a 
todos los demás que siguen a Cristo sólo con los labios. Por una parte, 
Schwenckfeld podía estar ahora tan seguro de la realidad de la fe salva- 
dora, que ya no le era necesaria la doctrina de Lutero sobre la ubicuidad 
de Cristo y sobre la impanación, doctrina que ahora sentía como derna- 
siado carnal y grosera. Por otra parte, al acentuar la sustancia hiperfísica 
de la fe, podia afirmar con plena convicción la presencia real, al mismo 
tiempo que protegia la Cena contra las profanaciones de los Judas y de 
los seguidores puramente nominales de Cristo, pues, como dice citando a 
San Agustín, "sólo el que cree tiene parte en él”.?” Las implicaciones eris- 
tológicas y soteriológicas de esta modificación de la teología eucaristica 
están ya darimene anunciadas cuando Schwenckfeid escribe: 


Corner significa... participar de la naturaleza (Natur) de Cristo mediante la le 
verdadera. El alimento corporal es ivansferido a anesiva naturaleza, pero el 
alimento espiritual nos transiorma en él mismo, o sea en la naturaleza divina, 
de tal maner que nos hacemos participes de ella [11 Pedro, 1:43. 


De manera general, los hombres de Wittenberg no podían ver en la 
formulación schwenckfeldiana otra cosa que sacramentarismo, en el 
momento en que Schwenckfeld, dejando sus obligaciones cortesanas, se 
presentó en el otoño de 1525 con el fin de conversar más personalmente 
con Lutero acerca de la teología de la eucaristia. En una de sus réplicas al 
cortesano de Liegnitz, siempre vehemente, pero siempre cortés, Lutero 
le dijo despectivamente: “¡Si, Zwinglio!”,$* y en otra ocasión lo llamó "la 
tercera cabeza” de la secta sacramentaria, igualándolo así con Zwinglio y 
con Carlstadt.% El propio Schwenckfeld reconoció el parentesco cuando 
le hizo notar a Lutero que, en sus esfuerzos por espiritualizar el Hoc est 
corpus en contra de la consubstanciación escolástica de Lutero, algunos 
(como Zwinglio) acentuaban el est, interpretándolo como significal, y otros 
(como Ecolampadio) trataban más bien de ver en corpus la palabra simbó- 
tica de la frase de la institución, mientras que él, a semejanza de Carl- 
stadt, espiritualizaba el pronombre demostrativo (hoc) * y, también a seme- 
janza de Caristadt, veía en el pronombre demostrativo una referencia a 
ese cuerpo espiritual de que se habla en el capítulo sexto de San Juan, 
elaboración bíblica de la intención eucaristica de jesús. Al invertir las 


79 Cs, 111, 158, El texto de San Agustin citado por Schwenckfeld puede verse en PL, 
AXXY, col. 1607. Una exposición más tardía, pero sustancialmente idémica, de la ieología 
euscarística de Schwenckicld puede verse, iraducidn al inglés, en SAW, pp. 161 ss 

90 Eptstola general... CS, 11, 574 (¿Tebrero de 15272). Texto válido, a pesar de la fecha, 
para el periodo anterior al Stilistand de 1526 (véase más adelante), porque presapone ana 
comida que es a la vez sicramental y espiritual. 

$ Durante los coloquios de Wittenberg (1% de diciembre de 1525); escena narrada por 
Schultz, op. cit., p. 74. 

9 WA, XIX, 123, 

*3 CS, 11, 235-236 (pasajes del diario de Schwenckleld, del 1% al 4 de diciembre de 
1525). Véase la inierpretación sistemática de Locischier, ep. ell, p. 52. 
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palabras de la institución y al asignar al pronombre una función de “de- 
mostfativo espiritual”, Schwenckfeld dejaba asentada la presencia de 
Cristo en la cucaristia: “Mi cuerpo es esto; a saber, pan o verdadero ali- 
mento para el alma.” Detrás de los elementos eucarísticos había, para 
quier participaba en ellos con fe, un pan espiritual que se identificaba 
con la humanidad glorificada de Cristo o, tal vez mejor, con su carne 
celestial (cf. infra, cap. x1.3). No podía Schwenckfeld aceptar la doctrina 
de la ubicuidad que sostenía Lutero. La frase que habla de Cristo sentado 
a la diestra de Dios Padre no tenía, para él, un sentido localizado. Más 
an: para el, Cristo mismo era “la diestra de Dios" (y el Espiritu Santo, “el 
dedo de Dios”). 

Schwenckfeld hizo otros dos viajes a Wittenberg para compartir con 
Lutero la inspirada solución a que él y sus amigos de Silesia habían lle- 
gado, ly de acuerdo con la cual “el hoc sigue siendo hoc, el est, est, y el corpus, 
corpus".*% Al regresar a su tierra tras el último esfuerzo de llegar 
a algún acuerdo con Lutero sobre la cuestión de la Cena, Schwenck- 
feld recibió de Wittenberg dos cartas muy violentas (febrero y abril 
de 1526). Desesperado ya de toda posibilidad de armonía, tuvo una ex- 
periericia que él llamó revelación divina o “segundo despertar”, y a partir 
de la cual fecharta su vida religiosa madura.% Algún tiempo después, 
echando una mirada retrospectiva a la consecuencia inmediata de esa 
tremenda experiencia (“das erschútterndste Ercignis”), escribía: “Desde 
el día: de la graciosa visitación (Heimsuchung) de Dios, no pude ya afi- 
liarme a ningún partido'o iglesia en la observancia de los sacramentos ni 
en ningún otro respecto, y tampoco pude ya tolerar que los hombres. 
rigierdn mi fe." *8 Esta frase, y la otra, anterior a ella, sobre cómo el 
Espíritu “espira” libremente, pueden tomarse como las dos proposiciones 
básicas del espiritualismo individualista y evangélico de Schwenckteld. El 
documento en que por vez primera dio expresión a sus nuevas convie- 
cionesies la famosa carta encíclica de 21 de abril de 1526, firmada por el 
propio Valentín Crautwald y por los pastores y predicadores de Liegnitz, 
en la chal se anunció la estrategia irénica del Stilistand, la suspensión de la 
Cena hasta que todos los grupos pudieran llegar a algún acuerdo en 
cuanto a sn verdadero signilicado y a la mejor manera de practicarla, 
defendiéndola, mientras tanto, de cualquier posible profanación: 

Nosórros .... confesamos y nos ventos obligados por un deber, y de todo cora- 

zón esperamos que nadie halle razones para criticar esta nuestra cristiana y 

justa determinación, ni condene el que en estos tiempos críticos aconsejemos a 
los Hombres que suspendan (still sehen) durante un tiempo la observancia del 
santísimo sacramento, y que primerantente se preocupen, mediante la Palabra 


8 CS, 111, 153. 

4% Schultz, op. eif., pp. 100.104, agrupa las diversas alusiones que posteriormente hizo 
Schwenckfeld a esa revelación. 

1% CS, Y, 100 (carta al landgrave Felipe, posterior al 18 de mayo de 1534), 
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de Dios, de aquello que es más necesario. ..., para que así ni nosotros ni otros 
ministros arrojemos a dos perros lo que es sagrado.” 


En el momento mismo, la medida que así se proponía no pareció muy 
diferente de la práctica efectiva de los sacramentarios que, cuando se 
encontraban en ciudades luteranas por razones de estudio, o en cumpli- 
miento de misiones diplomáticas, se abstenían de la comunión, y vice- 
versa. En su justificación de esa medida provisional, los hermanos de 
Silesia seguían diciendo que la excomunión debía entenderse como una 
manera de proteger de los creyentes meramente nominales a la verda- 
dera congregación cristiana. La suspensión no significó para Schwenck- 
feld mismo una privación particularmente grave, pues él, como Gansfort 
(cap. 11,1), había llegado ya a distinguir entre el manjar interior y el exte- 
rior. De hecho, la acción intima, contemplativa, quedaba favorecida por 
la suspensión del sacramento externo. : 

En esa misma carta insistían los hombres de Silesia en la importancia 
de una instrucción catequética previa al bautismo. Pero también en esta 
materia era posible distinguir entre lavado interno y lavado sacramental, 
y, aunque es verdad que Schwenckfeld, en su oposición al bautismo de 
los infantes, llegó más tarde al extremo de decir que durante mil años no 
se había estado administrando correctamente este sacramento,* también 
es verdad que nunca repudió el rito una vez que había sido administrado 
en la infancia, y simplemente postuló un bautismo por el Espíritu Santo 
en algún momento del desarrollo de cada vida cristiana, al mismo tiempo 
que el bautismo por agua, o antes de él, o después.** Pero la interioriza- 
ción de la experiencia del bautismo, paralela a la interiorización de la 
eucaristía, nunca fue desarrollada por los hermanos de Silesia; y las me- 
táforas bautismales fueron sustituidas en gran medida por la terminolo- 

ía eucarística: así Schwenckleld, en su descripción de la vida religiosa, 

ice que el cristiano necesita alimentarse del Cristo que habita en é1,9 
Schwenckteld, por supuesto, recalcaba asimismo la distinción entre la 
Palabra interna y la externa, pero nunca menospreció el estudio de la pa- 
labra escrita ni la práctica de escucharla durante el servicio divino. Siem- 
pre reconoció la importancia de los ministros encargados de la pre- 
dicación. Posteriormente distinguiría tres clases de servidores de la pala- 
bra: los encargados de propagarla, en los comienzos; los servidores actua» 
les que todavía consiguen interpretar cristológicamente a sus oyentes las 
Esarituras; y finalme..te los escribas (Schriftgelehrien) en quienes la opera- 
ción del Espiritu parece estar suspendida y que, en el mejor de los casos, 
no siuven más que para tener:a raya al populacho y evitar los tumultos.*' 


9 ES, 11 documento 3xv141. Traducido en Sehasitz, op. cil. pp. 108 ss. 

9 €S, VU, 252. Véase Hans X. Umer, “Die Tuule bel Caspar Schwenckicid”, Thevlaga 
she Literaturscitung, Vi (1948), 329.342, 

"Y €S, VI, 450; X111, 248, 

9% Maier, of. al., p. 28. 

2 CS, Xi, 50; X111, 339. Adarado por Maier, op. ell., p. 28, 
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Los conventículos semanales de los espirituales de Silesia "con frater- 

nidades” de "confesores de la gloria de Cristo”- se organizaron por varias 
razones: el estudio, la oración, la predicación, la amonestación, la res- 
puestá a preguntas de orden religioso. Fueron, en el vocabulario poste- 
rior del pietismo, unas ecclesiolae in ecclesia, 
La liturgia adoptada en Liegnitz, según se la ha podido reconstruir, * 
constaba de tres partes: un servicio matutino de oraciones y meditaciones, 
con una comunión espiritual fundada en la lectura y contemplación del 
capítulo sexto de San Juan; un servicio de vísperas, en el que, entre otras 
oraciones, había una por la magistratura; y finalmente una serie de devo- 
ciones privadas y ocasionales. Algún tiempo antes, Schwenckfeld había 
preparado, con destino a sus confraternidades, un manual que puede 
considerarse como el primer catecismo para niños que se escribió en la 
Era de la Reforma.* Schwencktfeld no concebía las reuniones de los fie- 
les, destinadas a la oración, como sustituto de una iglesia establecida; y 
mucho tiempo después, cuando tenía muchos seguidores en muchas re- 
giones, muy rara vez les aconsejó que se abstuvieran de acudir a los servi- 
cios religiosos de las iglesias establecidas.** Sin embargo, nunca dejó de 
suspirar por una iglesia del Espíritu, caracterizada por la unidad, por la 
pureza, y por los dones de la iglesia apostólica, % 

Con el fin de propiciar el intercambio irénico y “ecuménico” de pro- 
fesores, sin mirar si procedian del luteranismo, del sacramentarismo o 
del espiritualismo evangélico de los liermanos de Silesia, Schwenckfeld 
inspirá la fundación de la universidad de Liegnitz (julio de 1526), para 
la cual se proyectaron veinticuatro cátedras, pero que tuvo muy corta 
vida.*% Al mismo tiempo se invitó a los monasterios de Silesia a recons- 
as la vida disciplinada, animándola de una nueva motivación evangé- 
ica. : 

La suspensión de la Cena que Schwenckfeld impuso a sus propios 
hermanos fue, en un principio, provisional e irénica, Pero lo que fue un 


expediente temporal acabó por hacerse poco a poco una manera de vida 


no-sacramental, En un documento sin fecha 97 ofrece Schwenckfeld -va- 
rias razones para la continuación del Siillstand, entre ellas su propio sen- 
tido de indignidad y la imposibilidad de poner en práctica la excomu- 
nión. En algún momento dirá que la Cena no se lia entendido nunca de 
manerd adecuada, y que es en verdad “el libro sellado del Apocalipsis, 
no abierto aún por el Espíritu de Dios. Por lo tanto, en buena conciencia 
no podemos comulgar con ningún partido, sino que debemos mantener. 


9% (5, H, documento AXxv1, 
id Correspondenzbla des Vereis fúr die evangelische Kirche Schdesiens, vol. Y11:2, pp. 155-158 
(que pasará, como documento MUENAY, a (S, XVID, 

M4 CS; X1L, 706. 

' Conversación con Lutero (Diario, 1525): C£, 11, 280: IX, 005, 

2 CS, ML, documenta Xxxatk, 

2 CS, 1, documento 15xvi11 (fechado, conjeturalmente, en diciembre de 1528) ara» 
ducido pór Schuliz, ep. cil, pp. 111-112. 
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nos quietos en esta materia, guardándonos contra la idolatría y el mal 
uso.” 3 

Como Schwenckfeld se disoció abiertamente del luteranismo, y luego, 
a causa de su espiritualismo radical, hizo menos y menos posible la exten- 
sión de una verdadera iglesia popular, gradualmente fue perdiendo con- 
tacto con el grueso de las fuerzas reformadoras del ducado, y tanto más 
cuanto que el duque tenía que proceder con mucha circunspección en 
vista de la hostilidad a toda reforma que venía mostrando su nuevo sobe- 
rano, Fernando, rey de Bohemia y de Hungria desde el año 1526, Los 
miembros del ayuntamiento de Breslau se habían dirigido a Fernando 
para advertirle que lo mejor que podía hacer era tolerar en Silesia la 
reforma luterana, pues de lo contrario se empujaría al pueblo a algo 
peor, o sea al espiritualismo de Schwenckfeld.9* Fernando estaba re- 
suelto a erradicar la Reforma; y en 1527, al hacer morir en el cadalso, 
como escarmiento, al predicador schwenckfeldiano de Striegau, Juan 
Reichel, reveló sus intenciones de servirse del schwenckfeldianismo como 
de una palanca para hacer saltar todo el movimiento reformista. En un 
documento del. 19 de agosto de 1528 decretaba la anulación absoluta de 
las reformas evangélicas llevadas a cabo en Silesia, pero la llegada de los 
turcos a las puertas de Viena, en la primavera de 1529, retardó el cum- 
plimiento del decreto. 

Entre tanto, los sacramentarios suizos Ecolampadio y Zwinglio habían 
hecho imprimir dos de las obras de Schwenckfeld, el De cursu verbi Dei y 
El fundamento y causa del error y controversia en torno a la Cena del Señor. (A 
Schwenckfeld no se le dio aviso de la publicación, pero él no la desa- 
probó.) Esta indirecta fundamentación del cargo de sacramentarismo 
que se lanzaba contra Schwenckfeld alarmó al ya preocupado duque Fe- 
derico 11, el cual sabia muy bien que la única manera de salvar la reforma 
en sus territorios era disociarse de todas las expresiones radicales de ese 
tipo. Schwenckfeld, por su parte, para salvar asimismo lo más posible de 
esa reforma mediante una discreta retirada, abrazó el camino del destie- 
rro voluntario y salió de Silesia el 19 de abril de 1529, si bien mantuvo 
siempre contacto epistolar con sus seguidores y con los administradores 
de sus propiedades. 

En el capítulo x nos lo encontraremos en Estrasburgo, y en el xv pro- 
seguiremos la historia de la Reforma Radical en Silesia. 


2% ES, XV1, documento M1 xb 
$2 Erdmann, of. cif., p. 58. 
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Dejamos a los radicales de Zurich en el momento en que se retiraban de 
Zwinglio a causa de las prórrogas que daba para levar a la práctica las 
reforínas que él mismo había proclamado, en parte por deferencia al 
ayuntamiento de la ciudad, y en parte porque esperaba que la dilación 
sirviera para llevar la reforma al cada entero, con su cabeza y sus 
miembros. En un principio había parecido que las diferencias entre 
Zwinglio y los radicales zwinglianos eran más bien accidentales «a lo 
sumo; diferencias en cuanto a la estrategía y en cuanto al momento ade- 
cuado para la acción—, pero va en 1524 era mmy claro que las diferencias 
se referían a cosas más hondas: los zwinglianos regulares querían la re- 
lorma gradual de toda la Confederación suiza, mientras que los radicales 
luchaban por la restauración inmediata de una iglesia formada por “e 
resto de los justos”. El ideal de Zwinglio era un “Israel” alpino, refor- 
mado cantón por cantón, ideal que el profeta esperaba realizar mediante 
una paciente diplomacia eclesiástica y una patriótica comprensión de la 
importancia de atraer a los demás cantones de la Confederación. El ideal 
de los anabaptistas voluntaristas era una congregación móvil de conven- 
tículos, núcleos dinámicos que, después de reunirse en Zurich y de ampliar 
su acción a las aldeas dependientes, se extenderían a zonas más alejadas, 
determinados a poner inmediatamente en práctica lo que sus capitanes 
hiabíaú aprendido, con fervoroso entusiasmo, de Zwinglio mismo, o sea 
la urgencia de acudir a la Escritura como a la autoridad última. Según se 
habrá:visto páginas atrás (cap. v.2.d), en el momento en que los grupos 
de estudio de la Biblia se convirtieron en conventículos sacramentarios 
que predicaban la reforma de las iglesias parroquiales, el cambio experi- 
mentado en la base eclesiológica de la comunidad como un conglome- 
rado de conventículos aunque éstos, en un prindapio, se hayan conside- 
rado como expedientes puramente temporales aceleró las alteraciones 
que estaban ocurriendo en la teología en general. Apenas unos cuantos 
meses antes, los miembros del partido radical habían empleado el len- 
guaje de Zwinglio al hablar sobre la sola fe en la acción única de Cristo en 
el Calvario. Añora estaban hablando de manera más concreta acerca de 
la relación entre la fe y el bautismo, y acerca de la elección y la inclusión 
en el pacto. Los radicales, por ejemplo, afirmaban que era absurdo con- 
siderar la pasividad de un niño de ocho dias de nacido y el éxtasis de un 
hombre maduro que, después de comprender que ha pecado, se regocija 
en la conciencia del perdón divino, como si fueran esencialmente una 
mismal acción hautismal. Estaban seguros de que Zwinglio se equivocaba 
al equiparar la circuncisión de la Vieja Alianza con el bautismo de la 
Nueva; 

Los provisionales conventículos sacramentarios se convirtieron en una 
nueva secta —esto es, en una verdadera iglesia de los pocos- en el mo- 
mento en que los radicales, después de censurar a la magistratura por lo 
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que sentían como una falla evidente (ya que, según ellos, cerraba los of- 
dos a los ineludibles preceptos de Dios a través de la Nueva Alianza en 
Cristo), llegaron a considerar inválida incluso su propia acta bautismal de 
nacimiento en la iglesia establecida o cívica, y procedieron a desmantelar 
la estructura eclesiástica que había prevalecido durante siglos. Lo comen- 
zaron todo de nuevo, como si no hubiera habido verdaderos cristianos 
entre ellos. Desilusionados de los regateos que se hacian en la reforma, se 
empeñaron ahora en llegar a una verdadera restitución. Comenzaron 
con la confesión de la culpa, prosiguieron con el lavado de los pecados en 
tin nuevo bautismo, y se congregaron unos con otros en la comunión de 
santos que mutuamente perdonan y son perdonados (santos en el len- 
guaje de los Hechos de los Apóstoles, hombres y mujeres que, apartán- 
dose del: mundo, coinciden en la aceptación de Cristo resucitado como el 
dueño de sus vidas y el árbitro único, a través de los apóstoles, de las 
disciplinas del grupo y de la misión divina asignada a cada uno de los 
rio en la nueva vida). Y la primera verdadera secta de la Era de 
a Reforma se formó cuando los hermanos sacramentarios se separaron 
de lo que para ellos era “el mundo”, concepto en el cual incluian no sólo 
el reino idólatra (como lo veian los sectarios al igual que los zwinglianos) 
de la cristiandad papal, sino también la jurisdicción, no menos opresiva 
que la otra, de una república cantonal reformada magisterialmente. La 
primera iglesia de “protestantismo” sectario tuvo existencia precisamente 
en qa momento. en que un antiguo sacerdote, en casa de un hombre 
de educación universitaria, y que era el profeta del nuevo orden, recibió 
el bautismo, previa confesión de los pecados, de manos de un seglar, y en 
que todos los circunstantes defendieron esa acción «decidida. por eilos, 

eclarando, como razón, que la conciencia cristiana no tenía ninguna 
obligación para con los magistrados reformadores, tal como no la tenía 
para con los sacerdotes y prelados, 

.. El converso recién bautizado en esta trascendental ocasión había sido 
bautizado-en su infancia, habia sido confirmado por un obispo, había pro- 
nunciado (puesto que era canónigo) unos votos cuasi-monásticos, ha- 
bía sido ordenado sacerdote, se habia arrodillado sin duda muchas veces 
ante el confesonario para entregarse a la medieval y cuadripartita acción 
sacramental de la penitencia, con su contrición, su confesión, su sa- 
tisfacción y su absolución. En un momento de angustia y de exaltación, 
todos estos actos de la iglesia medieval fueron desechados como si nunca 
hubieran tenido ser, y en calidad de penitente, en el sentido de un discí- 
pulo de Juan el Bautista, con un cambio com pleto de mente (metanoia), el 
clérigo recién convertido aceptó el bautismo de los creyentes como un 
acto verdaderamente ablucionario de penitencia, como la afirmación 
de una fe recién encontrada, y como símbolo de su pertenencia a una 
nueva iglesia, la iglesia que estaba tomando forma entre los quince testigos y 
participantes. Po : 

La escena de este acontecimiento fue la morada de Félix Mantz en 
Zurich. El bautizante era el seglar Conrado Crebel, El antiguo sacerdote 
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así rebautizado era Jorge Blaurock.' El día fue el 21 de enero de 1525, 
feclta|de nacimiento del anabaptismo. o 

Para entender mejor cómo surgió y cómo se difundió este movi- 
miento por la Suiza de habla alemana y más allá, necesitamos remontar- 


4 


nos a un mes antes del primer rebautismo. 


| 
[Lo ZURICH Y ZOLLIKON: LA PRIMERA AGRUPACIÓN ANABAPTISTA 
| Ñ ñ 
En diciembre de 1524, los cristianos inconformes, que ya comenzaban a 
llamarse a sí mismos hermanos en Cristo, o simplemente cristianos, y que 
muy pronto serían llamados también hermanos suizos, confesaron su vo- 
luntad de ser persuadidos por los argumentos de la Escritura, y tuvierón 
la audacia de dirigirse al ayuntamiento para que éste invitara a Zwinglio a 
un debate con sus representantes. Para ese fin dirigió Félix Mantz a los 
magistrados de Zurich una elocuente Petición de protesta y defensa a pro- 
pósito del bautismo (diciembre de 1524).? A mediados del mes se concer- 
taron algunos coloquios privados, en los cuales Grebel, Mantz y Haetzer 
se enfrentaron a Zwinglio y a León Jud. Los hermanos, que en Otras 
ocasiones se habían sentido aplastados por la habilidad disputadora de 
Zwinglio, propusieron esta vez un intercambio escrito de opinionej, Pero 
no se áccedió a la propuesta, Ñ 
En dos martes consecutivos, el 10 y el 17 de enero de 1525, Grebel, 
Mantz, Reublin y Cajacob (Jorge Blaurock) discutieron con Zwinglio y 
con Enrique Bullinger. Cada uno de los bandos se atribuyó la victoria en 
este episodio, que ha pasado a la historia con el nombre de Primera Dis- 
puta Bautismal. Al finalizar la segunda sesión observó Zwinglio “que se- 
ría no|sólo imprudente, sino en verdad peligroso, tener más discusiones 
con ellos”,% a causa de lo caldeados que estaban los ánimos entre el pú- 
blico enterado de la disputa. Según parece, Zwinglio, que en un principio 
se había mostrado favorable al bautismo infantil más por conveniencia 
que por principio, fue incapaz de presentar sus argumentos con la con- 
: 


? john Allen Moore, Der starke forg, Kassel, 1955, : me 
Y Quelien vur Geschichte der Táufer in der Señuweiz, vol. 1, Zúrich, ed. por Leonhard von 
Muralt y Waher Sclimid, Zurich, 1952 (en lo sucesivo: Mural, Quellen), núm. 16; petición 
iradiicida en Zuck, ep. cit., doc. 12, pp. 62-63, Parer, Intellectual Founder, cap. v, sobre la base 
del manuscrito impreso por Muralt, demuestra que se trata claramente de una mezcla de 
alemán suizo y alemán sajón y no es, de hecho, sino una reelaboración, por Mantz, del 
octavo gpúsculo de Carlstadt, Dialogus vom Tauff, aún inédito. (Véase sufra, cap. v.2, al 
final.) - El estudio básico sobre todas las disputas y tuestiones debalidas entre los reforina: 
dores magisteriales y los radicales en Suiza es el de john H. Yoder, Táufertum und Reforma- 
se m de Srhweiz, d: Die Gespráche xwischen Tdufern und Reformatoren in 1523-1538, Kari. 
ruhe, 1962. q 

Las (Quelien ur Geschichte der Túufer in der Selwéz (cf. supra, cap. ta, nota 20) están en 
curso de publicación; además del mencionado vol. 1 han aparecido hasta la fecha el vol. 11, 
Ostselwerz, ed. por Heinold Fast, Zurich, 1973, y el vol, UV, Taufergespráche, ed. por Martin 
Huas, Winterthur, 1974, 

3 ZW, 1V, 207. 
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vicción suficiente para crear una impresión abrumadora, mientras que 
los apasionados defensores del hautismo de los creyentes conquistaron no 
pocos partidarios por su claridad, su sencillez y su entusiasmo. Pero los 
hermanos estaban en gran desventaja. En realidad, el ayuntamiento ya 
tenía su decisión, y la habilidad disputadora de Zwinglio era electiva- 
mente aplastante, sobre todo en comparación con hombres como Renb- 
lin, de quien dijo Zwinglio que era un simple de espiritu, neckimente 
atrevido, charlatán y tonto. No causó, pues, ninguna sorpresa que al día 
siguiente el ayuntamiento reafirmara su posición conservadora en cuanto 
al bautismo de los infantes, y decretara que todos los renuentes a bautizar 
a sus hijos pequeños en un plazo de ocho dias serían desterrados. Tres 
días después, el 21 de enero, Reublin, Haetzer, Juan Brótli y Andrés 
Castelberger fueron expulsados por extranjeros, y a Grebel y Mantz se 
les prohibió tener más “escuelas” para hacer “agitación”. * 

ródi era un ex-sacerdote que había abandonado su parroquia para 
seguir a Zwinglio; se habia casado y se había establecido con su mujer y 
su hijo pequeño en Zollikon, donde vivía de trahajar la tierra con sus 
manos. Llamaba la atención del pueblo por su oposición, precisamente, al 
bautismo de los infantes. 

Castelberger era un librero apodado “el de las muletas”, a causa de su 
cojera, Era natural de los Grisones (Graubúnden), donde había atraido a 
gran número de “personas confundidas”, predicando, en reuniones con- 
vocadas por él, contra la usura, los diezmos, los beneficios, el orgullo del 
dero y la guerra, Se habia trasladado a Zurich, donde se unió con entu- 
siasmo al movimiento anabaptista, pero la expulsión fulminante le impi- 
dió realizar algo en la ciudad. 

Blaurock, a pesar de ser también extranjero, no fue incluido en el 
decreto de expulsión porque las autoridades no sahian de €l sino por 
una sola declaración hecha en la discusión del 17 de enero, en la cual, sin 
que nadie diera muestras de conocerlo, alguien lo amó "el del sayo azul” 
(blauer Roch). Había tenido educación universitaria. Él y Castelberger son 
los dos primeros nativos de Retia que figuran en nuestra historia. 

Las tres ligas de Retia, la principal de las cuales era la de los Grisones, 
constituian una confederación tripartita aliada con la Conlederación si» 
za (y que es ahora su cantón más extenso). Ya que esta región tuvo un 
papel muy importante como refugio para los anabaptistas de habla ale- 
mana y para los evangélicos italianos, tendremos que ocuparnos de ella 
con mayor detenimiento en el capitulo xx1.1. 

Las “escuelas” condenadas en el decreto del 21 de enero eran remmio- 
nes vespertinas celebradas cn los hogares de personas piadosas con ob- 
jeto de escuchar a “lectores” de la Biblia y de intercambiar opiniones. 
Había lectores itinerantes que mantenían a estas escuelas en contacto 


1 Mural, Quelien, núm. 26. 


% Blaurock se matriculó en Lelprig en 1513; su privora eroqguía fue “Prias, en dos 
Grisones. 
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unas £on otras a través de los distintos cantones. Tenemos aquí, en ver- 
dad, los primeros e informales comienzos de las iglesias congregacionales 
del añnabaptismo.* Parece probable, según vimos antes (cap. v.2.d), sobre 
la base del "mucho y con frecuencia” de la carta de Grebel a Múntzer, 
que algunos de ellos habían estado practicando un servicio de comunión 
conmemorativa. 

Durante muchos meses los hermanos se habían dado a la oración, 
pidiendo a Dios que los guiara y les mostrara el momento en que debían 
actuar, Ahora que era evidente que ni a Zwinglio ni a las autoridades se 
les podía hacer aceptar el programa de reconstitución de la iglesia primi- 
tiva, pareció que la hora de la reconstitución había ya sonado. Al atarde- 
cer del día mismo de la expulsión, 21 de enero, los compañeros se 
reumiéron como en una “escuela” en casa de Félix Mantz. La Crónica 
hutteyita * ha conservado las reminiscencias de Blairock. Después de 
contat cómo éste fue en busca de Grebel y Mantz, prosigue el cronista; 

t 

Con ellos habló y conversó sobre cuestiones de fe. Llegaron en estas cosas a la 
unanimidad, y en el puro temor de Dios reconocieron que una persona nece- 
sita aprender de la Palabra divina y de la predicación una fe verdadera, que 58 
manifieste en el amor, y recibir el verdadero bautismo cristiano sobre el fun- 
daniemo de la fe reconocida y confesada, manteniendo] su amión con Dios 
mediante una buena conciencia [y preparándose) de ahí en adelante para ser: 
vir a Dios en una sania vida cristiana con toda piedad, y también para estar 
firme hasta el final en la iribulación. Y sucedió que estuvieron así reunidos 
hasta que el 1emor (args) comenzó a invadirlos, y en verdad se sintieron opri- 
midos (gedrungen) en sus corazones, Entonces comenzaron a doblar las rodillas 
ante el Altísimo Dios de los cielos; lo invocaron, como conocedor que es de los 
corarones, y le suplicaron que les diera fuerzas para hacer su divina volimtad 
y que manifesiara su misericordia para con ellos. Lo que los impulsaba no era 
la carne ni la sangre ni la osadía humana, pues bien sabias: lo que a causa de 
ello tendrian que soportar y sufrir. Después de la oración, Jorge Cajacob se 
puso de pie y pidió a Conrado que lo bautizara, por el amor de Dios, con el 
verdadero bautismo cristiano sobre su fe y su conocimiento. Y cuando se arro- 
dillá con esa súplica y ese deseo, Conrado lo bautizó, en vista de que en esos 
momentos ño habia ningún ministro (diener) ordenado que llevara a cabo se- 
mejánte ucción. Después de que esto se hizo, los demás desearon de manera 
semejante que Jorge los bautizara, y él bautizó a todos cuantos se lo pidieron. 
De esa manera todos a una se entregaron a sí mismos al nombre del Señor, en 
el alto temor de Dios. Cada uno de eilos confirmó (destátet) al oro en el servicio 
del evangelio, y comenzaron a enseñar y a conservar la fe. Á partir de enton- 
ces comenzaron a apariarse del mundo y de sus malas obras. 


El día siguiente, Brótli, que se hallaba bajo sentencia de expulsión, 
bautizó a la vista de todos en el pozo de Hirslanden (cerca de Zurich) a 


eE ridolin Sicher, Chronik, editada por E. Gójzttger, Mittellnagen zu1 vateridadischoun Ge 
schichir, ¿XX (1885), p. 19, 

7 Conservada en un imanuscrio único, que ahora está en South Dakota, y publicada en 
edición trílica por A. 3. F. Ziegischmid, Die álteste Chronih der Huitrrischen Briider, Fitadelífía, 
1943. En SAW, pp. 43 ss., puede leerse un fragmento en Iiraducción inglesa. 
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un hombre llamado Fridli Schumacher, rociándolo con agua sacada del 
ozo. La apostólica simplicidad de esta escena contrasta agudamente con 
a práctica bautismal adoptada. en la nueva liturgia de León Jud,* que 
comprendía una serie de actos: soplar sobre el bautizando, exorcizarlo, 
santiguarlo, mojarlo con saliva y untarle un poco de aceite. En el curso de 
la semana siguiente, Grebel, Blaurock y Mantz reorganizaron la “escuela 
o conventiculo sacramentario en forma ya de congregación anabaptista 
en Zollikon, próspera aldea distante unos ocho kilómetros de la ciudad 
de Zurich, a la orilla del lago. Unos treinta y cinco conversos lueron re- 
bautizados en Zollikon durante esa semana del 22 al 29 de enero, tan car- 
da de acontecimientos.? Los conversos no pertenecian a la clase de 
os granjeros ricos, sino que eran pequeños agricultores, con sus mujeres 
y algunos de sus peones.!'? Varias veces se llevó a cabo en Zollikon no sólo 
el rebautismo, bajo la forma de simple afusión, sino también la Cena del 
Señor, con pan y vino comunes y corrientes, y aunque los actos se reali- 
zaban en una atmósfera de trascendental solemnidad, todo se hacía de la 
manera más simple posible, a imitación de los relatos del Nuevo Testa- 
mento. Por principio de cuentas se leía una historia de la institución se- 
gún el Nuevo Testamento, en seguida alguien hacía una pequeña alocu- 
ción sobre el significado del sacramento, y finalmente se distribuían el 
pan y el vino. Mientras en las parroquias reformadas de Zurich y en otras 
de las aldeas sufragáneas seguía habiendo un pastor que, revestido de los 
ornamentos tradicionales, decia misa en latin, aquí, en una casa campe- 
sina de Zollikon, había seglares que partían el pan y que lo distribuían, 
junto con vino, entre todos los participantes, los cuales tenian un claro 
conocimiento del significado de la ceremonia, a saber, que de allí en ade- 
lante todos ellos se comprometían a llevar una vida de piedad.** Esa cele- 
bración de la Cena del Señor era lo que hacia que la congregación se 
sintiera parte de la comunión de los santos, unidos en un vínculo de 
amor a Dios y a los hermanos. Existen testimonios, por otra parte, de que 
desde el principio tomaron igualmente su comunión como un símbolo de 
la comunidad de los bienes, como en los Hechos de los Apóstoles, pues 


$ Este servicio bautismal, en lengua alemana, con ss elementos iodavía católicos, había 
sido introducido en 1523. El servicio bautismal plenamente protestante, elaborado por 
£winglio, no comenzó a practicarse en Zurich sino en da primavera de 1525. 

2 Las actividades de la semana han sido vívidamente reconstruidas por Friiz Blanke, 
“The Firs Anabaptist Congregation, Zollikon: 1525", MQR, XXVAH (19539), p. 17 (artículo 
traducido del alemán). 

1% Paul Guyer, Die Bevilkerung Zolliñons im Mittelalter und in der Neue, Zurich, 1946, 
Guyer demuestra claramente que los motivos que llevaron a estos modestos agricultores a 
unirse al movimiento evangélico no fueron de orden económico, sino religioso, Véanse, sin 
embargo, las observaciones de Oskar Vasella, “Zur Geschichte der Tinferbewegang in der 
Schweiz", Z5KG, X1.V 11 (1954), especialmente p. 186, donde se aquiata la sospecha de 
que los anabaptistas de Waldshur y de los Grisones eran, desde el punto de vista social, más 
radicales que los de Zurich: Vasella, por lo demás, distingue entre las parroquias rurales 
que eran constitucionalmenie independientes y las que eran beneficios de abadías o de 
iglesias de la ciudad. d 

11 Mural, Quelien, núm. 32, 
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rompieron en efecto la cerradura de sus casas y de sus bodegas, y com- 
partieron unos con otros las cosas necesarias para la vida.*? El sentirse 
aliviados de la tremenda convicción del pecado y el común anhelo de una 
vida verdaderamente pura los llevó a esa comunidad de bienes. 

En muchos sentidos, el rebautismo había ocupado el lugar del sacra- 
menta de la penitencia, envilecido a lo largo de siglos por el tráfico de las 
indulgencias, mientras que los elementos eucarísticos se estaban convir- 
tiendo en el cemento sacramental que daba coherencia a la confraterni- 
dad de los futuros santos. La invitación inicial al bautismo de los creygn- 
tes era ciertamente un rechazo de la práctica del pedobaptismo, pero lo 
que acentuaba no era la capacidad del adulto para creer, sino su capaci- 

ad para arrepentirse. Los actos de restauración realizados en Zallikon 
suponían una reconcepción del arrepentimiento. El desgastado sacra- 
mento|del bautismo habia quedado restaurado mediante la significación: 
experiencial del sacramento de la penitencia, que ahora pasaba a se- 
gundojtérmino, 

Grébel, Mantz, Brótli y Blaurock fueron unos predicadores del arre- 
pentimiento capaces de llevar a sus oyentes a una emocionada conciencia 
del pecado y de la necesidad del perdón. Las actas de los procesos a que 
fueroni sometidos los anabaptistas durante el año 1525 dan testimonio, 
una y otra vez, de lo profunda que era en los primeros conversos la 
convicción del pecado y de lo dolorosamente que se expresaba en ellos el 
anhelo de perdón.** En contraste con los consabidos relatos de la historia 
de la iglesia, que revelan las especulaciones y controversias de príncipes, 
teólogos y eclesiásticos, estas actas de los procesos de anabaptistas ilumi- 
nan las¡ luchas, los temores y las alegrías de gente común y corriente. 

Entre los predicadores del arrepentimiento, el que más sobresale es 
Jorge Cajacob Blaurock, que fue el primer rebautizado. Era tal el celo 
que lo animaba cuando predicaba y bautizaba, que a veces llegaba a la 
rudeza, y pronto comenzó a ser llamado “el nuevo Pablo”. Nueve días 
después de su rebautismo se sintió con valor para entrar en la iglesia del 
pueblo de Zollikon, cerrarle el paso al pastor-sacerdote y preguntarle, 
provocativamente, qué venía a hacer. “Vengo a predicar la Palabra de 
Dios”, contestó el buen zwingliano, a lo cual replicó Blaurock: “Quien ha 
sido llamado a predicar no eres tú, sino yo.” *5 El pastor, cuyo ministerio 
se basaba en la autoridad del cabildo catedralicio de Zurich, subió al púl- 
pito y trató de decir su sermón, pero Blaurock lo interrumpió y lo acosó 
tanto, que el pobre hombre tuvo que bajar de nuevo. Blaurock, como ya 
Grebel y Mantz antes de él, esperaba que, una vez ganado el apoyo de los 
vecinos, le sería posible convencerlos de que abrieran sus oídos a la Pala» 


12 Juán Kessler, Sabbata (ca. 1533), edición de Emil Egli y Rudolf Schoch, St. Gallen, 
1902, p. 142. ) 

12 Véase al tratado Del bautismo, de Zwinglio, traducido al inglés por G. M. Bromiley en 
Zuingii and Bullinger, Filadelíta, 1953 (LCC, vol. XXIV), p. 187. 

12 Ch Fritz Dlanke, Briider ín Christo, pp. 35 ss. 

1 Muralt, Quellen, núm. 29, 
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bra de Dios y expulsaran del templo la idolatría, independientemente de 
la magistratura. Lejos de mostrar animadversión, la congregación le pi- 
dió que siguiera hablando, y entonces él se puso a golpear una tabla con 
una vara, diciendo: “Está escrito, Mi casa debe ser una casa de oración, 
pero vosotros habéis hecho de ella una cueva de ladrones.” Creó tal con- 
moción, que intervino el magistrado de la aldea y amenazó a Blaurock 
con meterlo en la cárcel si no se refrenaba. 

Esta escena marcó el final de los ocho días de relativa tranquilidad en 
que se desarrolló el fervoroso comienzo del anabaptismo en la región de 
Zurich, A partir de entonces se hizo sentir, primero con cierta blandura, 
después con severidad cada vez mayor, la mano del magistrado, empe- 
ñada en reprimir a todos los principales representantes del anabaptismo. 
Los zwinglianos moderados fueron obligados a volverse en forma vio- 
lenta contra esos hermanos ultra-2winglianos que hacían de la Biblia no 
ya simplemente la autoridad guiadora, sino el mandato imperioso de 
Dios. Brótli y algunos otros habían sido expulsados ya de Zurich y de 
toda su jurisdicción. 

El lunes 30 de enero, Félix Mantz y Jorge Blaurock, junto con otros 
veinticinco hermanos, fueron detenidos en Zollikon y encerrados en el 
edificio que había sido monasterio de los agustinos, ** Los presos negaron 
al ayuntamiento toda competencia en materia de religión, y uno de ellos 
declaró estar “militando bajo el Dux Jesucristo”, y dispuesto a “seguirlo 
hasta la muerte”.!” Las autoridades trataron de refutar a estos evangéli- 
cos acérrimos mediante una disputa. Zwinglio mismo tomó parte en ella, 
y argumentó que en la Biblia no habia constancia alguna de un segundo 
bautismo, Ese segundo bautismo, precisamente -replicaron ellos-, consta 
en los Hechos de los Apóstoles, 19:3-5, donde se habla de unos hombres 
que, aunque habian recibido el bautismo de Juan, recibieron si em- 
bargo un segundo y verdadero bautismo cristiano de manos de San 
Pablo.'* 

Todos, excepto Mantz y Blaurock, que eran “de dura cerviz”, fueron 
soltados el 8 de febrero, con la condición de que no se reunirían sino en 
grupos de tres o cuatro personas, y eso exclusivamente para leer la Biblia 
y para conversar, no para bautizar ni para predicar. Mantz, que era na 
tural de Zurich y en consecuencia estaba obligado por juramento a obe- 
decer a las autoridades, se negó a acatar las disposiciones del ayunta- 
miento e insistió en tener con Zwinglio, y por escrito, una discusión en la 
que ambos se obligaran a no usar sino argumentos que constaran en 
la Escritura. Por el momento, siguió encarcelado. Fue sometido a nuevos 
interrogatorios, en uno de los cuales explicó cómo la comunidad de bie- 
nes de que se habla en los Hechos de los Apóstoles, 2:42-47, era la conse- 
cuencia de una jubilosa comunión conmemorativa de los beneficios ga- 


1% Muralt, doc. dl, 
1% Muralt, Quelira, núm. 33. 
12 Hd, núm. 43, 
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nados, por obra de Cristo, que lavó el pecado de Adán.*? La serena fir- 
meza de Mantz, su insistencia en que las disputas se emtablaran en exége- 
sis cuidadosamente escritas, y su determinación de no abjurar de su teo- 
logía bautismal, revigorizaron a otros, como Brótli y Grebel, que por el 
momento se hallaban fuera de la jurisdicción de Zurich,?? 

Blaurock fue soltado el 18 de febrero. Acto seguido regresó a Zolli- 
kon y¡comenzó a predicar a los miembros del conventículo reunido en 
una casa particular, bautizando a 10dos los que proclamaban su arrepen- 
timiento.*l Mientras tanto, un agricultor llamado Jorge Schud había es- 
tado haciendo prosélitos, y en un solo día había bautizado a cuarenta 
adultos en la iglesia del pueblo. Naturalmente, la conducta de Schad y de 
Blauróck irritó a las autoridades, que habían libertado a los sectarios 
de Zollikon bajo palabra de que en lo sucesivo se abstendrian precisa 
mentelde esa clase de actos. Los anabaptistas, por su parte, habían hecho 
la promesa con una "reserva mental”, entendiendo que se abstendrían, sí, 
pero sólo mientras no se sintieran compelidos por Dios a actuar de oira 
manera, y Blaurock no había tardado en persuadirlos de su obligación de 
obedecer a Dios más que a los hombres. 

- El 16 de marzo fueron encarcelados otra vez los radicales.2? Durante 
estos dias tuvo lugar la Segunda Disputa Bautismal, en la que de nuevo 
tomó parte Zwinglio.* Varios de los participantes en el debate fueron 
manteñidos en la cárcel durante unas dos semanas, al cabo de las cuales 
casi todos ellos se sometieron y pagaron sus multas y las costas del pro- 
ceso (25 de marzo); pero Maniz y Blaurock siguieron encerrados en sus 
celdas, 

Poco después Blaurock y su mujer fueron desterrados de Zurich, con 
la advertencia de que se les castigaria severamemte si se les ocurría regre- 
sar, y entonces se marcharon a los Grisones. Algún tiempo más tarde, 
Mantz se escapó de su cárcel, y, necesitado de un refugio, se presentó 
en casa de Grebel, en Zurich. Los dos hombres hicieron planes para em- 
prender, juntos, un viaje misionero que los llevara fuera de la jurisdic- 
ción de Zurich, pero la mujer de Grebel, que evidentemente no compar- 
tía las convicciones del marido, amenazó con revelar esos planes si Mantz 
no salia inmediatamente de la casa. Y 

Mantz se dirigió entonces a los Grisones (cap. xxu: 1), en seguimiento 
de Blaúrock. Alli fue detenido en julio, y entregado a las autoridades de 
Zurich, las cuales lo tuvieron encarcelado hasta octubre de 1526 Y (cap. 
v1.4). 


18 Muralt, Quellen, núm. 42a. 

30 1bid., núm. 44. 

21 ¿bid., núms. 18 y 50. 

22 bid, mun. 53 
6 22 Fue Krajewski. of. elf, pp. 93-97, el primero que identificó claramente esta segunda 
disputa. ; 

lo Véase la desallada argumentación de Krajenska, op. cif, p. 99. 

3% Krajewski, op. dil., p. 103 

30 ¿bid., p. 111. 
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Grebel estuvo en Schaffhausen durante dos meses, a comienzos de 
1525, tratando de convertir al principal pastor de la localidad, Sebas 
tían Hofmeister, así como a su colega, Sebastián Meyer, doctores ambos. 
Hofimeister había participado en las dos dispuias de Zurich, la de enero y 
la de octubre de 1523, en la segunda de las cuales, por cierto, había 
actuado como presidente, Grebel tenía razones para creer que Hofmeis- 
ter podría ser ganado a la nueva doctrina sobre el bautismo. En una 
ocasión, por ejemplo, había recibido de él una carta en que le decía que 
había “declarado abiertamente ante el ayuntamiento de Schaffhausen 
que el maestro Úlrico Zwinglio erraba en la cuestión del bautismo de los 
infantes”, y que él mismo se había negado a bautizar a su hijo pequeño.*? 
Pero hay una gran distancia entre el antipedobaptismo y el anabaptismo. 
En fin de cuentas, los esfuerzos que hizo Grebel mientras estuvo hospe- 
dado en casa de Hofmeister no tuvieron otro resultado que enemistar a 
los dos pastores de Schaffhausen con los hermanos suizos. La huzaña más 
destacada de Grebel durante esos dos meses fue haber rebautizado a 
Wolígang Ulimann, natural de St. Gallen, que insistió en que Grebel lo 
sumergiera, completamente desnudo, en las aguas heladas del Rin.? 

Aunque la primera congregación anabaptista de Zollikon había que- 
dado dispersa, el nuevo movimiento estaba tomando forma, y tamhién 
dirección. Había, por ejemplo, esta convicción básica: que todos aquellos 
que habian tenido la experiencia del perdón debian hacer suyo el Gran 
Encargo que hace Cristo en San Mateo, 28:19-20,%% o sea la obligación 
de proclamar el arrepentimiento y el verdadero bautismo entre todos los 
punios desentendiéndose sistemáticamente de las limitaciones territoria- 
es y prudenciales impuestas por los jefes de la Reforma Magisterial. 


2. EL ANABAPTISMO EN Sr. GALLEN, EL CANTÓN DE ÁPPENZELL Y EL RHEINTAL 


Las condiciones en que se inició el movimiento de los hermanos suizos 
en la ciudad de Si. Gallen fueron distintas de las que se presentaron en 
otros lugares, porque desde un principio fue tolerado por las autorida- 
des, y así sus primeros progresos fueron rápidos. Vadiano, médico de la 
ciudad y burgomaestre de 1526 a 1532, estaba casado con una hermana 
de Grebel, y durante algún tiempo los dos humanistas bíblicos habían 
estado en correspondencia. Grebel, por cierto, habia enviado a Vadiano, 
consejero suyo en sus años de estudiante en Viena, los volúmenes recién 
impresos de las obras de Tertuliano, a quien ambos admiraban por su 
rigorismo. Nunca se huhiera podido imaginar Grebel que un dia Va- 


*? Mural, Quellen, p. 179; lo mismo dice Hubmaier en Der alien ind der neuen Lelrer 
Urteil (1526). Véase, además, €. A. Bácitold, “Die Schalfhiuser Wiedeniñufer”, Beltráge cur 
Vaterliindischen Geschichte, VU (1900), p. 87, y Krajewski, of. cit, pp. 104-107. : 

1% Ressler, Sabbata, ed. cit, p. 144. 
ad Cf. Franklin H. Lissell, “The Anabaptist Theology of Missions”, MQR, XX1 (1947), 
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diano volveria los argumentos de Tertuliano, destinados a ciertos he- 
rejes de la antigiledad, contra los propios hermanos suizos. Pero al 
principio no vio Vadiano ninguna razón para suprimir el movimiemo, e 
incluso estaba de acuerdo con su repudio del bautismo de los infantes. 

Ellcomienzo del movimiento evangélico en la ciudad se puede fechar 
en mayo de 1523, que fue cuando Baltasar Hubmaier inició sus predica- 
ciones al aire lihre.9* En torno a él fueron agrupandose poco a paco 
algunas personas serias, y en enero de 1524 ese círculo de hermanos 
evangélicos, ya bastante numeroso, decidió reunirse regularmente los 
domingos por la tarde para estudiar la Bihlia bajo la dirección de Juan 
Kessler, estudiante de teología, seglar, que habia asistido como oyente a 
algunos de los cursos ofrecidos en Wittenberg, de donde acababa de re- 
gresar, Muy pronto se convertiría Kessler en uno de los zwinglianos de 
más nota, y años después escribiría una importante crónica de la Re- 
forma; intitulada Sabbate,* El grnpo de estudio de la Biblia, que primero 
se habla reunido en una casa particular, tuvo que buscar salones más 
amplios, y así se trasladó sucesivamente a la sede del gremio de los sas- 
tres, y luego de los tejedores, y de alli al segundo piso de la Metzge, 
donde habia lugar para unas mil personas. Finalmente, los magistrados 
cedieron la iglesia de San Lorenzo a los entusiastas evangélicos. 33 

A comienzos del otoño de 1524, uno de los integrantes del grupo, 
llamado Lorenzo Hochrútiner, empezó a polemizar con el jefe, Kessler, 
sobre la cuestión del hautismo de los infantes. Este Hochrútiner, nativo 
de St. Gallen, labia tomado parte en 1523 en la destrucción del crucifi- 
jo de Stadelhoten, cerca de Zurich, y en la distribución de los pedazos €1.- 
tre los |pobres, como leña para quemar. Obligado a salir de la jurisdicción 
de Zurich, habia regresado a su ciudad natal y se habia incorporado al 
grupo de estudio dirigido por Kessler, donde era ciertamente el her- 
maño más inquieto: Mientras se estudiaba el texto de San Pablo: "¿O 
ignoráls que cuantos hemos sido bautizados en Cristo Jesús fuimos bauti- 
sados para participar en su muerte?” (Romanos, 6:83), Hochriitiner se 
enfrentó a Kessler y le dijo: “Observo, por tus palabras, que tú opinas que 
hay que hautizar a los recién nacidos”, tras lo cnal $e puso a argúir 
que no se puede bautizar para la salvación sino a quienes son capaces de 
creer. ** Kessler, que hacia todo lo posible por cumplir bien su cometido 

| 

22 Conradin Bonorand, “joachim Vadian und die Páuter”, Schweizer Bestrige zur Alige. 
meinen Geschichte, X4 (1933), 43-72. : 

+4 Ressler, Sabbata, y, 106, 

32 Los estudios más recientes sobre Juan Kessler (15021574) y sobre cl añabaptismo en 
esta región son el de John Horsch, “The Swiss Brethren in St. Gall and Appenzell”, MQGR, 
VIH (1933), 205-226, y el de Heinold Fast, “Dic Sonderstellung der Táufer in St. Gallen 
end Appenzel?”, Zuingliana, X1 (1960), 229-240. Vénse también, del miso Heinold Fast, el. 
vol, VÍ, Ostschnociz, de las Quellen 1 Geschichte der Tiufer der Sefuveíz, Zurich, 1973, 

33 Kessler, Sabbata, p. 110. 

2% Hochritiner Jue posteriormente una de las quince personas que en casa de Mantz, 


en Zurich, asistieron al memorable rebantismo de Blaurock, y que luego se rebautizaron a 
5 vez, 
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ante una clase bastante turbulenta, se limitó a indicar, en respuesta a 
Hochriitiner, que él “no sabría, por el momento, qué otra cosa hacer” 
como no fuera seguir bautizando a los infantes, y a continuación observó 
que, con el ruido que estaban haciendo los evangelistas extremos en 
torno al bautismo de los creyentes, lo que de hecho estaban consiguiendo 
era parecerse a los reaccionarios Gálatas de San Pablo, con su insistencia 
en que la circuncisión era indispensable para la salvación.* El gobierno 
acabó por sentir cierta alarma ante aquel grupo de estudio; y Kessler, 
que sin embargo era muy moderado, recibió el 15 de septiembre de 1524 
la prohibición de proseguir la obra que había emprendido. 

Kessler acató la orden, y poco después fue ocupado su lugar por un 
hombre mucho más Fadical. Wolfgang Ulimann, que acababa de ser re- 
hautizado en las aguas del Rin. Ulimann, cuyo padre era jefe de uno de 
los gremios de St. Gallen y que habia sido monje en el monasterio pre- 
monstratense de Chur (donde también habian estado Blaurock y Castel- 
bergen), proclamó ante gran número de personas reunidas en el salón 
del gremio de tejedores que el Padre Celestial le había revelado que de- 
bía abstenerse de predicar en la iglesia, ese sitio lleno de imágenes, ese 
lugar de mentiras, donde nunca ha sido proclamada la verdad. Algunos 
de los hermanos desaprobaron estas palabras, y le hicieron notar a Uli- 
mann que era todavía muy reciente el permiso que se les había dado de 
tener sus lecciones en una iglesia. 

En este punto se estaban formando dos bandos evangélicos a la som- 
bra de la veterana abadía de St. Gallen: la iglesia civica, encabezada por 
Vadiano, antiguo preceptor de Grebel en los días de Viena, y además su 
cuñado y fiel correspondiente suyo, y la iglesia no oficial de los seguido 
res radicales de Ulimann, a quien Grebel habia rebautizado por inmer- 
sión en el Rin. Grebel mismo estuvo en St. Gallen durante dos semanas, 
en abril de 1525. Tuvo un éxito extraordinario, y el Domingo de Ramos 
rebautizó a la orilla del río a gran número de personas, Al principio, el 
ayuntamiento no opuso ninguna clase de obstáculos a esos actos de los 
anabaptistas, llevados a cabo al aire libre. Grebel salió de St. Gallen; 
pero a fines del mes siguiente, acariciando todavía la idea de que el ayun- 
tamiento de la localidad adoptara su doctrina y diera un ejemplo que 
luego podrían seguir otros gobiernos cantonales, en contraste con las 
medidas reaccionarias que prevalecían en Zurich, le escribia a Vadiano: 


Hazte como un niño, porque si no, no podrás entrar en el Reino de Dios. Sino 
estás dispuesto a ponerte del lado de los hermanos, al menos no les opongas 
resistencia; no des a otros estados el ejemplo de la persecución, ** 


Cuando ya se había ido Grebel, apareció Hipólito (Bolt) Eberli, nativo 
del cantón de Schwyz. Pertenecía a la secta de los hermanos sacramenta- 


33 Kessler, Sabbata, p. 143. 


9 ¿bid., p. 145, 
* Carta a Vadiano, de 30 de mayo de 1523: VB, 111, Mss 
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rios, y no se sometió al rebautismo sino poco después de su Hegada a St. 
Galien, Á partir de este momento, Eberli quedó convertido en un elo- 
cuente predicador del movimiento anabaptista, que estaba ya en pleno 
auge. En los primeros dias de la semana de Pascua, casi todos los ciuda- 
danos, así como los agricultores de las cercanías, se congregaron para oír 
a ese predicador campesino proclamar el arrepentimiento y el bautismo 
de los renacidos, 9 

En abril de 1525 los hermanos fueron convocados para rendir cuen- 
tas, ante el ayuntamiento, de sus enseñanzas acerca del bautismo. Uli- 
mann delendió hábilmente la posición de los anabaptistas, diciendo que 
el bautismo de los infantes era una institución tardia de la iglesia, carente 
de fundamento bíblico, y que el bautismo de los adultos suponía la obli- 
gación de morir para los vicios, de vivir para Cristo y de ser obediente. 
Dijo asimismo que Cristo habia ordenado bautizar a los creyentes, y que 
este precepto se había obedecido a lo largo de unos doscientos años, 
hasta los tiempos de San Cipriano. En lin, tes recordó a los conservado- 
res que en los primeros tiempos la ceremonia del bautismo no se Hevaba 
a cabo sino en las dos Pascuas, la de Resurrección y la de Pentecostés, 
con gran solemnidad, y una vez que los catecúmenos habian sido perfec- 
tamente instruidos en la fe, Al principio se le pidió a Ulimann que, “por 
amor a los hermanos”, se abstuviera de más agitación. Él se negó, y en- 
tonces la petición se convirtió en una orden, con amenaza de expulsión 
en caso de desobediencia. En cuanto a Eberli, obligado a salir de St. 
Gallen, poco después fue aprehendido por las autoridades del cantón 
católico de Schwyz, y quemado en la hoguera el 29 de mayo de 1525, Fue 
el primer mártir de los hermanos suizos. 

Hacia estos momentos las fervorosas exhortaciones de los anabaptis- 
tas, que se oian todas las tardes, y durante los dias de fiesta, en las mon- 
tañas, los bosques y los campos, y a las puertas de la ciudad, llamaban 
tanto la atención y despertaban tal interés, que las iglesias de la ciudad y 
de las aldeas se estaban quedando vacías, y había divisiones entre sus 
consejeros, y no se recibian ya limosnas, necesarias para el sustento de los 
pobres. En vista de ello, los miembros del ayuntamiento recapacitaron y 
exigieron que todas las predicaciones y disputas tuvieran lugar en las igle- 
sías, sin que hubiera ninguna otra reunión, ni en la ciudad ni en sus al- 
rededores, 

Vadiano preparó una refutación de la doctrina anabaptista para una 
discusión que se celebró el 5 de junio de 1525. Pero, como escribió Kess- 
ler en su crónica, no es fácil quitar la libertad a unos conventículos que ya 
la han conocido: sería como tratar de quitarle su hueso a un perro. Los 
predicadores del anabaptismo declararon que era inútil argumentar con 
escribas, puesto que hay cosas que el Padre Celestial les oculta a los sabios 
(Mateo, 11:25). Sin embargo, no dejó de redactarse una réplica a Va- 


,s Healer, Sabbata, p. 146. 
% fhid,, p. 148. 
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diano. En uno de sus sermones vespertinos, Ulimann tuvo el atrevi- 
miento de decir que los magistrados que toman consejo entre sí en contra 
del Señor y sus ungidos son paganos; y, citando el segundo Salmo, donde 
está el versículo “Rompamos sus coyundas, lejos de nosotros arrojemos 
sus ataduras”, produjo tal exaltación entre sus seguidores, que en cual- 
quier momento hubiera podido originarse un tumulto. *? ; 

Viendo a St. Gallen “en peligro”, Zwinglio le dedicó su primer ata- 
que literario contra los anabaptistas, o sea su disquisición Del bautis- 
mo, que se esperaba desde hacía bastante tiempo.* En la carta dedica- 
toria a Vadiano, Zwinglio escribía: “El problema no es el bautismo, sino 
la rebelión, la facción y la herejia,? 2 

Zwinglio divide su libro en cuatro partes. En la primera, sobre el bau- 
tismo. y sus fuentes neotestamentarias, encuentra cuatro sentidos en la 
palabra: inmersión en agua, bautismo en el Espíritu, instrucción bautis- 
mal previa al rito, y fe bautismal. Opina que todos estos elementos son 
importantes, pero que no necesitan estar presentes todos en una acción 
determinada; y, encontrando que el bautismo por agua es un signo del 
pacto de alianza y no propiamente un robustecimiento de la fe bautis- 
mal, argumenta que con toda propiedad puede administrarse a los niños 
nacidos dentro de ese pacto cristiano. En la segunda parte se ocupa de la 
institución del bautismo, que él encuentra en las acciones de San Juan 
Bautista en el Jordán, y no propiamente en el encargo que hace Cristo en 
el capítulo 28 de San Mateo, (El hecho de derivar así un sacramento de 
una acción anterior a la Pasión indica un considerable rebajamiento de su 
y o redentivo.) Zwinglio asimila el bautismo de la Nueva Alianza 
a la circuncisión de la Antigua Alianza, basándose para ello en Tertuliano 
y en Lactancio. (Fue Enrique Bullinger el primero que Hamó la atención 
a Zwinglio sobre esos textos patrísticos, en los cuales se trata de demos- 
trar la unidad del Viejo y el Nuevo Testamento y, por consiguiente, la 
equivalencia entre la circuncisión y el bautismo) En cuanto a la obje- 
ción de que el Precursor no bautizaba en nombre del Dios Uno y Trino, 
Zwinglio la refuta diciendo que, aunque sus palabras no lo dijeran expre- 
samente, su intención era ésa sin duda. En las dos últimas partes se ocupa 
del rebautismo y del bautismo de los infantes, Disociándolo completa- 
mente de sus agregados medievales, presenta el bautismo como un signo 
del pacto de alianza que pertenece a la familia y a la comunidad, no al 
individuo. Después de declarar que el bautismo de los infantes no se basa 
en la doctrina del pecado original, y de aducir un texto de la epístola a 
los Colosenses, 2: 10-12, en prueba de que el bautismo por agua sustituyó 
a la circuncisión como signo del pacto con Dios, incoherentemente lanza 


49 Kessler, Sabbata, toc. cit. 
*1 Hay traducción inglesa enZCC, XX1V, 12993, 


* YA, 111,114. 
* Carta a Zwinglio publicada por Johann Jakob Simler en su Sasunlung alter und neser 
Urkunden, vol, 1, Zurich, 1767, pp. 100 ss. Véase además Guinque el interés sea sólo inci 


dental) Heinold Fast, “Rescarch Notes”, MQB, XXXI (1957), p. 294. 
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la conjetura de que Juan bautizó también a niños (ya circuncidados) en el 
Jordán. En contra de los anabaptistas arguye Zwinglio que, al administrar 
el bautismo a los seguidores de Juan el Bautista, los apóstoles no los re- 
bautizaron en realidad, sino que simplemente bautizaron por vez pri- 
mera a unos hombres que conocian, si, el bautismo practicado por el Pre- 
cursar, pero que hasta esos momentos no lo habian recibido de hecho. Al 
final del tratado incluye Zwinglio el texto del rito bautismal, en su se- 
gunda reforma, que debía sustituir al elaborado anteriormente por León 
Jud, y que, aunque estaba en lengua alemana, era, por lo demás, idéntico 
al texto del rito católico, 

Alla publicación del libro de Zwinglio, el 28 de mayo, siguió inmedia- 
tamente en St. Gallen el anuncio, hecho por el pastor de la iglesia prin- 
cipal, de que esa tarde se leería desde el púlpito en la iglesia de San 
Lorenzo. Los simpatizantes de los anabaptistas se vieron más o menos 
forzados a asistir a esa lectura. La iglesia estaba atestada de gente. En 
cierto momento, Ulimann se puso de pie y le gritó al del púlpito: “¡Deja 
ya de; leer: dinos la Palabra de Dios, no la de Zwinglio!” El pastor con- 
testó que las palabras que estaba diciendo eran las de Dios, comentadas 
por Ziwinglio, a lo cual replicaron los anabaptistas que entonces la con- 
gregación tenia derecho a otr también los comentarios de Conrado Gre- 
bel y la carta enviada por él al burgomaestre. Entonces uno de los bur- 
gomaéstres (no Vadiano) los reprendió por pretender que se leyera en 
público una carta dirigida en primer lugar a los magistrados de St. Gal- 
len, El cronista zwingliano de este acalorado intercambio de réplicas re- 
conoce que los oyentes no encontraron verdadera fuerza de convicción 
en las palabras de Zwinglio, y que casi todos sintieron "que la verdad de 
Dios estaba del lado de los anabaptistas”.** 

En junio de 1525 se promulgó un decreto en que se prohibía a los 
hermanos celebrar más juntas en la ciudad o en sus alrededores. Se fija- 
ron-multas para quienes practicaran el rebautismo, y se reunió una mili 
cia compuesta de doscientos hombres que se juramentaron para sofocar 
cualquier rebelión posible. Como Ulimann, desoyendo la prohibición, si- 
guió predicando a campo abierto, fue sentenciado a destierro el 17 de 
Julio, pero, sobre su juramento, fue perdonado posteriormente. (Después 
se dirigió a Moravia al frente de un grupo de anabaptistas, y en 1528, 
cuande con un segundo grupo se encaminaba de Appenzell a Moravia, él 
y los suyos fueron aprehendidos y ejecutados por el senescal Jorge de 
Waldburg.y* 

Hasta el verano de 1525 los sacerdotes de St. Gallen estuvieron obli- 
gados 4 seguir diciendo misa, y probablemente por esta razón las perso- 
nas seriamente interesadas en una reforma acudieron en tropel a los 
hermanos, pues no podian menos de sentir la incoherencia de quienes, al 
mismo. tiempo que reconocian que la misa era una blasfemia, seguían 


“ Rossler, Sabbata, p. 149, 
18 El y otros diez hombres fueron decapitados, y sus mujeres murieron ahogadas. 
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exigiendo su celebración. La misa no quedó plenamente abolida en 
Si. Gallen hasta 1528. Lo que consiguieron las autoridades con su acti- 
tud conservadora fue inclinar aún más al pueblo al mensaje de los her- 
manos, enemigos de las componendas. Como dijo Vadiano: “Quienes 
más prestaban oidos a la doctrina de los anabapiistas eran las personas 
inclinadas a la piedad y a la rectitud de vida.” * Y Kessler describe a los 
anabaptistas de St. Gallen con estas palabras: 


Su conversación y su conducia son irreprochabies, y brillan por su absoluta 
piedad y santidad. Evitan los ropajes ostentosos, desprecian los manjares y los 
vinos delicados, se visten con paños bnrdos, se cubren la cabeza con anchos 
sombreros de fieltro, y su comportamiento y su modo de hablar son muy hu- 
mildes. No llevaban consigo arma alguna, ni espada ni puñal, salvo un cuchillo 
roló para coriar el pan, pues decían qne ésas eran vestiduras de lobos, que 
nunca debieran ponerse las ovejas. Nunca juraban, y se negaban incluso a 
pronunciar el juramento cívico ante las anoridades. Y si alguno de ellos come- 
lía una transgresión, era expulsado, pues entre ellos existía la práctica coti- 
diana de la excomunión. En sus conversaciones y disputas eran severos e in- 
flexibles, y tan tercos, que primero morirían que ceder en un selo punio.** 


Y a continuación se pregunta de qué manera habían recibido el Espíritu 
estos anabaptistas, si a través de la predicación de la ley o a través de la 
predicación de la le. 

Pero si es verdad que lo que caracterizó a la mayor parte de los ana- 
baptistas de St, Gallen fue un testarudo legalismo, también lo es que de 
otros muchos se apoderó un frenético antinomianismo, hasta el punto de 
que fue esto lo que vino a dar notoriedad al movimiento. En contraste 
con la práctica de la excomunión cotidiana y del literalismo biblico, ve 
mos cómo un sector del populacho degeneró con gran rapidez en um 
exuberante espiritualismo que no se detenía ante ningún exceso, como el 
de quemar en la estufa las palabras mismas del Nuevo Testamento que. 
apenas unos cuantos años antes, habian sido objeto del más heroico estu- 
dio frente a la oposición magisterial. El principio de que “Ta letra mata” * 
indujo a estos entusiastas a destruir la palabra escrita y a poner su con- 
fianza en las extravagancias de mn espiritualismo no refrenado ya por el 
otro principio paulino del discernimiento de los espiritus. 

Al teer a Kessler, un hombre que, como Vadiano, había estado al 
principio bien dispuesto para con el fervor evangélico de los hermanos, 
tiene uno la impresión de que llegaron a darse casos de excesos parecidos 
a los del “revivalismo” de años más tarde. Hubo personas que literalmen- 
te se hacian como niños pequeños, preparándose para el Reino de Dios, 
cuyo inminente advenimiento era comentado y calculado con entusiasmo. 


** Vadisno, Deutsche historische Schrifien, ed, por Ernsi Córzinger, St. Gallen, 1875-1879, 
vol. 1H, p. 408, 


4% Kessler, Sabbala, pp. 147-148. 
48 11 Corimuios, 3:8, 
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La práctica de la confesión en público provocó revelaciones que causaron 
no pacos dramas conyugales. Hubo niños de siete y ocho años que se 
quedaban en estado de trance durante horas. Llevados por el anhelo de 
morir con Cristo para el mundo, algunos simularon en electo la muerte, 
Comenzó a aparecer el don de lenguas. Hubo obscenidad y desenfreno 
sexual, hubo una mujer desequilibrada que hizo la extraordinaria decla- 
ración de que ella era la predestinada a parir al Anticristo, y hubo un 
espantoso fratricidio por decapitación, perpetrado por un hombre que 
decia que tal era la voluntad de Dios, y aceptado en consecuencia por la 
víctima, 

Esta degeneración del movimiento nos ofrece un cuadro en verdad 
impresionante, Es como si al levantarse la enorme piedra de siglos de 
dominio eclesiástico apareciera, retorciéndose, un populacho pululante y 
nihilista, entregado a sí mismo, confundido por los nuevos términos teo- 
lógicos de predestinación, fe sola, Gelassenheit, y por los nuevos textos 
biblicos de que se echaba mano con un deslumbramiento casi maniátco. 
Es dificil encontrar algo en común entre esta fase del anabaptismo de 
St, Gállen y el sobrio fervor y celo evangélico de un Grebel, un Mantz y un 
Blaurock, Y 

A' causa de los fanáticos excesos de unos cuantos, y a causa, sobre 
todo; del temple potencialmente revolucionario de muchos de estos 
hombres, que se sentían con derecho a no rendir ya cuenta de sus accio- 
nes a los magistrados "paganos” ni a sus escribas eclesiásticos, la visión de 
Crebel una iglesia evangélica e intercantonal compuesta de verdaderos 
creyentes palideció y dejó su lugar al sectarismo, Vadiano, a pesar de las 
dotes de seducción de su cuñado, acabó por utilizar toda su autoridad en 
contra de los anabaptistas, bajo la presión del profera-estadista-guerrero 
de Zurich. 

En el cantón de Appenzell, estrechamente asociado con St, Gallen en 
el mpvimiento reformador, así como en el dominio confederativo del 
Rheihtal, prácticamente todos los habitantes de algunas poblaciones fue- 
ron hermanos durante algún tiempo, e incluso muchos de los predicado- 
res zwinglianos se manifestaron en favor de ciertas prácticas anabaptistas. 
Por ejemplo, en el sinodo del Rheintal, celebrado en Rheineck, los pasto- 
res zwinglianos reactivaron la excomunión mayor y la excomunión me- 
nor ¿omo parte integrante de la vida parroquial evangélica. Uno de los 


22 John Horsch, “An Inquiry into the Truth of the Accusation of Fanaticism and 


Crime”, MQR, VI (1934), l8as., ha procurado atribuir los excesos a un grupo de anabap- 
tistas que, sintiéndose coaccionados para volver a una iglesia estad reformada, desahoga 
ron sus sentimientos de represión transformando la doctrina zwingliana de la predestina- 
ción en ama excusa para el libertinismo. Pero no toma debidamente en cuenta da abundan» 
cia de pruebas recogidas por Kessler, cuyo libro, por muy basado que esté en testimonios de 
segunda mano, parece améntico en el conjunto, si no en los detalles de cada episodio, En 
todo caso, la distinción que quiere hacer Horsch entre Wiedergetoufie y Wiedertáufer no resiste 
un análisis serio. 
* Bonorand, foc. cif, y. 48, con bibliografía. 
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cabecillas del anabaptismo, Juan Krúsi, desplazó al predicador en Teu- 
fen. Posteriormente fue aprehendido de noche, Y quemado en la ciudad 
católica de Lucerna el 27 de julio de 1525, con lo cual el anabaptismo 
tuvo su segundo mártir. El Von dem Glauben de Krúsi, publicado en 
Augsburgo en 1525, es 1na preciosa colección de textos bantismales en 
la cual se percibe la influencia de Grebel.51 

Hasta aqui hemos estado siguiendo los impulsos que irradiaron de 
Zurich y Zollikon en dirección de Schaffhausen, de St. Gallen y del can» 
tón de Appenzell. Regresando al grupo original, dispersado después de 
los acontecimientos que durante ima semana tuvieron lugar en casa de 
Mantz, en Zurich, y de las actividades realizadas en Zollikon, vamos a 


seguir ahora a otro de los misioneros, Guillermo Reublin, a la ciudad de 
Waldshut. 


3. REUBLIN BAUTIZA A HUBMAIER EN WALDSHUT 


Waldshut no era una ciudad suiza, pero su relación con el movimiento de 
Zurich fue tan estrecha, que necesitamos hacer uma pansa en la historia 
de la fenomenal misión de los hermanos suizos para recordar el papel de 
Waldshut en la Guerra de los Campesinos (cap. 1v.2.a) y el de Hubmaier 
en la controversia sacramentaria (cap. v.2.a), y para registrar la conver 
sión temporal de esa ciudad al anabaptismo. 

Aproximadamente una semana antes del paso decisivo hacia el ana- 
baptismo que dio el conventículo sacramentario de Zurich, Hubmaier 
había escrito a Ecolampadio, que residía en Basilea, una carta muy inte- 
resante (16 de enero de 1525) en que le habla de la práctica que lu 
establecido en su parroquia de Waldshist: los niños pequeños son presen- 
tados en la iglesia, y consagrados a Dios en presencia de toda la congre- 
gación, pero el rito del bautismo se pospone, con el propósito de armoni- 
Ep el sacramento de'la redención con el principio protestante del solafi- 

cismo: ; 


Hemos enseñado públicameme, en electo, que los niños no deben ser bantiza- 
dos. ¿Por qué hemos estado bantizando a los niños? El bautismo, dicen ellos 
[Zwinglio y León Jud], es 1m mero signo [de inclusión en la alianza]. ¿A qué 
tanto alanarse por un signo? Ciertamente el bantismo es un signo y un sím- 
bolo, instituido por Cristo con estas palabras augnstas, preñadas de semido: 
“En el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo" [Maico, 28:19], Todos 
cuantos alcnúan ese signo, o de cualquier otra manera hacen mal 1150 de el, 
están haciendo violencia a las palabras de Cristo pronunciadas en el momento 
de lostitnir esta acción simbólica, puesto que el significado de esc signo y de 
ese simbolo es u1 compromiso (obstrictio) mediante el cual se obliga 1mo para 


% Heinold Fas1, “Hans Kriisis Biichlein ber Glanben und Taufe”, en The Heritage of 
Aenno Simons, A Legacy ef Faith (A Sixticth Anniversary Tribute to Cornelías Krafes, ed. por 
Cornelios L, Dyed), Newton, Kansas, 1962, pp. 213-231. 
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con Dios, bajo el impulso de la fe, y en la esperanza de la resurrección a una 
vida futura, de manera que la acción interior no debe llevarse a cabo ton 
menos seriedad que el signo exterior. Este significado no tiene nada que ver 
conh los niños recién nacidos; por lo tanto, el bautismo de los infantes no tiene 
redlidad alguna. En el bautismo hay una obligación (obligatio) para con Dios, 
dela cual sigue dando testimonio hoy el Credo de los Apóstoles, imponiéndole 
al ¡cristiano, con toda la majestad apostólica, el compromiso de renunciar a 
" Satanás y a todas sus pompas, que se echan así al agua, o sea a la muerte, 
Quienes participan en la Cena se obligan con el prójimo a ofrecer cuerpo y 
"sangre por él, tal como Cristo dio su cuerpo y su sangre por mí. No encontra- 
mos otra cosa en las leyes y en los profetas. Yo creo, digo mal, yo sé que el 
erimian eno no estará bien hasta el día en que el Bautismo y la Cena hayan 
sido restaurados en su pureza primigenia... 
. | He ahí, hermano en Cristo, la opinión que yo tengo; si me equivoco, deber 
de hermano es hacer regresar al asño al buen camino. No hay, en efecto, 
ninguna idea a la que me sienta tan apegado que no pueda revocarla, más 
aún, extirparla de mí, cuando la palabra de Dios, transmitida por ti o por los 
tuyos, me diga que estoy equivocado... De lo contrario, me atendré a mis 
opiniones, puesto que a ello estoy obligado por el mandamiento de Cristo, por 
la palabra, la fe, la verdad, el juicio y la conciencia ... Dime, en tu respuesta, si 
la dina [Mateo, 19:14] “Dejad que los niños se acerquen a mí”, etc., perte- 
nece especialmente a'los niños pequeños. Lo que me mueve a preguntarte eso 
esla palabra de Cristo, que dice que “de los tales como ellos es el reino de los 
. cielos”, y no “de ellos”, y dime también lo que piensan de estas cosas los her- 
mános de Estrasburgo [Bucer y Capitón]. E: 
, e vez de celebrar el bautismo, hago que los fieles se congreguen en la 
iglesia y que los padres presenten al niño, y explico en alemán el evangelio: 
“Entonces le fueron presentados unos niños” [Mateo, 19:19]. Después de im- 
ponerle al niño un nombre, la iglesia entera, puesta de rodillas, hace oración 
ir él y se do encomienda a Cristo, pidiéndole que sea misericordioso e inter. 
cedía por él. Pero si los padres son todavía débiles e insisten en el desco de que 
el niño sea bautizado, yo lo bautizo, pues soy débil con los débiles en tanto 
llega el tiempo en que estén mejor instruidos, Sin embargo, en lo que se re- 
fiere.a la palabra no cedo ni un ápice ante ellos. $ 
Etolampadio, en su respuesta, censuró esa sustitución del bautismo 
de los niños pequeños por una simple consagración y, basándose en un 
texto de San Agustín, declaró que la fe de los padres o de la iglesta le es 
misteriosamente suficiente al niño, 
Fhe en vano que Hubmaier, el 2 de febrero de 1525, haya ofrecido 
demóstrar en debate público, ante las autoridades de la ciudad, que el 
bautismo no tenía ningún fundamento en la Escritura (Offentliche Erbie. 
tung): De esa manera, cuando Reublin, antes pastor de la iglesta de San 
Albaño en Basilea y ahora emisario de los anabaptistas suizos, llegó a 
Waldshut y se puso a contar lo que por fin se había llevado a cabo en 
Zurich y en Zollixkon, Hubmaier se sintió favorablemente dispuesto a ent- 
prender el mismo camino. Lo primero que hizo Reublin fue rebautizar a 


52 Bachelin, Brigfe und Añten, vol. 1, núm. 238, 
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unas cuantas personas, ya preparadas, fuera de la ciudad. Sugirió dejar 
para el domingo de Pascua, que caía el 16 de abril, el acto más solemne, y 
propuso también celebrar la institución de la Cena por Jesús el Jueves 
Santo con un cordero entero (ceremonia que, al parecer, no llegó a reali- 
zarse). Ll día de Pascua, Hubmaier y otras sesenta personas recibieron el 
rebautismo de manos de Reublin.5% En los días siguientes rebautizó 
Hubmaier a más de trescientas personas, sirviéndose de un cubo para 
leche y tomando el agua de la fuente de la plaza. El lunes de Pascua 
racticó la Cena del Señor en compañía de los rebautizados, siguiendo 
iteralmente el modelo transmitido por el Nuevo Testamento. Con una 
toalla en la mano, el doctor theologiae lavó los pies de sus feligreses. Un 
testigo contemporáneo refiere maliciosamente que, cuando hubo lavado 
los pies de las mujeres jóvenes y llegó el turno de “los machos viejos”, 
Hubmaier se quejó de fatiga y le pidió a alguien que hiciera el resto de la 
tarea. 

Seguro en su posición eclesiástica de Waldshut, confiado en la bondad 
de su nueva práctica de bautismo de los creyentes, y deseoso, asimismo, 
de ver difundida en todas partes esa práctica, mucho más acorde con los 
evangelios, Hubmaier escribió el 10 de julio al ayuntamiento de Zurich,55 
pidiéndole a Zwinglio que aceptara debatir con él la cuestión, por el bien 
de la común causa reformadora, y rogándole que le enviara un salvocon- 
ducto. Hubmaier fue un hombre que perseveró, hasta el final, en una 
convicción que compartia con Zwinglio, y que lo separaba de la mayoria 
de los hermanos suizos, a saber, que la causa evangélica de una iglesia de 
los creyentes tenía que ser sancionada y sostenida por una magistratura 
evangélica o regenerada. Su posición fue, desde este punto de vista, idén- 
tica a la que de manera únicamente transitoria hahía sostenido el pacifista 
Grebel. En su carta al ayuntamiento de Zurich declaraba sobre todo esta 
esperanza: bastaría que los dos reformadores tuvieran un coloquio para 
que sus diferencias quedaran allanadas a satisfacción de ambas partes. 

El ayuntamiento de Zurich, según parece, no llegó a contestar esa 
carta, pues poco después Hubmaier decidía refutar el tratado Del bau- 
tismo de Zwinglio con otro suyo, intitulado Vom christlichen Taufen der 
Gláubigen, Está hecho con muy buenos argumentos, y hasta con buen 
humor en algunos lugares, como el propio Zwinglio reconocería luego, 
indirectamente, en su biliosa réplica. 

El desarrollo de una numerosa congregación anabaptista, con el pas- 


3% Muralt, Quellen, núm. 495. 

+4 Heinrich Selwreibor, Taschnbuek fúr Geschichte und Altertum in Siiddenischland, vol. 3%, 
Friburgo de Brisgovia, 1840, pp. 208-209. Schreiber aduce aquí los datos (no coincidentes) 
de las crónicas de Friburgo y de Laufenburg. Cf. W. Mau, Balihasar Hubmarer, Berlín, 1912 
(Abhandiungen xur Mittleren und Neueren Geschichte, vol. X£j, p. 86. La biografía definitiva es 
la de Torsten Bergsten, Balihasar Elubmaier, sine Stellung <u Reformetion und Táufertum, 
1521-1528, Kassel, 1961. A Bergsten y a Gunmar Westin se debe la edición de Sciniften de 
Hubmaier, Cúitersioh, 1962 (QGT, 1X). 

$% Muralt, Quellen, 11m. 82. 
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tor principal de la población a la cabeza, fue cortado drásticamente por los 
austríacos, que capturaron la ciudad de Waldshut el 5 de diciembre de 
1525. Imposibilitado de contar con la ayuda militar de los suizos, como 
en los días en que era más moderado, Hubmaier se despidió solemne- 
mente de su parroquia anabaptista, y un día después la ciudad se rindió a 
las fuerzas de Austria. Hubo misas, celebradas por el vicario general Juan 
Faber y por el obispo de Constanza, y la ciudad volvió a llamarse católica. 
Muy pronto nos encontraremos a Hubmaier en Zurich, en compañía de 
su mujer, convertido en un refugiado harapiento. 
1 


4. ¡Los MISIONEROS ANABAPTISTAS FRENTE A LOS MACISTRADOS EN ZURICH 


Mientras tanto, Grebel se habia trasladado de St. Gallen a Grúningen, 
su puebio natal, donde su padre, Jacobo Grebel, había desempeñado el 
cargo de bailío. La predicación evangélica de Grehel tuvo allí una res- 
puesta tan halagúeña, que Mantz, recién liberado de la cárcel, y Blau- 
rock, idesde los Grisones, vinieron a sumarse al esfuerzo restaurador. 

La revolución religiosa de la bailía de Grúningen fue fruto no sólo de 
una aspiración evangélica, sino también de un estado de inconformidad 
social. Los campesinos de este distrito, situado en la orilla septentrional 
del lago de Zurich, estaban gobernados por un bailío a quien se nom- 
braba en la capital cantonal, y durante algún tiempo habian dado señales 
de descontento por el dominio que sobre ellos ejercía el abad de Rúti. Al 
principio, las autoridades de Zurich los habían alentado en su lucha por 
liberarse de las viejas exacciones abaciales. La rebelión religiosa, con la 
insistencia característicamente anabaptista en una iglesia libre, lo cual 
significaba la exención del pago de diezmos al monasterio, tuvo, pues, 
para ellos un atractivo económico a la vez que religioso. 

El domingo 8 de octubre de 1525, en la iglesia de la aldea de Hinwil, 
perteneciente a la bailia de Grúningen, antes de que se presentara el 
pastor, Blaurock subió las gradas del púlpito e inició un sermón con las 
siguiéntes palabras: 


¿De quién es este lugar? Si es la casa de Dios, donde ha de predicarse la Pala- 
bra de Dios, aqui estoy yo come emisario del Padre, para proclamar la Palabra 
de Dios, 


Se mandó llamar al bailio, que se encontraba en el castillo de Griningen. 
Se aprehendió a Blaurock y se le hizo montar en un caballo, para llevarlo 
así alla cárcel. Desde su montura Blaurock se puso a cantar himnos y a 
exhortar a dos campesinos, que lo seguian con señales de simpatia y 
en número cada vez mayor. Entre la multitud estaban asimismo Mantz 
y Grebel. El bailio, muy desconcertado, no supo qué hacer cuando los 


qe Muralk, Quellen, iva. 109. 
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enardecidos fieles pidieron que prosiguiera el sermón mientras todos 
avanzaban hacia la cárcel. Logró arrestar también a Grebel. Mantz, por 
un tiempo, se salvó de la aprehensión. Acababa de ser soltado de su se- 
gundo encarcelamiento (que duró tres meses) a condición de que se abs- 
tuviera de seguir bautizando. A causa de la simpatía que sentian por ellos 
muchos de los campesinos de la bailia, costó mucho trabajo, y no pocas 
negoctaciones, remitir a Grebel y a Blaurock a las autoridades de Zurich. 
Se pensó que lo único que podría aplacar al populacho sería un debate 
abierto entre ellos y Zwinglio. Sá 

Así, una vez más, Grebel y Mantz (que poco después fue también 
arrestado) se enfrentaron, junto con Blaurock, en un debate verbal a su 
antiguo maestro, al amigo en otro tiempo admirado, esta vez del 6 al 8 
de noviembre de 1525, 

Las discusiones, celebradas en la iglesia más espaciosa de Zurich (el 
Grossmúnster), porque la sala del ayuntamiento no podia dar cabida a la 
muchedumbre, constituyen la Tercera Disputa Bautismal.2? Estas discu- 
siones, que se prolongaban hasta la noche, estuvieron presididas, entre 
otros, por Vadiano (de St. Gallen) y por el doctor Sebastián Hofmeister. 
(Hofmeister habia sido expulsado de la conservadora ciudad de Schaff- 
hausen, donde Grebel habia sido huésped suyo, y vivia ahora en Zurich, 
como pastor del Fraumiinster.) Los campesinos de Grúningen habian 
enviado a doce observadores nentrales para que juzgaran si a los herma- 
nos se les daba una oportunidad plena de desplegar sus opiniones, sin 
que Zwinglio “se las estrangulara en la garganta, antes de que las articu- 
laran”.% Además de la delegación de Grúningen, estuvieron presentes, 
provistos de salvoconducto, anabaptistas procedentes de St. Gallen, de 
Chur y de Zofingen. (Hubmaier, en Waldshut, habia hecho planes de 
asistir también, pero las fuerzas austriacas lo obligaron a regresar a él y a 
sus acompañantes.) Los tres antagonistas fueron Zwinglio, León Jud y 
Gaspar Megander (Grossmann).39 

Los capitulos de acusación de Zwinglio %% contra los hermanos suizos, 
basados algunos de ellos en simples rumores, fueron los cuatro siguien- 
tes: 1) decían que la magistratura cristiana debia desaparecer; 2) declara- 
ban que todas las cosas debían ser poseidas en común; 3) decian que los 
santos, una vez rebautizados, recibían el don de la impecabilidad; y 4) 
estaban dispuestos a resistir por la fuerza a quienes se les opusieran. El 
cuarto cargo puede haberse basado en una observación de Blaurock, algo 
distorsionada, y en el hecho de haber tomado posesión de dos iglesias 
aldeanas, primero la de Zollikon y luego la de Hinwil, pero también pue- 
den haberse tomado en cuenta las extravagantes afirmaciones de Uli- 
mann en St. Gallen o las acciones de Hubmaier en Waldshut. 


97 Este ordinal €s el correcto, desde que Rrajewski identilleó como Segunda Disputa da 
congressio de marzo. , : 

*% Murali, Quellen, núm. 115, 

$ ibid., avám. 120, 

$2 Resimuidos así por Bender, op. cil, p. 157. 


166 


Misioneros y magistrados Vl.4 
I 

El debate deseado por los capitanes del anabaptismo se convirtió de 
hecho en un proceso judicial, después del cual fueron apresados. Á esto 
siguió: un juicio en toda forma, que culminó en una sentencia de cárcel: 
perpetua, o hasta que hicieran una retractación. Fue ésa la primera pri- 
sión de Grebel, la segunda de Blaurock y la tercera de Mantz.** 

A [partir de este momento, la represión judicial en contra de los tres 
principales predicadores anabaptistas de Zurich queda entrelazada con la 
controversia que de tiempo atrás se había entablado entre el doctor 
Hubmaier y el maestro Zwinglio. Después de conseguir alguna ayuda en 
dinero, Hubmaier y su mujer se dirigieron sin más a Zurich, esperando 
quijotescamente que todavía fuera tiempo de salvar la causa radical. 
Llegados el 7 de diciembre a Zurich, pasaron la noche en casa de Enrique 
Aberli, y la noche siguiente en el mesón de la viuda Bluntschli. Inmedia- 
tamente, esta señora y sn hija fueron multadas por haber dado ayuda a 
un capitán de los anabaptistas. Cuando los magistrados del ayuntamiento 
tuvieron noticia de la presencia de Hubmaier, procedieron a arrestarlo 
(11 de diciembre), convencidos de que “alguna monstruosidad estaba 
empollando ..... y que con ese designio se había colado secretamente en 
la ciudad“,$3 

El 5 de noviembre de 1525 Zwinglio tenía ya lista su Antwort,% y 
Hubmaier se sentía ahora, probahlemente, feliz de poder enfrentarse di- 
rectamente a su antagonista. El ayuntamiento de Zurich, que recordaba 
la petición de Hubmaier (hecha en julio desde Waldshut) de entablar con 
Zwinglio un coloquio acerca del bautismo, le concedió al refugiado, en- 
carcelado ahora, y además enfermo, la oportunidad de expresar sus pun- 
tos de vista. El coloquio tuvo lugar el 12 de diciembre, y la aposición 
estuvo representada no sólo por Zwinglio, sino también por León Jud, 
Hofmeister y Megander. Los dos principales antagonistas dejaron ver- 
siones divergentes de lo ocurrido en esa discusión. Zwinglio dice que 
Hubmaier se vio obligado a quedarse “mudo como un pez”. Hubmaier 
tenia plena consciencia de su superioridad forense.** Le hizo recordar a 
Zwingtio que tiempo atrás, en 1523, “en la calle Graben”, él también ha- 


“1 Los antores más antiguos, basados en la Reformationsgeschichte de Bullinger, ed. por J. 
1; Hottinger y FL H. Vógeli, Frauenfeld, 1898-1840, vol, 1, p. 296, dicen que los ires caudi- 
los fueron liberados. La nueva manera de ver, basada en las Quellen de Murali, está repre 
sentada por Bender, op. al, p. 159, y por Krajewski, ep. «l., p. 121 
62 Egli, op. cit., p. 49, y Mau, op. df., p. 103, mencionan una parada en Griiningen, pero 
ño presentan para ello ninguna base documental. Yo sigo aquí la sucesión de acontecimien 
los que ofrecen las Quellen de Mural. 
A 2% Carta de Zwinglio a Pedro Gynoraeus (31 de agosto de 1526), en ZW, VIH, núm. 
524, 
%% Añtwort úber Bolthasar Hibmaiers Taufbúieilen, ZW, 1V, p. 577. 
2 Zwinglio habla de la reaparición de Hubmaier en Zurich en dos cartas, la primera del 
19 de enero de 1526, a Capitón (ZW, VELL núm. 434), y la segunda del 31 de agosto del mis- 
moañoja Gynoraeus (ibid., núm. 524); las dos pueden verse traducidas al inglés por Samuel M. 
Jackson, Huláreich Zuingli, Nueva York, 1901, pp. 24935. 
% El mismo cuenta la amarga historia en un escrito (£ia Cesprech) publicado más tarde 


en Nicolsburg. 
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bia insistido en la importancia de la instrucción, y habia incorporado esta 
idea en el décimo octavo de sus sesenta y siete Árticulos. Zwinglio repli- 
có que esa conversación de dos años antes labía versado sobre la impor- 
tancia de la educación cristiana en sustitución del viejo sacramento de la 
confirmación, pero que en ella no había dicho ni una palabra sobre la pos- 
posición del bautismo. Hubmaier reconoció que, después de todo, ésa 
era la cuestión que importaba, y entonces Zwinglio comentó que era “en- 
cantador”. Finalmente, temeroso de ser entregado a los austriacos cató- 
licos,*? Hubmaier consintió en redactar con sus propias palabras una re- 
tractación, y se obligó a entregarla el día siguiente, debidamente firinada, 
a ciertos magistrados del ayuntamiento designados para el objeto. En al- 
gún momento del proceso, Hubmaier fue "arrojado de nuevo al calabozo 
y torturado”. Zwinglio dice que "repitió la retractación tres veces, mien- 
tras lo estaban estirando en el potro” (ter extentus), y lamenta sus sufri- 
mientos.% Poco después, durante la disputa, convertida ahora en un pro- 
ceso judicial, Hubmaier declaró a voces que su abjuración había sido 
arrancada por la tortura, y pidió ser colocado bajo la jurisdicción de un 
tribunal de la Confederación suiza, esperando que éste admitiera su ape- 
lación, en vista de que él no era ciudadano de Zurich. Zwinglio, que era a 
la vez patriótico, humanitario y anticatólico, puso en juego toda su auto- 
ridad para impedir que el ayuntamiento entregara a Hubmaier en manos 
de los austriacos; pero se sintió indignado por el heclio de que Hubmaier 
mismo hubiera pretendido llevar su caso ante un tribunal más alto que el 
de Zurich, lo cual, según declaró, ”es en si un crimen capital”.$9 

El Widerruf! de Hubmaier, de 22 de diciembre,” es claro en cuanto a 
la retractación de sus opiniones sohre el bautismo de los adultos, declara 
que ha sido movido, en parte, por la importancia de la caridad en una 
acción como ésta, pues no iba él a considerar perdidos a todos aquellos 
cristianos que durante mil años (según el cálculo hecho anteriormente 
por Hubmaier) habian aceptado inocentemente el bautismo de los infan- 
tes, La parte principal del documento está dedicada a una apología de 
sus opiniones sobre cuestiones diversas, en la cual sostiene que ha sido 
acusado falsamente de predicar el comunismo y de afirmar que “al cris- 
tiano no le es lícito ocupar puestos de gobierno”. He aquí un fragmento 
de la retractación: 


Yo, Baliasar Hubmaier..., confieso abiertamente en esie documento, escrito 
de mi puño y lexra, que hasia ahora no he conocido o eniendido las escriuras 
todas que hablan del bautismo por agua de ora manera que ésta; que en 
primer lugar hay que oir la predicación, en segundo ingar creer, y en tercer 


82 La solicitud de extradición (34 de diciembre de 1523) puede verse en Muralt, Quelira, 
núm. 402, 

8% Cartas de Zwingtio a Capilón, 24%, VIH, núms, 434 y 488, . 

$9 Ibid. Sin embargo, en este punio el texto está estropeado y, por lo tanto, es inseguro, 

1% Murah, Queliea, mim 147: Stachelin y Man sostienen que es ésta la forma original de la 
retractación, y no la más tardía, o sea la leída cn das iglesias, como afirman Egli y Vedder. 
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lugár ser bautizado, y tal ha sido la posición que he a IgE Pero ahora el 
maéstro Ulrico Zwingho ha puesto en mi conocimiento la alianza (bund) que 
hiza Dios con Abraham y su simiente, y me ha explicado la circuncisión como 
nn signo de alianza (bundacichra), lo cual no he podido refutar. También otros, 
comio el maestro León [Jud], el doctor Sebastián [Hofmeister] y JOsvaldo] My- 
conjus me han hecho ver cómo el amor debe ser un juez y juzgador en todas 
las escrituras, lo cual me ha llegado muy al fondo del corazón; y asimismo he 
pensado mucho en el amor, y finalmente me he sentido movido a desistir 
de mi propósilo, a saber, que no habia que bautizar a los niños pequeños, en 
lo cual me he equivocado, lo mismo que en la cuestión del rebawismo.” 
j 

Una parte del acuerdo a que llegaron los antagonistas fue que Hub- 
maier haria su abjuración pública en una ocasión conveniente. Mientras 
tanto, quedó colocado bajo la custodia del bailio del castillo de Grinin- 
gen.*2 La fecha que se mo fue el 5 de enero de 1526. Después de los 
servicios religiosos se leyó desde el púlpito del Fraumúnster la fórmula 
de reyocación. En seguida pronunció Zwinglio un sermón, y todo pare- 
cía estar marchando bien. Entonces subió Hubmaier al púlpito para ab- 
jurar públicamente, según se tenía entendido, de sus ideas anabaptistas. 
Tal vez contaba con un levantamiento popular en favor suyo, pues el 
caso és que, en lugar de retractarse, aprovechó la oportunidad para 
arengar a la congregación en favor del anabaptismo, hasta que Zwinglio 
lo interrumpió.*% Se armó entonces un gran tumulto, y hubo necesidad 
de llevar rápidamente a Hubmaier a la Torre del Agua. Perplejo y atur- 
dido al principio, Hubmaier decidió luego no acordarse de lo que había 
hechd. Pero finalmente, haciendo acopio de todas sus fuerzas, se propuso 
resistir y, en medio de las durezas de la cárcel, compuso sus X17 Artikel 
christlichen Glaubens. En seguida hubo una o dos audiencias más.** El 5 de 
marzo su caso fue incorporado al de los anabaptistas de Zurich, Mantz, 
Blaurock y Grebel.? El triunvirato de Zurich se mantuvo firme, pero 
Hubmaier, una vez más, consintió en retractarse públicamente. 

Lo hizo así en tres iglesias, los días 13 y 15 de abril. En consideración 
de ellb, las autoridades de Zurich, persuadidas por Zwinglio, le permitie- 
ron qhedarse durante varias semanas para que fuera él quien escogiera el 
mejor morento de salir de la ciudad, con todo el secreto deseable; exis- 
tía, en electo, el peligro de que fnera capturado por dos austríacos, o por 
los agentes de los cantones católicos. Muy pronto nos lo encontraremos 
en Aligsburgo, camino de Moravia (cap. vn.2); pero entre tanto debe- 
mos proseguir la historia de los hermanos encarcelados en Zurich. 


7 Las últimas palabras, desde “propósito”, se tacharon y se volvieron a escribir al mar 
en. Lá retractación no Neva fecha, pero purece haberse escrio el 22 de diciembre de 1525, 
¿use Murah, Quelica, núm. 147, y el. Vedder, Habmaier, pp. 138 ss. 

% Mural, Quellen, núms. 144, 

23 Carta de Zwinglio a Gynoraeus, loc. ell. 

14 Mural, Quellen, eximas. 404, 170 y 479. 

15 1bid,, múm. 170. 
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La Tercera Disputa Bautismal, de noviembre, y los tres meses de pri- 
sión de los cabecillas radicales no hicieron sino exacerbar el fervor ana» 
baptista en la ciudad y en los aledaños. Las reclamaciones de los vecinos y 
las exigencias de Zurich “de sacaron canas” al bailio de Grúningen. Las 
autoridades de Zurich resolvieron proceder con severidad. Un nuevo 
edicto amenazó con la pena de muerte a quienes en lo sucesivo rebautiza- 
ran a alguien. Los tres principales reos aprehendidos en Grúningen, 
junto con catorce más, entre los cuales se contaban Ana Mantz (hermana 
o madre de Félix) y otras cinco mujeres, fueron sentenciados el 7 de marzo 
de 1526 al calabozo, donde debían permanecer a pan y agua hasta que la 
putrefacción o la abjuración los liberaran de su miseria.?* Grebel consi- 
guió meter una vela y un pedernal, para que los presos pudieran leer la 
Biblia en medio de las tinieblas. : 

Al. cabo de dos sernanas,*? Grebel, Mantz, Blaurock y los demás huye- 
ron de la prisión, aunque los tres caudillos se resistían al principio, por 
honradez, a aprovecharse de una ventana que por descuido habia que- 
dado abierta. Cada 1mo de ellos tomó un camino distinto. 

Un par de semanas después de su huida de la cárcel, Mantz bautizó a 
una mujer en Embrach, en la parte septentrional del cantón de Zurich. 
Este rebautismo, precedido de instrucción, iba a salir a relucir en el úl- 
timo proceso de Mantz, y a siministrar la base juridica para la severidad 
de su castigo. De Embrach se dirigió al territorio de Basilea, donde orga- 
nizó un servicio religioso al aire libre, celebrado de noche. En un docu- 
mento contemporáneo se le describe leyendo a la luz de una vela una 
parte del servicio (una oración o un himno) y algún pasaje de la Escri 
tura. El gobierno de Basilea no tardó en expulsado. Los anabaptistas 
tenían por él una verdadera veneración, He aquí lo que escribía, en tono 
hostil, un contemporáneo: 


Dondequiera que iba, se le veia compleramente rodeado de hombres y muje 
res, como si fuera una divinidad visible, y 10dos esiaban pendientes de sus 
labios, como en un irance o bajo un hechizo. Tenia amor por los campos y dos 
bosques, refugios seguros de la herejía. Cuanto decía u ordenaba se 1enia por 
orácnio diviro.?* 


Mantz fue aprehendido en St. Gallen, y soltado el 18 de octubre con 
prohibición de volver a poner los pies en ese territorio. De St. Gallen 
regresó a su nativa Znrich, y al lugar preciso del cantón de Zurich don- 
de su predicación hahia producido los mejores frutos, o sea la bailia de 
Grúningen. 

Mientras tanto, se habia estado desarrollando otra serie de aconteci- 
mientos, destinados a tener considerable influencia en la estructura de la re- 


79 Mural, Quelien, vuims. 170A y 172. 

E) 21 de marzo de 1526, Véase Mural, Quelien, vúra. 178. : ] 

*2 Juan Castius, De anabaptismi exordio (1544), pp. 37-38, citado por Krajewski, ap. cil, 
página 132, 
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forma de Zwinglio y su conducta para con los anabaptistas recalcitran- 
tes. En el seno del ayuntamiento de Zurich habla un grupo de patricios 
que segulan conservando sus simpatías por los creyentes al estilo antiguo, 
los cuales sobrevivían en el cantón y eran todavía la luerza dominante en 
la mayoría de los demás cantones de la Confederación suiza. En un 
punto especialmente sensible estaban en total acuerdo con los cantones 
católicos; el derecho de exporiar los excedentes de población, o sea los 
hijos de campesinos, que sallan del país y se alquilaban como mercena- 
riosí Recelosos del poder adquirido por los secuaces de Zwinglio, y con el 
fin de impedir una consolidación de la reforma, algunos de esos patricios 
decidieron aprovecharse de los efectos anárquicos que suscitaba el paci- 
fismo de los anabaptistas. - có : 
Favorecer a los anabaptistas era una excelente manera de oponerse 
al programa de reforma total propugnado por Zwinglio, Símbolo de esta 
resistencia fue Jacobo Grebel, padre de Conrado. jacobo Grebel era el 
portavoz del grupo de los patricios, los cuales veían 'con hostilidad a los 
gremios de artesanos, agrupaciones de tipo más democrático que consti- 
tulan el mejor fundamento del poderío de Zwinglio. Sus relaciones “trai- 
cioneras” con los cantones católicos, y la alarma de los zwinglianos por su 
inminente derrota en la disputa de Baden (cantón de Aargau) entre pro- 
testántes y católicos, sellarían muy pronto el destino de los anabaptistas 
de Zurich, junto con el suyo, E 
disputa de Baden, celebrada entre el 18 de mayo y el 8 de junio de 
1526, tres meses después de la ruptura de cárcel de los cabecillas anabap- 
tistas, se organizó con objeto de determinar la política eclesiástica futura 
de la Confederación en su conjunto, pues los cinco cantones católicos 
centrales (Schwyz, Uri, Unterwalden, Lucerna y Zug) sentlan ante los es- 
tragos que la reforma zwingliana estaba causando en los cantones confe- 
derádos de Berna, Zurich, Basilea y Appenzell, asl como en la ciudad de 
St. Gallen, la misma alarma que los zwinglianos experimentaban ante la 
epidemia anabaptista que estaba invadiendo su propio territorio. De he- 
cho, ya dos años antes, el 11 de julio de 1524, en la dieta general cele- 
brada en Zug, los cinco cantones católicos hablan amenazado con excluir 
de la Confederación a Zurich, con el argumento de que la base religio- 
sa de la Eidgenossenschaft estaba en grave peligro a causa de Zwinglio. Los 
representantes de Berna, apoyados por los de Solothurn y Glarus, habían 
impedido esa exclusión. 
Ahora, en Baden, el obeso, irénico y serio Bertoldo Haller, de Berna, 
y Ecolampadio, de Basilea, se enfrentaron al pugilista teológico católico 
de fama internacional Juan Eck, a quien apoyaba Juan Faber, represen- 
tante del obispo de Constanza. Zwinglio, cuya gran causa estaba aquí en 
juego, se negó a participar en la disputa, a pesar de que se le habla dado 
un salvoconducto, Eck hizo la defensa de siete puntos doctrinales, entre 
ellos el purgatorio y la ablución bautismal del pecado original, pero lo 
priricipal del debate recayó sobre cuestiones de teología eucarística que, 
como bien le constaba a Eck, eran motivo de división entre los propios 
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reformadores.*? Resultado: Eck recibió ochenta y dos votos, y Ecolampa- 
dio diez. La causa de una reforma total de la Confederación, en la que 
tanto soñaba Zwinglio, había quedado minada. Más aún: la Reforma 
toda, incluso ahí donde había hecho progresos, se veía ahora amenazada 
por un serio peligro. 

Justamente en esos momentos de gran tensión fue cuando Zwinglio se 
puso en actividad para que el padre de Grebel fuera sometido a un apre- 
surado juicio, acusándolo de traición por haber, recibido pensiones del 
extranjero, y también de haber permitido el reclutamiento y exporta- 
ción de mercenarios suizos, en violación de la ley de 1503 (suspendida en 
1508 para la Confederación, aunque no para el cantón de Zurich). Al 
mismo tiempo, Zwinglio renovó violentamente sus ataques contra los 
anabaptistas, diciendo que estaban poniendo en peligro a la Confedera- 
ción entera por sus doctrinas en cuanto a los juramentos cívicos y en 
cuanto a la guerra, 

Conrado Grebel había muerto en agosto, víctima de la peste, pero su 
padre siguió siendo un símbolo de la falta de patriotismo reformado de 
que daban pruebas tanto los anabaptistas como los católicos. Y Jacobo 
otebel, el concejal del ayuntamiento que más se oponía a las medidas 
defendidas por Zwinglio, anciano “de abundante y nívea barba y de ni- 
vea cabellera”, murió decapitado en el Fisclimarkt el 30 de octu- 
bre de 1526. Alentado por esta victoria, Zwiuglio se puso a proclamar la 
conveniencia, más aún, la urgencia de nuevas y severas medidas contra 
los anabaptistas, a quienes Jacobo Grebel y los snyos se habían inclinado a 
proteger, y cuya tendencia anárquica estaba destruyendo la cohesión de 
la Reforma suiza en su totalidad.** Refiriendose a los anabaptistas, 
Zwinglio había escrito algún tiempo antes, en tono de gran seguridad: 
“Creo que se les va a poner la espada al cuello.” 

El 19 de noviembre de 1526 el ayuntamiento de Zurich aprobó una 
nueva ley que castigaba con pena de muerte no sólo los actos de rebau- 
tismo (como en el edicto del 7 de marzo), sino también la asistencia a las 
predicaciones de los anabaptistas. Como los dos principales predicadores 
anabaptistas se hallaban, sueltos, en la jurisdicción de su bailía, el bailio 
de Griiningen, Jorge Berger, desobedeció deliberadamente las instruc- 
ciones del ayuntamiento, que de manera explícita ordenaban la publica» 
ción del decreto, alegando como excusa que la manera más expedita de 
echar mano a los anabaptistas era no ponerlos sobreaviso, Y, en efecto, el 
3 de diciembre echó mano a Mantz y a Blaurock, con dos de sus seguidores, 
y el 14 del mismo mes los entregó a las autoridades de Zurich. 


79 Kessler, Sabtata, pp. 212 35. 

*0 Esta es la interpretación de John Horsch, “Phe Stunggle”. MOR, VW (1933), espe: 
cialmente pp. 152.135, Otros auores no ven en el padre un mártir de la libertad civil, sino 
un verdadero culpable. Toda la literatura (fuentes y monografías) sobre la relación de 
Zwinglio con sus socios originales, Conrado Crebel entre ellos, ha sido admirablemente 
expuesta por L. von Mural, “Zum Problem: Relormation 1d Tinferruno”, Zadagliana, Vi 
11998), 65-85, Véase también el cap. vit The Radical Challenge”) de librode 6. R. Puuer, 
Zwingii, Cambridge-Nueva York, 1976. 
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El ayuntamiento de Zurich procedió entonces con la máxima severi- 
dad contra los indómitos sectarios. Los cargos lanzados contra Mantz no 
fueron, de hecho, sino una repetición del pliego de acusaciones de no- 
viembre de 1525: había establecido una iglesia aparte; pretendía que los 
miembros de esta iglesia nueva eran impecahles; predicaba que a ningún 
cristiaho le era licito empuñar la espada o desempeñar un cargo público, 
predicaba que todas las cosas debian ser poseidas en común; y, rom- 
piendo su juramento de 7 de octubre de ese año, habia vuelto 4 rebauti- 
zar 

Mantz, a quien se interrogó punto por punto, contestó virilmente a 
todas las acusaciones. Reconoció su intento de establecer una iglesia 
aparte, pero aclaró que sis miembros no tenian la pretensión de estar 
libres ¡del pecado, sino que 'micamente habían resuelto obedecer la Pala- 
bra de Dios y seguir a Cristo, y que las palabras de San Pablo (Hebreos, 
6:4-8) obligaban a las iglesias a no readmitir a los miembros que se ha- 
blan arrepentido una vez y luego habian vnelto a pecar. Para Muntz, esto 
se aplicaba a quienes, después de confesar su arrepentimiento, habían 
sido (re)bautizados.*? Reconoció también que, según él, ningún cristiano 
debia llevar espada ni ocupar un puesto público, añadiendo que nadie le 
podria demostrar lo contrario con base en la Escritura. Declaró que 
nunca habia predicado de manera absoluta la comunidad de bienes, sino 
que sólo habia enseñado que los cristianos estaban obligados, por la ley 

el amor, a compartir sus posesiones con los prójimos necesitados, En 
cuanto al haber vuelto a rebautizar, admitió haberlo hecho en el caso de 
la mujer de Embrach, tras lo cual añadió que estaba dispuesto a bautizar 
a cúalquier otra persona que aceptara ser instruida en la fe. Cuando se le 
preguntó si estaba enterado del edicto del 7 de marzo de 1526, contestó 
que no, pero que no ponía en duda su validez formal. Nego haber dicho 
nunca que tenía revelaciones especiales de Dios; lo ímnico que afirmó fne 
que en una o dos ocasiones habia sentido cómo tas epistolas de San Pa- 
blo “se le abrian” de pronto. 

Blaurock fue igualmente firme en su proceso, excepto que sobre él no 
pesaba, como sobre Mantz, la acusación de haber llevado a' cabo, ante 
testigos, un rebanutismo después de su huida de la cárcel.* 

Fipalmente, el 5 de enero de 1527 el tribunal pronunció su veredicto: 
Mantz fue sentenciado a morir ahogado; Blaurock, en vista de que no era 
ciudadano de Zurich y de que no se podía demostrar que hubiera violado 
su juramento en cuanto al rebautismo, fue condenado a destierro perpe- 
tuo, después de ser azotado por todas las calles de la ciudad. Las doctri- 
nas de Mantz fueron condenadas en el veredicto por ser contrarias no 
sólo a la Escritura, sino también a toda la tradición cristiana, y además 

| 


su Mural. Quetlen, núm. 190; Krajewski op. cát., p. 138. (Sobre las acusaciones de nuvien 
bre de¡1525 vease cl He nota 00.) 

** CT, Kesster, Sabbata, p. 148. 

$ En marzo de 1526. 


173 


Vi4 Los primeros anabaptistas 


porque su único resultado había sido el tumulto y la discordia.** Zawinglio 
estuvo de acuerdo con la decisión del tribunal, y la delendió en una carta 
eS Capitón, de Estrasburgo, que se habia mostrado afligido por 
ella,3 
“La ejecución de Mantz tivo lugar el 7 de enero. Su valor no lo aban- 
donó mientras caminaba hacia la muerte. Según Bullinger, en el trayecto 
del Fischmarkt (donde poco antes habia sido ejecutado el senador Gre- 
bel) al río, alzó la voz para alabar a Dios, mientas su madre y un her- 
mano suyo esperaban a la orilla del camino para instarlo a mantenerse 
firme. Convertido en un paquete, con un palo metido entre las cuatro 
extremidades, atadas y dobladas, en el momento de ser arrojado al agua 
helada del rio cantó las palabras “In manus tas, Domine, commendo 
a meun”.*% Una vez sacado del agua, fue sepultado en la iglesia 
e Santiago. Fne Mantz el primer mártir “protestante” que murió a ma- 
nos de protestantes. El himnario (Ausbund) anabaptista conserva 110 
hinino compuesto por él: "Mit Lust so will ich singen.” 

Una indicación de la rennencia que las artoridades de Zurich tenian 
de proceder contra toda la masa de los anabaptistas nos la da el he- 
cho de que no se haya emprendido ninguna acción contra los familiares de 
Mantz, a pesar de que lo habian alentado cuando marchaba a su muerte. 
Una hora después de la ejecución, su compañero Blaurock, desnudo 
hasta la cintura, fue llevado del Fischmarkt a una de las puertas de la 
ciudad bajo una lluvia de azotes. En la puerta, juró contra su voluntad no 
regresar nunca, se sacudió de los pies el polvo de Zurich y se fue. “No 
iba menos lresco que Manta”, escribió Bullinger.2? 

El primero de los miembros del triunvirato radical de Zurich, Con- 
rado Grebel, según se dijo ya, había muerto antes que sn padre, víctima 
de la peste, hacia el mes de agosto de 1526. Al salir de Zurich se hahia 
dirigido a Maienfeld, en los Grisones, donde vivia su hermana mayor, y 
donde Mantz y Blaurock (nativo de la región) tenían un número conside- 
rable de secuaces. Durante los seis meses de cárcel, Grebel se habia dado 
maña para escribir su Tawfbúchleta, la tercera de sus grandes obras evan- 
gélicas que han llegado a nuestros dias. Este libro, junto con otro escrito, 
fue el que escogió Zwinglio para una refutación en regla, en la cual se 
dirige a su amigo de olros tiempos llamándolo “sombra”, en burlona alu- 
sión a la doctrina del psicopaniquismo. La relutación de Zwinglio(Rgfuta. 
ción de las trampas de los anabaptistas, conocida también con el nombre de 
Elenchus) apareció en julio de 1527.8% Más adelante (cap. vit1.4.2) nos 
ocuparemos de ella, 

9 Krajenski, ef. dí, p. 344. 

ZW, 1X, 8, 

$8 Bullinger, Reformatiensgesehiedae, ved. 1, p. 384. Lac escena de Zucich ha servido de 
itusiración para añ artículo “Relleciions on 1he Radical Relornatiar”, Ballaín af the Congro 
gotienal Library, XIV, núm, 2 (enero de 1963), 4-10, continación del publicado en el uú- 
inero 1 del mismo volumen de da revista. 


9 Bullinger, op. cil., val. 1, q. 382, 
La primera de he ires ¡anios que corapocee el Edenchas da cotebaptiarama siropias está 
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5. La DIFUSIÓN DEL ANABAPTISMO EN BASILEA Y BERNA 


Hemos hablado ya de la conversación que en Basilea tuvieron Ecolampa- 
dio y Hinne Rode (cap. v.1), y también de cómo Hubmaier le planteó a 
Ecolampadio la cuestión del bautismo de los infantes, el 16 de enero de 
1525, ¡o sea en el mismo mes en que comenzó en Zurich el movimiento 
separatista de los anabaptistas. Baste añadir aquí que la predicación al 
aire libre que llevó 1 cabo Félix Mantz en territorio de Basilea (supra, cap. 
v1.4) qe hizo sino agravar la situación que alli prevalecia. Ya en agosto 
emprendia Ecolampadio el debate con la comunidad anabaptista que se 
habia formado en Basilea, y que se reunía en casa del sastre Miguel 
Schúrer. La relación de Ecolampadio se publicó con el título de Gespráckh 
ellicher Predikanten ... gehalten mit etlichen Behennern des Wiedertaufens. Los 
anabaptistas de Basilea defendían su programa misionero fundándose en 
el Grán Encargo del evangelio de San Mateo, donde se habla de la predi- 
cación primero que del bautismo, asi como en el episodio del etiope bau- 
tizadd por el apóstol Felipe. Ecolampadio les contestaba que lo que ha- 
cian era crear una nueva secta, lo cual tenia que acabar en separación y en 
espíritu sedicioso. Argumentaba además, con textos de Origenes, San 
Cipriano y San Agustín, que en los tiempos antiguos los niños habían 
sido bautizados con los padres cuando toda la familia abrazaba el cristia- 
nismó, y que la mejor manera de reformar la iglesia no era el rebautismo, 
sino la devota observancia de la Cena del Señor y la exclusión de los 
indighos. - ; 
- Sé convino en celebrar una segunda disputa el 10 de octubre en la 
iglesia de San Martín, cuyo pastor fue en un tiempo Reublin, y la pugna 
se hizo más encarnizada. % 

Ecolampadio defendió el bautismo de los infantes en otras dos obras. 
La primera, Unterrichtung von dem Wiedertaufen, von der Obrigkeil und vom Eld, 
estaba enderezada contra Karltin) Brennwald, que había sido encerrado 
en la mazmorra del Hexenturm después de la Segunda Disputa de 
Zurich. Brennwald había escrito un papel en que declaraba cuatro articu- 
los de su credo, y plancaba defenderlos contra Ecolampadio y contra el 
clero católico ante los miembros del ayuntamiento, pero no se lo permi- 
tieron. Ecolampadio aacaba a los hermanos con desacostumbrada acri- 
tad, larmándolos "catabaptistas” (o sea ahogadores), “porque dais muerte 
a las nobles almas y a las buenas conciencias en vuestro bautismo”. Sin 
embargo, aduciendo el consejo de San Gregorio Nazianceno, sugería 
posponer el bautismo hasta que el niño cumpliera tres años. En cuanto a 
la afirmación de que un cristiano no puede desempeñar un puesto en la 
magistratura, Ecolampadio hacía notar los muchos actos positivos de ser- 
vicio! que puede presiar un hombre de estado, aparte de sus finciones 
judiciales y militares. Po 


dirigida contra el Tawfhúchlcin; da segunda va contra dos sicte artículos de la Confesión de 
Sehivitheim (de la cual se hablará en el cap. VHB. De la primera existe iraducción inglesa 
(no 1ó1a1) en Bender, of. dí, pp. 29453, 
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La segunda de esas obras estaba enderezada contra Hubmaier. Se in- 
titula Wider der Predikanten Gesprich zu Basel von dem Kindertaufen y apare- 
ció en agosto de 1527. Un poco antes, el 6 de julio, el ayuntamiento de 
Basilea habia decretado que se castigaría con penas corporales y confisca» 
ción de bienes a quienes bautizaran a adultos, a quienes pospusieran el 
bautismo de los infantes y a quienes dieran albergue a anabaptistas. 

Falta decir unas palabras sobre Berna, el cantón más extenso de la 
Confederación. Alli el movimiento anabaptista emanó de Zurich, proba- 
blemente por intermedio del distrito de Aargau (que ahora es un cantón 
aparte). Es muy posible que un residuo valdense entre la población de 
Berna la haya hecho más receptiva al nuevo evangelio. $ 

En Berna, la Reforma no quedó magisterialmente instituida hasta el 
edicto de 7 de febrero de 1528. El movimiento anabaptista se había ini- 
ciado ya en el otoño de 1525, pero no avanzó sino muy lentamente. Las 

rimeras noticias se encuentran en la correspondencia de Bertoldo Hal- 
er (de Berna) con Zwinglio y Ecolampadio, y en ta de Bullinger con 
Enrique Semler (1525-1526).% Haller anunciaba, por ejemplo, que el 
ayuntamiento había expulsado de la región de Aargau a algunos anabap- 
tistas. El panadero Juan Plistermeyer (cap. vm.4) fue desterrado a co- 
mienzos de 1526, junto con Jacobo Gross, natural de Waldshut (cap. x.2). 
Durante un tiempo los hermanos se mantuvieron quietos en Berna, aun- 
que deben de haber desarrollado actividades secretas en el Aargau y en 
el Eminental. Finalmente, en la primavera de 1527, poco después de la 
ejecución de Mantz, Jacobo Hochrútiner, juan Hausmann y otros seis se 
trasladaron de Zurich a Berna. Llevaron consigo el texto de la primera 
confesión sinodal anabaptista, y Haller logró hacerse de una copia, que le 
mandó a Zwinglio para que la refutara. (Es la "llamada Confesión de 
Schleitheim, de la cual, junto con el Elenchus de Zwinglio, nos ocupare- 
mos en el cap. vi) Al enviarle a Zwinglio ese documento, Haller no 
estaba dispuesto a seguir el severo ejemplo del relormador de Zurich, 
como se ve por estas palabras que le decía: 


Sabemos, naturalmente, que el ayuntamiento está ya determinado a expulsar a 
los anabaptistas. Pero a nosolres nos compete juzgar todas las cosas con la 
espada del Espiritu, ya sea desde el púlpito, ya en la conversación. * 


*2 Delbert Gratz, Bernese Anabaptists, Scondale, Pennsylvania, 1953, pp. 1-5, resume los 
argumentos en favor de algunos restos de influencia valdense. Véase fafra, cap. Xx1.1,d acia la 
nota 4. Las frentes para Berna, Aargae y Solotlrura, que son tres grandes disputas, han sida 
editadas por Marión Haus en el vol. 1V de las Quellen zur Geschichte der Táujer in der Sehuweiz, 
Winerdiar, 1074 El artícilo de Ulrich Gerber, “Dic Refornmaion nd hr el Higinulgewichs»: 
Die Táufer”, en el volumen 450 Jahre Berner Reformation, Berna, 1981, py. 248-269, es una 
buena prosenación de las inves! igaciones recientes sobre el anabapiisnmo en Berna (y en la 
Alemania meridional). 

2% Los resultados de una prolongada investigación podrán verse en “Research Noteson the 
Beginnings of Bernese Anabaptism", MOR, XXXI (1937), 292-295, 

9 ZW, 1X, 104. 
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Y EN AUSTRIA, 1525-1527 
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DisTÍNTOS por sus orígenes, y distinguibles asimismo por su temple mo- 
ral de los hermanos suizos -a pesar de haber entrado en la escena al 
mismo tiempo que ellos--, fueron los anabaptistas de la Alemania meri- 
dional y de Austria, que tuvieron en Juan Denck su primer portavoz.! Es 
una interesante coincidencia que Juan Denck haya sido expulsado de 
Nuremberg a causa de su credo proto-anabaptista el día mismo. 21 de 
enero de 1525. en que se congregó en Zurich el primer conventículo 
anahaptista sacramentario. 

Puestos a hacer una comparación entre los dos movimientos anabap- 
tistas, vemos inmediatamente que los hermanos alemanes del sur se ca- 
racterizaron, frente a los hermanos suizos, por el hecho de de ender en 
mucho mayor medida de la literatura mística y devota medieval, así como 
por juna notable receptividad al llamamiento escatológico en el caso del 
espiritualismo de Tomás Múnizer. Entre los seguidores de Denck los prin- 
cipios imperantes eran el amor y la obediencia, en contraste con los sui- 
zos, que ponian por encima de todo la restauración de una vida cris- 
tiana bien organizada, ajustada a los moldes precisos que dejó fijados 
la iglesia del Ñuevo Testamento. Desde la perspectiva, más tardía, de sa 
tradición de una iglesia libre, vemos que, si por una parte el círculo que 
rodéaba a Grebel fue el que estableció el pricipio de la separación en- 
tre la iglesia voluntarista y el estado (en contra de la teocracia pactual de 
Zwinglio), fue el círculo que rodeaba a Denck el que cargó el acento so- 
bre la libertad del albedrio (en contra de Lutero y su servidumbre del 
albedrío en el campo de la salvación). 


¿ 


l. Juan DENCK Y SU EXPULSIÓN DE NUREMBERG 


Juan Denck (ca. 1500-1527), llamado el obispo, o el Apolo, o el abad, o 
también el papa de los anabaptistas, experimentó en su vida una evolu- 
ción nada infrecuente en el ala izquierda de la Relorma, o sea la que 
asó del humanismo al luteranismo, del luteranismo al anabaptismo y 
inalmente al espiritualismo evangélico. Sólo que Denck pasó del catoli- 
cisráo al sectarismo, por la via del humanismo y del misticismo, sin haber 
experimentado nunca el intenso conflicto entre ley y gracia que caracte- 
rizá la conversión de Lutero, 
Nacido en la alta Baviera, en Heybach, cerca de Hugelfing, en el seño 
de una familia bien acomodada e instruida, Denck estudió en la universi 


s Esta distinción básica es la q por primera vez ha formulado claramente fan J. Kiwiet 
E el e su libro Pilgram Marpeck, cn Fúbrer in de Táuferbewrgung der Reformationsiatt, 
masset, 1957. 


vr 


ViL.1 Elanabaplismo alemén y austríaco 


dad de Ingolstadt (1517-1519) y llegó a dominar el latín, el griego y el 
hebreo, Después de trabajar como maestro de lenguas en Ratisbona, se 
trasladó a Basilea, atraldo por la fama de Ecolampadio y de Erasmo. En 
Basilea trabajó como corrector de imprenta, y a su cuidado estuvo la 
impresión de los tres últimos volúmenes de la gran ática griega de 
Teodoro Caza. Se mezcló-con los miembros del círculo humanlstico, y en 
1523 asistió en la universidad a las lecciones de Ecolampadio sobre el 
texto de Isaías, Ñ l 

Cracias a una carta de recomendación de Ecolampadio, obtuvo poco 
después un puesto muy importante en Nuremberg: el de rector de una 
escuela conectada con la iglesia de San Sebaldo, una de las dos principa- 
les parroquias de la ciudad. En Nuremberg, donde permaneció durante un 
año y medio, experimentó Denck la inlluencia del espiritualismo sacra- 
mentario de Múntzer y Carlstadt.? EN 

Contrajo matrimonio a comienzos de 1524, (Su mujer se encargaba 
de preparar la comida para algunos de los alumnos.) El primer personaje 
con quien se vinculó fue Andrés Osiander, que pertenecia a la otra pa- 
rroquia importante, San Lorenzo. Como principal consejero eclesiástico 
del ayuntamiento de Nuremberg, Osiander estaba orientando cautelosa- 
mente hacia el campo luterano a la gran ciudad libre, sede del católico 
Imperial Consejo de la Regencia. La ciudad manufacturera de Nurem- 
berg, centro de cultura renacentista, que podla ufanarse de un Cuile- 
baldo Pirkheimer y de un Alberto Durero, desde hacía mucho estaba 
dando señales de intranquilidad bajo su obispo, cuya sede era una ciudad 
menos importante, Barmberg. Hombre intrépido, combativo y porfiado, 
Osiander no tardó en descubrir peligrosas diferencias entre él y ese 
maestro Denck, humanista espiritualizante, que comenzaba a dar voz a 
aspiraciones más afines a la piedad sectaria mistica de la Edad Media que 
al moderno solafideísmo de Lutero. De hecho, Denck estaba fundiendo 
la piedad humanística, descubierta por él en Basilea y también en Nu- 
remberg, con la piedad mistica, o sea la expuesta por Juan Taulero y 
reforzada Ls los opúsculos de Múntzer. 

La disidencia sectaria medieval habla sobrevivido en el populoso cen» 
tro comercial hasta las vísperas de la Reforma. Cuando Juan Hus se de- 
tuvo en Nuremberg, en su fatídico viaje a Constanza, obtuvo licencia 
para exponer sus doctrinas en público, y se ls algunos amigos. Había 
congregaciones valdenses que se reunían en la ciudad y en sus alrededo- 
res. Y Diepold Peringer, “el campesino de Wóhrd”, apóstol radical anal- 
fabeto, cuyos sermones en contra de las imágenes y de la misa y en de- 
fensa del libre albedrío impresioriaron sobremanera al capellán del elec- 
tor Federico el Sabio, presente en la dieta de 1524, tenla cierto número 
de seguidores en la ciudad. * pa 


2 El estudio más reciente sobre esta fase de su vida es el de Georg Baring, “Hans Denck 
und Thomas Múntzer in Núrnberg, 1524”, ARG, L (1959), 145-181. , 
» pa Sobre los impuisos sectarios y sus fuentes, véase el citado libro de Evans, The Sectario 

uremberg. 
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Durante la Guerra de los Campesinos, Tomás Múntzer, que huía de 
Múhlhausen hacia el sur en 1524, se quedó en Nuremberg unas semanas, 
probablemente en casa de Denck, y se dirigió a Enrique Pfeiffer y a Juan 
Rómer (destinado este último a ser un caudillo del anabaptismo en Tu- 
ringia) para encargarles la impresión de dos obras suyas, la Ausgedriichte 
Entblóssung y la Hochverursachte Schutzrede. Refiriéndose tiempo después a 
estas semanas, escribió Múntzer: “Yo habría podido armar un gran re- 
vuelo entre el pueblo de Nuremberg si hubiera estado interesado en 
fomentar la sedición, que es el cargo que contra mí ha lanzado un mundo 
mentiroso. Muchas personas me instaban a predicar, pero yo les contesté 
que nó estaba allí-con ese propósito, sino con el de replicar a mis enemi- 
gos a través de la imprenta” * Podemos imaginar muy bien que el rector 

e la escuela de San Sebaldo se contaba entre esas personas que lo insta- 
ban a predicar. En octubre de 1524, Osiander y las autoridades de la 
ciudad supieron que Pfeiffer estaba en posesión de los peligrosísimos 
manuscritos de Múntzer y que hacía gestiones para imprimirlos. En su 
refutación de esos libelos, Osiander se mostraba muy indignado de ver 
cómo Pfeiffer, que se basaba en la ley de Moisés a la hora de argumentar 
que los falsos profetas debían ser sentenciados a muerte, se lirnitaba, en 
cambio, alegremente al Nuevo Testamento, cuando no al Espíritu, o a la 
Palabra interior, a la hora de exponer puntos doctrinales polémicos. Las 
autoridades municipales, nominalmente católicas todavía, a pesar de que 
no habían puesto en práctica la orden de suprimir los escritos de Lutero 
(orden emanada de la dieta celebrada en la propia ciudad de Nurem- 
berg), consideraron que lo mejor sería proceder con severidad contra lo 
que Osiander y Domingo Schleupner (colega de Denck en San Sebaldo) 
identificaban a la vez como una blasfemia y una afirmación sediciosa, 
Muúntzer había salido ya de la ciudad, de manera que el proceso no podía 
hacerse sino contra Pfeiffer, el cual fue condenado a destierro, y contra 
el impresor Jerónimo Hóltzel y sus ayudantes, a quienes se encarceló 
durante algún empo.* A Denck no se le molestó para nada, 

El espiritualista y sacramentario Carlstadt fue otra figura importante 
a los ojos de los sectarios proto-anabaptistas de Nuremberg. Antes in- 
cluso| de que se le pudiera llamar sacramentario, Carlstadt había publi- 
cado, con dedicatoria a Alberto Durero, “su amado patrono”, el tratado 
Von Anbetung und Ehrenbieung der Zeichen des Neuen Testaments (1519), en 
el cual sostenía que el precepto de Cristo había sido simplemente comer y 
alegrarse, y no adorar el pan y el vino.* Después, hacia noviembre de 
1524) un nuevo tratado de Carlstadt, Von dem widerchristlichen Missbrauch 
des Herrn Brot und Kelch, éste plenamente sacramentario, salió en Nurem- 
berg'de las prensas de Jerónimo Hóltzel, el cual había recibido el manus- 
crito! de manos de Martín Reinhart, antiguo pastor luterano de Jena, 


A Johann K. Seidemann, Thonas Múntrer, Dresde, 1842, pp. 48-49, 
* Evans, ep. dl, pp. 4455, 
% Barge, ep. ell., vol. 1, p. 328. 
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Reinhart, compañero de destierro de Carlstadt, había publicado en mar- 
zo los artículos presentados por los hermanos bohemios al Concilio de 
Basilea de 1430, e incluso habia dedicado esa hoja volante a Pirkheimer y 
a todo el ayuntamiento de Nuremberg. Su interés por los bohemios ha 
sugerido que existió alguna ligera conexión entre los sectarios de Nu- 
remberg, ya a punto de convertirse en anabaptistas, y los “viejos evangé- 
licos”.? Reinhart quedó un tanto asombrado al recibir, para él y su fami- 
lia, la orden de salir de la ciudad en diciembre. Y quedó prohibida en 
Nuremberg la publicación de cualquier libro de Carlstadt o de Múntzer, 
Pero las doctrinas sacramentarias y espiritualistas de Carlstadt y de 
Múntzer despertaron no 'pocos ecos en la ciudad, especialmente en los 
ci artísticos y humanísticos. El portavoz de estos círculos fue Juan 
enck, 

Tras de llegar a la conclusión de que el solafideismo de Lutero hacia 
peligrar la vida moral de la comunidad, Denck fomentaba sin mucho 
ruido un espiritualismo que, en manos de los tres llamados “pintores sin 
Dios”, llegó a verdaderos extremos.? Los pintores fueron expulsados de 
la compañia de Alberto Durero, y uno de los resultados del proceso judi- 
cial a que se les sometió a fines de 1524 ante el ayuntamiento fue que 
Denck mismo quedó implicado en el asunto. El radicalismo bíblico del 
rector de la escuela de San Sebaldo estaba poniendo en peligro la Re- 
forma en Nuremberg y causaba cierta consternación, pues muy bien po- 
día llegar a ser él el jefe respetado del partido antiluterano, con cierta 
ayuda incluso de la porción más evangélicamente inclinada de los católi- 
cos. Así, pues, a instigación de Osiander, Denck tuvo que comparecer 
ante el ayuntamiento, en cuyo recinto leyó, en dos sesiones, las dos partes 
de su Confesión. Ésta abarca los siete puntos siguientes: la Biblia, el pe- 
cado, la justicia de Dios, la ley, el evangelio, el bautismo y la eucaristía. Al 
principio, Denck no concede gran atención a las divergencias que habia 
entre él y Osiander. En general, lo que expresa en este documento es su 
convicción -reforzada por Múntzer, y, hasta cierto punto, palpabiemente 
influida por él- de que las contradicciones o paradojas aparentes de la 
Escritura, que durante mucho tiempo lo han inquietado, pueden resol 
verse mediante la operación armonizadora del Espiritu Santo, capaz de 
ensamblar palabras antes heterogéneas, en una lectura que constituye el 
encuentro dinámico del lector con la Palabra interior. 

La primera parte de la Confesión, leida el 14 de enero de 1525,? se 


* Tal es el término genérico con que ladwig Keller, fohann von Stawpitz und die Anfénge 
der Refarmation, Leipzig. 1888, pp. 202 ss., designa a los sectarios místicos de la fídad Media. 
$ Estos pintores eran Sebald y Barthel Belsiim, y Jorge Panz. Los tres habían leido dos 
opúsculos de Carlstadi. Sobre la relación de estos pintores con Denck, viase Theodor 
Kolde, “Hans Denck und die gonlosen Maler in Núrmberg”, Beitráge xur Bayerischen Kir- 
chengeschichte, YH (1902), Is. 
Hans Denchs Schriften, edición de Georg Baring y Walter Felimann, Gútersioh, 1935- 
1956 (QGT, VD, parte 2, pp. 20-23. En adelante: Denck, Selriften (QOT, Vi, en sus dos 
partes), 
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refiere a la naturaleza general de la fe. Tomando como punto de partida 
el presupuesto luterano de la salvación sola fide, tal como Grebel había 
tomado en Zurich como punto de partida el axioma zwingliano de la san- 
ción divina sola scriptura, Denck se esfuerza en relacionar la fe con la 
gracia, para luego, al final, relacionar la fe con los dos sacramentos evan- 
gélicos que se estaban debatiendo. Siendo la fe la dadora de la vida o de 
la salvación, declara Denck que la fe salvadora no puede ser nunca la fe 
heredada, o sea la que los padres se han empeñado en inculcar desde la 
infancia, De lo contrario, la salvación misma sería hereditaria, Así, pues, 
él há acabado por reconocer, muy a pesar suyo, que la fe heredada es en 
realidad una “falsa fe”. Él está convencido de que la fe es un don otor- 
gado a “los bienaventurados en la pobreza del Espiritu” (pobreza que ha 
de entenderse como el vaciamiento completo del yo en cada uno de los 
cristianos a la hora de ponerse en contacto serio con la Escritura), y de 
que el poder que “atrae” a Cristo al alma es el Cristo ya presente en ella; 
la Palabra interior testimoniada por las Escrituras es también el Hijo del 
Altísimo. Denck dice que la incredulidad es el pecado por excelencia, el 
pecado que destruye la justicia de Dios mediante el legalismo. La única 
manera de entender las Escrituras y de evitar los sectarismos recalcitran- 
tes es dejar que el Espiritu Santo presida sobre la exégesis viva. E incluso 
entonces la incandescente Escritura no será sino una linterna en las ti- 
nieblas, hasta que se deje ver la estreila del alba, y se muestre la anrora, y 
el sol de justicia, Cristo, resplandezca en el corazón del cristiano.** Denck 
admite que esta experiencia culminante no es todavía la suya. En su ca- 
mino hacia la meta, sabe que el Cristo que actúa como rey a través de la 
ley es tan importante como el Cristo con quien el creyente debe primero 
morir para luego resucitar. 

En la segunda parte,!! Denck se siente obligado a tratar de manera 
más;concreta la cuestión de los sacramentos. Aqui también pone el acento 
sobre la fe, pero no en desmedro de los sacramentos, sino con la idea de 
establecer una armonia entre la fe y los preceptos del Señor. Distingue 
entre un bautismo interior y un bautismo exterior, y a ambos les concede 
importancia. El primero es la penetración de la tierra dura (ábgrund, dice 
él) de la impureza humana por la Palabra omnipotente de Dios, tal como 
la tierra seca es penetrada por la lluvia benéfica. El bautismo del creyente 
con agua es “el pacto de una buena conciencia con Dios”. Aquí, natural- 
mente, está resonando la traducción de la epistola primera de San Pedro, 
3:21, por Lutero (la versión de Casiodoro de Reina dice: “como demanda 
de una buena conciencia delante de Dios”), y la utilización que hace 
Denck de ese texto, en este lugar, marca en la historia de la iglesia el 
momento en que una tremenda convicción personal está a punto de ad- 
quirir significación constitucional, pues en el insiante en que la fe interior 
de Denck, de la cual está él aquí dando testimonio, sea confirmada exte- 


.o, La misma metáfora aparece en juan de Valdés. 
1%; Denck, Scirifien (OGT, VD, pare 2, 23.26. 
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rlormente con el bautismo de los creyentes por las manos de Hubmaier 
en Áugsburgo, habrá tomado plena forma la eclesiologia pactual de las 
iglesias anabaptistas del Sur de Alemania, Por el momento, sin embargo, 
Denck no se atreve a llegar muy lejos, Es verdad que en algún lugar dice 
expresamente que el pacto por agua “es innecesario para la salvación [per- 
sonal”, pero también lo sigue juzgando deseable, El bautismo interior es 
el que menciona Cristo cuando dice; “El que creyere y fuere bautizado, 
será salvo” (Marcos, 16:16). Y lo que Denck entiende por bautismo inte- 
rior se ve claramente cuando observa que no tiene objeto lavar los nabos 
o las coles cuando están todavía creciendo en la tierra, '* 

Al tratar sobre el significado de la Cena, se sirve de la analogía de la 
curación, El Médico divino tiene dos métodos de sanar a sus pacientes: a 
unos les receta el ayuno y a otros les receta una sangría; es decir, a unos 
tiene que quitarles el alímento indigerible de una falsa le y a otros les 
manda nu sufrimiento externo, Cuál de las dos 1erapias vava a ser la 
empleada, dependerá de la necesidad y del temperamento de cada pa- 
ciente. En cualquiera de los dos casos, Cristo, el mediador, deja prepa- 
rado el camino para que el cristiano estreche su pacto con Dios mediante 
la reorientación del albedrio, En este proceso, la Cena del Señor tiene, 
al igual que el bautismo, un doble significado, el interior y el exterior, 
El pan vivo e invisible robustece al cristiano en su vida de justicia, Y todo 
aquel que, pensando en el cáliz invisible, bebe en él el vino preparado 
por Dios a través de su Hijo desde el principio del mundo, quedará 
satisfecho y no pensará munca más en si mismo, sino que quedará corn- 
pletamente “divinizado” mediante el amor de Dios, y Dios quedará "hu- 
manizado” dentro de él, Tal es, dice, citando el capitulo 10 del evangelio 
de San Juan, el significado del banquete en que se ha comido el cuerpo 
de Cristo y se ha bebido su sangre, 

A lo largo de las dos partes de su Confesión, Denck mantiene un tono 
marcadamente irénico, mostrándose a la vez seguro de la rectitud fun- 
damental de la posición que ha tomado, (Se ocupó, por cierto, de sacar 
una copia, para que la leyeran los interesados.) 

El ayuntamiento encontró este documento insoportahlemente “falaz”, 
y as] el hombre que iba a ser el caudillo del anabaptismo en la Alemania 
meridional recibió la orden de abandonar la ciudad el 21 de enero de 
1525 y fue obligado a jurar no volver nunca a esa Nuremberg dominada 
en lo religioso por Osiander, Denck tuvo que dejar allí a su mujer y a su 
hijo pequeño, para cuyo sostenimiento se confiscaron sus bienes. (Osian- 
der mismo reaparecerá extrañamente en nuestro relato, cap. xxv,3, acu- 
sado a su vez de una herejía no muy diferente de la de Denck.) 

Mientras tanto, habiendo recibido una invitación de Múntzer, Denck 
estuvo enseñando durante la primavera en Múhlhausen, pero el 19 de 


1* Bernhard Lohse, "Hans Denck und der «linko Fliigel» der Reformation”, en el vol, 
Humanitas-Christianitas: Walther von Lorwevich 201 63, Gebuststag, Wien, 1908, pp. 74-83, 
desarrolla más ampliamente el tema del bautismo interior a iravés del llamado de Dios. 
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mayo fue obligado a huir de alli, junto con Enrique Pfeiffer y unas cua- 
trociéntas personas más.** Se dirigió entonces a St. Gallen, y, buscando 
trabajo como corrector de pruebas de imprenta, se dirigió a Vadiano, a 
quien había conocido en Basilea. La llegada de Denck a St. Gallen (junio 
de 1525) coincidió con el momento en que la marea del anabaptismo 
estaba en s11 punto culminante en esa ciudad suiza notable por su relativa 
tolerancia. Se alojó en casa de un anabaptista, y, aunque él mismo no 
podía llantarse todavía un converso, se dice que perturbó a los anabaptis- 
tas por haberse puesto a explicar su doctrina de la salvación universal o 
restitación de todas las cosas (Hechos, 3:21), que aparece prominente- 
mente en varias de sus obras más tardías. 


E 


2. Luis HAETZER y Juan DENCK EN AUGSBURGO 


1 . 

4 
De septiembre de 1523 a octuhre de 1526, Denck estuvo residiendo en 
Augsburgo. Aqui, a medio canino entre Zurich y Wiuenberg, el ayunta- 
miento trataba de encontrar su lugar en la Reforma entre Zwinglio y 
Lutero. El vocero del luteranismo, hombre de mucho poder, se llamaba 
Urbánus Rhegius.  - o ON 

El núcleo de la comunidad anabaptista que Denck iba a acaudillar era 
el círculo que durante una temporada había dirigido Luis Haetzer, De- 
Jamos a Haetzer en los niomentos en que ponía por escrito las actas de la 
Segunda Disputa de Zurich, en octubre de 1523 (cap. v.2). Los miembros 
de los gremios de Augsburgo inclinados al protestantismo se habían ve- 
nido reuniendo en distintas tabernas para celebrar veladas de discusión 
religiosa, y la atmósfera de entusiasmo que allí reinaba parece haber sido 
de indole 10 sólo espiritual, sino también espiritosa. Haetzer, que a la 
sazón se ganaba la vida conto corrector de pruebas en la imprenta de 
Silvino Othimar, de Augshurgo, asistía a esas reuniones pero no tardó en 
censurarlas porque, como dijo alguna vez, estaban más bajo los auspicios 
de Baco que bajo los de Cristo. En consecuencia, se puso a la cabeza de 
una junta de lermanos más apostólicos, precursora de la enorme con- 
gregación anabaptista de Augsburgo. En ese conventículo comenzó a 
practicarse la comunión sacramentaria de Carlstadt y de Zwinglio, lo cual 
signilicaba u31 desafio a la mayoría de los protestantes de la ciudad, que 
era luterana. El 14 de septiembre de 1525, Haetzer escribía a Zwinglio 
instándolo a poner en juego su influencia para contrarrestar las acciones 
de los luteranos de la ciudad, empeñados en imponer sus puntos de vista, 
Despfiado por Urbanus Rhegius a un debate público, Haetzer no se pre- 
sentó y fue desterrado como “cabecilla de los sectarios” y "persona im- 
pura y sediciosa, hostil al evangelio”. En octubre se encaminó a Basilea, 


$3 Carta de Ecolampadio a Pirkdicimer (22 de abril de 1525). en Stachelin, Briefe und 


Ahten, val 1, p. 365, Véanse las otras pruebas aducidas y ordenadas por 6. Baring, “Núrn- 
herg?, due cit pa 178, 
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pasando por Constanza. En esta Situación de orfandad, el conventiculo 
de Augsburgo se apresuró seguramente a recibir a Denck como un por- 
tavoz evangélico cuya erudición podía compararse con la de Haetzer. 
Denck llegó de St. Gallen en septiembre de 1525. A lo largo del otoño y 
del invierno, mientras enseñaba lenguas clásicas y daba consejos espiri- 
tuales a los hermanos apostólicos, siguió siendo un sacramentario espi- 
ritualista. 

En abril de 1526, Hubmaier, después de salir de Zurich, donde había 
sido apaleado y festejado por Zwinglio y por Hofmeister, y donde hua- 
bía abjurado del rebautismo, para luego volver a afirmarlo, llegó a Augs- 
burgo, de paso para Moravia, Encontró a Denck y a los miembros de su 
conventiculo prontos a reconstituirse en algo nuevo: la iglesia verdade- 
ramente reformada, en la cual se restauraría de lleno el orden apostólico 
mediante el bautismo de los creyentes. Fue quizá a comienzos del si- 
guiente mes de mayo cuando Denck y otros fueron rebautizados por 
Hubmaier, A su vez, Hubmaier modificó, gracias a sus conversaciones 
con Denck, sus ideas z2winglianas acerca de la predestinación y el libre 
albedrío. 

El 26 de mayo de 1526, Denck mismo bautizó al fogoso Juan Hut, 
recién llegado de Bibra. Los dos hombres ya se habían conocido en Nu- 
remberg, en plena Guerra de los Campesinos (cap. 1Y.2.d). Sus tempera- 
mentos eran totalmente distintos. Y aquí nuestra exposición del anabap- 
tismo alemán del sur, con su centro en Augsburgo, tiene que bifurcarse. 

Por el momento seguiremos acompañando a Denck, para después en- 
caminarnos, con Hut, a territorio austriaco. Por los mismos días en que 
Denck rebautizó a Juan Hut, convirtió también a Juan Búnderlin, natural 
de Linz (1499-1533), hombre de espiritu mucho más afin al suyo.'* Bin- 
derlin, proto-unitario espiritualizante, muy interesado en la escatologia, 
reaparecerá en el curso de nuestra historia, primero en Linz (cap. v11,5) y 
luego en Estrasburgo (cap. x.3.a) y en Prusia (cap. xv.2). 

El pastor luterano de Augsburgo llamaba a Denck, en son de mofa, 
“el abad de los anabaptistas”. En defensa de si mismo y de los hermanos 
apostólicos, plenamente anabaptistas ahora, contra los ataques de Urba- 
nus Rbegius, Denck escribió durante el año 1526 tres obras: una sobre la 
cuestión de si Dios puede ser la causa del mal,'$ otra acerca de la ley de 


1 Véase Alexander Nicoladoni, johannes Biinderlin von Linz und die oberisterreichischen 
Tdufergemenden in den jahren 1323.4531, Berlín, 1893, Pero Nicoladoni no Hegó a darse 
cuenta de que Juan Fischer, antiguo secrelario del burón Bartolomé de Siahremberg, no 
era sino el prupio Juan Búnderlin, Véuse da síntesis y la bibliografía que figuran en ME, 1, 
469-470. Sabre el barón de Staliremberg existe ata tesis de Claude R, Foster, Jr. presen: 
tada en la Universidad de Pennsylvania, y que el autor prepara para su qublicación. Una 
porción de ella ha aparecido en forma de srlículo: “Hans Denck and fohannes Biinderlim 
Á Comparative Study”, MSQR, XXXIX (1965), 115.124. 

8 Was geredel sel, dass die Schrift sagt: Denck, Srhrifien £QGT, YD, parte 2, 27.47; traduo 
ción inglesa en SAW, gp. 86 5. Thor Hall, “Pessililtios uf Erastian Infinence «en Denck 
and Hubmaier”, MGK, XXXV (1961), 149.179, muestra busia qué punto la decirina de 
Denick (y de Hubmaier) sobre la libertad del albedrío es reflejo de la de Erasmo, Por su 
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E 


Dios (Vd Gesetz Goltes),*? y owra más intitulada Wer die Wahrheit wahrlich 
tieb hat Y 

La primera, en forma de diálogo, se refiere al problema del mal y del 
libre albedrío, y sostiene que Dios no es directamente el autor del mal. 
Aunqué publicada en Augsburgo (por Silvano Othmar, el mismo impre- 
sor que publicó las obras de Haetzer), lo que refleja es la posición que 
habia adoptado algún tiempo antes Denck en Nuremberg, en un debate 
teológico ocasionado por un sermón dominical sobre la predestinación, 
iredicido por el campesino de Wóhrd, En cuanto al problema del libre 
albedrío, Denck estaba lejos no sólo de Lutero, sino también de Caristadt 
(Ob Golt eine Ursache sei des teuflischen Falls, comienzos de 1524), y muy 
cerca de Erasmo (De libero arbitrio, septiembre de 1524), a quien Lutero 
había ya replicado (De servo arbitrio, diciembre de 1525), 

En'su diálogo afirma Denck que la salvación está en el hombre, pero 
que no viene de él, y enumera los diferentes disfraces del egoísmo, que 
son otros tantos obstáculos para alcanzar esa Gelassenheit (entrega de uno 
misma a la voluntad de Dios, rendición total) que es indispensable para la 
verdadera imitación de Cristo, El término místico sugiere al mismo 
tiempo el jubilaso abandono del alma como esposa a su Esposo celestial 
(Cantar de los Cantares) y el llamado de los santos a una vida de mortifi- 
cación y de paciencia, y también de fe (Apocalipsis, 13:10). “La Escritura 
dice Denck-- habla de una tranquilidad (gelassenhait) que es el medio de 
llegara Dios, o sea Cristo mismo, considerado no de manera fisica, sino 
espiritual.” A la manera neoplatónica, Denck dice que el mal es la ausen- 
cia del bien, y que el pecado es lo mismo que la nada; y, después de 
plantearse la citestión de por qué, sin embargo, Dios castiga a sus hijos 
por ls pecados que cometen, contesta: 


Pop la misma razón que un macsiro de escuela castiga a sus muchachos cuando 
ve que no hacen nada. Hacer algo es bueno. Si kiciéóramos algo, en esa medida 
tendriamos menos necesidad de castigo. Pero de qué manera el mal equivale a 
la pada, es cosa que puede ser percibida por todo aquel que se entrega a Dios 
y je convierte en nada, al anissno Hempeo que queda convertido en algo por 
Dios. Estas cosas las ivá entendiendo cada cual según sea la medida de st 
rebuucia a sí mismo (gelessenhaio. 


1 


puesto, la influencia de Erasmo no es la única que hay en Hubmaier. Bavid €, Stcinmetz, 
“Schglasticism and Radical Reform: Nominalist Motifs in the Theology of Bakhasar Hub- 
maier", MQR, XLV (1971), 123-144, demuestra que las opiniones de Hubmaier sobre la 
libertad kunzana, la justificación y las buenas ebras ostenlan en varios puntos importantes el 
sello de la teología nominalisia que él estudió en Friburgo y en Ingolsiadi. Acerca de estas 
cuestiones Hubmaler resuló ser 1ás conservador que Lutero, el cual rompió radicalmente 
con la teología nominalisia de la gracia que se de había enseñado en Erfurt. El tema ha sido 
expuesto también por el mismo David C. Sieinmetz en una obra de vulgarización, Reformen 
in 1hé Wings, Filadelfia, 1971, pp. 197.208. 

1% Denck, Setriften (OCT, Ub. parte 2, 48 ss. 

il dbid., 875. 

3% SAY, y. 91 (en iraducción inglesa). 
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Desarrollando la misma idea de Gelassenheit, dice en otro lugar: “Si corro 
en la verdad, si corro pacientemente, entonces mi correr no habrá sido en 
vano”, y también: “No hay más camino para la bienaventuranza que la 
pérdida de la voluntad propia.” La Gelassenheit conduce a una “diviniza- 
ción” progresiva y a un “señorío interior sobre todo lo que pertenece al 
reino de lo creado”. Haciendo resonar una nota universalista; Denck de- 
clara que Dios, en su omnipotencia, ha dejado abierta para todos la posi- 
bilidad de llegar a la meta de la bienaventuranza. Un observador hostil le 
escribía a Zwinglio, en agosto de 1526, que según Denck “hasta los de- 
meonios serán salvos al final”. ** 

La segunda de las obras de 1526 es el resultado de las reflexiones de 
Denck sobre el problema de la ley, la fe y el amor, expuesto por San 
Pablo en la epístola a los Romanos e interpretado modernamente por 
Lutero. Tenemos aquí el primer escrito de Denck compuesto existen- 
cialmente desde el interior de la afiliación anabaptista, en una iglesia que 
se imponía a sí misma su disciplina. Deplora las malas consecuencias que 
en Nuremberg y en Augsburgo ha tenido el afán luterano de proclamar 
la Palabra a través de sermones, o sea la insistencia en la justificación 
forense, que ha llevado a descuidar en el nivel parroquial las funciones 
de vigilancia y de disciplina. En el desdén por las cuestiones legalistas se 
revela una vez más el profundo espiritualismo de Denck. Este espiritua- 
lismo irá acentuándose cada vez más en él, y se manifiesta, por ejemplo, 
en su preocupación de que una estricta obediencia de los preceptos apos- 
tólicos, incluso en lo referente al bautizar y al partir el pan, se convierta 
en una nueva ley. 

La tercera de las obras publicadas ese año en Augsburgo (impresa, 
como la segunda, por Felipe Ulharg reúne una serie de contradicciones 
aparentes que se encuentran en la Biblia. La primera pareja de textos 
contradictorios procede de San Pablo: “Porque ¿quién entendió la mente 
del Señor?” (Romanos, 11:34; y cf. Isaías, 40) y “Pues él nos ha descu- 
bierto el misterio de su voluntad” (Efesios, 1:9). Estas parejas son cua- 
renta. La última contrasta el texto en que se dice que Dios endureció el 
corazón de Faraón (Éxodo, 4:21) con otros en que se dice que fue Faraón 
quien se lo endureció a sí mismo (ibid., 8:15, 9:34). Muchas de estas con- 
tradicciones habían sido señaladas ya por Erasmo en su Ratio,* y volve- 
rían a ser comentadas luego por el espiritualista Sebastián Frarick (cap. 
xvi1.3). El motivo que tuvo Denck para reunir estas aparentes contradic- 
ciones está bien explicado en su breve prefacio. Lo que desea hacer ver 
es que la manía de alegar como prueba un texto u otro de las Escrituras 
divide inevitablemente a los cristianos en facciones sectarias enemigas 
unas de otras. ¡Hay que acabar con los pleitos que escribas y sectarios 
sostienen sobre la Escritura! El Espíritu Santo es el preceptor de los fie- 


di 19 Carta de Pedro Oynoracus a Zwinglio (22 de agosto de 1526),2W, VI, núm. 320, p. 
9, 


29 Ratio seu compendiuas veras theologías, Basilea, 1518, 
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les, elliúínico que puede hacer ver la Palabra interior que hay detrás de las 
palabras, Con una breve advertencia al lector, y aludiendo a la profecía 
según/la cual el Libro de la Vida estará sellado lo mismo para los letrados 
que para los ¡letrados (Isaias, 29: 11-12), Denck concluye que el deber de 
cacla cristiano es entregarse al Maestro, que lleva a los doctores mismos a 
su escuela, y “que tiene la llave del libro en que están contenidos 1odos los 
tesorós de la sabiduria”, o sea el Espiritu Santo. 

Durante ese año de 1526 en que se dedicó a escribir y publicar sus 
tres ifatados, Denck se vio también envuelto en un debate con Urbanus 
Rhegius. De este debate no tenemos más testimonio que los materiales 
contradictorios transmitidos por el propio Urbanus.?! Por lo visto, aun- 
que hacia ya más de un año que Denck encabezaba la comunidad ana- 
baptista de Augsburgo, Urbanus no se había dado cuenta de ese hecho, 
Pero entonces se puso en actividad. interrogó a Denck acerca de sus opi- 
niones y de su conducta, y lo encontró primero evasivo y despues lleno 
de remordimientos ("hub,.. an zu weinen”), En un momento u otro del 
debate fueron convocados los demás pastores luteranos para que amo- 
nestaran o reprendieran a Denck, Y en los momentos en que estaba to- 
mando lorma una disputa pública, aceptada en un principio por Denck, 
sintig éste, según parece, que los preparativos eran iguales a los de su 
“progeso” de Nuremberg, y optó por retirarse, 


3. Denck en ESTRASBURGO Y EN WORMS 


Una ¡vez más buscó una ciudad de refugio, que ahora fue Estrasburgo, 
“la ciudad de la esperanza” y "el refugio de los justos”, como la llamaban 
los anabaptistas. Á causa del papel señaladísimo que tiene en nuestra 
historia, dejaremos para más tarde el relato completo de lo que fue esta 
estratégica encrucijada de la Reforma Radical (cap. x), y sólo nos ocupa- 
remos de las actividades de Denck durante su permanencia en esa ciu- 
dad, de noviembre a diciembre de 1526. 

Á su llegada, Denck encontró una congregación anabaptista espiritua- 
listaiformada por vecinos de Esirasburgo,?? que se reunía en casa del 
hortelano-predicador Clemente Ziegler (cap. x,2), y, además, una comu 
nidad refugiada de hermanos suizos encabezada provisionalmente por 


j s “a 
un hombre llamado Miguel Sattler (cap. vin.1),2 Encontró asimismo que 
Í : 


al Sucintamente reunidos y ordenados por Baring y Felimann en su ed, de Denck, 
Seiriftea (QCT, VD, parte 2, 12.13. 

12 A, Hilshol, Geschiedenis van de Doopsgezinden te Straaisburg van 1325 tot 1357, Arister- 
dam, 1905, y, 33. La principal colección de fuentes es Elsass, 1: Siadt Strassburg 1522-4532 
(Q67, VID, volumen editado por Manfred Krebs y Jean Rot, Cúrersioh, 1959. Los ntáns. 
66 a 66 se refieren a Denck, 

2% Hadskiol, ap. cif, y, 33 y nota 2, dice que los bantistas del grupo de Sanler eran 
mucho menos mmmerosos que dos de la congregación cuyo portavos Ine Denck duranic 11m 
tonto l1cmpa. 
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los principales teólogos de la ciudad, con el apoyo de los magistrados, 
habían avanzado mucho más lejos que los de Nuremberg y los de Angs- 
burgo en el camino de la reforma sacramental. De los dos gripos de 
anabaptistas, el que se reunia en casa del hortelano, y cuyas tendencias 
eran más espiritualistas, fue el que más atrajo a Denck.** Especialmente 
estrecha fue la relación que se trabó entre él y Luis Haetzer, ocupado a la 
sazón en su traducción de Isaias, y que también formó parte del círculo 
de Ziegler. Por otra parte, algunos de los ciudadanos más prominentes 
de Estrasburgo, descontentos con los reformadores municipales, a quie- 
nes acusaban de descuidar la transformación moral de sus comunidades, 
se sintieron atraídos por la piedad de Denck. Hahía, además, no pocos 
simpatizantes católicos, en el ayuntamiento y fuera de él, muy dispuestos 
a tratar bien a la comunidad anabaptista, por el miedo que tenía de que 
el tomar medidas más severas constituyera un modelo de acción contra 
ellos el día en que la ciudad se hiciera oficialmente protestante. Por lo 
menos, la existencia en Estrasburgo de dos circulos anabaptistas un tanto 
divergentes constituía una amenaza para las fuerzas protestantes magis- 
teriales. 

De esta manera, ño pasó mucho tiempo sin que se trabara una con- 
troversia entre Denck y los principales reformadores de la ciudad. Tal 
como habia ocurrido en Nuremberg y después en Augsburgo. también 
ahora en Estrasburgo muy pronto fue rechazado Denck por aquellos que 
al principio le hahian prestado oidos. En el primer debate importante de 
que se tiene noticia, Capitón y Martín Celario, de manera particular este 
último, discutieron con Haetzer y con Denck los problemas de la predes- 
tinación y de la fe según se exponen en el Was geredet sei de Denck. En su 
mayor parte, las diferencias entre los dos bandos lueron superadas con 
espíritu irénico y en un ambiente de respeto mutuo. Quien vino a ser el 
principal antagonista de Denck fue Bucer. La disputa celebrada los 
días 22 y 23 de diciembre de 1526 ante un auditorio de hasta cuatrocien- 
tos ciudadanos terminó con un violento intercambio de palabras entre 
ellos dos. Bucer, que acabó por llamar a Denck “el papa anabaprista?. 
consideraba muy preferible a Satler. La disputa se basó en dos de las 
obras de Denck, el Vom Gesetz Gottes y el Von der Ordnung, y se refirió a la 
providencia de Dios, la libertad humana, la salvación universal, la magis- 
tratura cristiana y el juramento. Bucer insistió en que Denck se expresara 
de manera totalmente clara y abierta. Denck contestó que no podia ser 
más claro de lo que era, y pidió a todos los congregados que oraran por 
él. Bucer convenció al tolerante ayuntamiento de que lo mejor seria pedirle 
a Denck que saliera de la cidad. 

Desterrado, pues, de Estrasburgo como socavador de la autoridad ma- 
gisterial, Denck se detuvo hrevemente en Bergzabern y hiego en 
Landau. En Bergzabern “vociferó” coléricamente con los judios de la lo- 


t* Camill Cerbert, Geschichte der Sirassburger Sectmbewrgung :u1 Zeit der Reformation 
1524.1334, Estrasburgo, 1889, pp. 18 y 1525. 
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calidad a propósito de la ley. En Landau, donde ya existía una comuni- 
dad añabaptista, él y Melchor Rinck (cap. 1v.2.d) debatieron sobre el bau- 
tismo.de los adultos con el pastor evangélico Juan Bader * (que más 
tarde ¡se acercó a la postura de Schwenckfeld) el 20 de enero de 1527. El 
resultado fue que la comunidad anabaptista ganó más adeptos. 

El destino Era de Denck era la ciudad imperial de Worms, donde la 
reforína local estaba a punto de ser empujada rápidamente en dirección 
del anabaptismo, tendencia que luego, de manera súbita, quedó repri- 
mida. Rinck, Hactzer y Denck fueron capaces de ganar para el círculo 
anabaptista a dos de los predicadores más jóvenes de la ciudad, Jacobo 
Kauta y su co-predicador Hilario. 

En este ambiente favorable compuso Denck, solo o en colaboración, 
tres obras importantes que se publicaron en la misma ciudad de Worms. 
La primera fue su hermoso iratado Von der wahren Liebe (1527)27 divi- 
dido en dos partes completamente distintas, la primera cálidamente mis- 
tica y devota, y la segunda de orden práctico. En esta obra, que tuvo una 
larga influencia, fue donde Denck hizo explicito lo que se hallaba implí- 
cito en su Confesión de Nuremberg respecto a la interrelación de los dos 
bautismos pactnales de la buena conciencia, el interior y el exterior: 


Por do tanio, tambien el signo de la alianza (bundieychen), o sea el bautismo, 
debe ser adminisirado únicamente, sin que nunca les pueda ser negado, a 
aguellos que, invitados a él por el poder de Dios mediante la comprensión del 
ampr verdadero, descan [ese amor] y se comprometen a imitarlo, Es preciso, 
sinlembargo, que los hermanos unidos por el pacto (bundsgnossen) y dos parien- 
1es [en Cristo] 10 violenten a nadie en la búsqueda del amor, pues, como dice 
el Salterio, “En pueblo se te ofrecerá de buena voluntad [en el dia de im po- 
der” (Salmo 110:3)4 


Bundesgenossen (como su equivalente holandés bondgenoten) es un tér- 
mino|constitucional<scatulágico de gran importancia, cargado de signifi- 
cación para el movimiento anabaptista en su conjunto. Aunque no puede 
haber minca seguridad en cuestiones como ésta, parece que la cuna del 
término está en la Liebe de Denck.* 


*> Ast lo refirió el pastor de la localidad, Nicolás Thomi Sigelspach. Evidentemente, hay 
que concluir que asi ocurrió esa vez, no que ésa haya sido la manera habitual de Denck. 

25. Se conservan dos relaciones del debate: la de Capiión a Zwinglio (ZW, V111, 819.820) 
y la de Bucer (ZW, 1X, 184-185). Hulshof, ep. sit., dedica el capíulo 11 al amagonismo que 
había entre Rinck y Bader. Recientemente ha aparecido la refinación del segundo por el 
primero: véase Gerhard J. Neumann, “A Newly Discovered Masmscripi", AFQR, XXXV 
(1961), 197.217. 

* Denck, Scáriflen (QGT, VD, parte 1, 35-36; parte 2, 75-76, 

18 1bid., 8081. 

* Asfibid,, 81, nota 2. Bien puede ser que Denck haya hablado con otros acerca de ese 
concepto en Estrasburgo antes de estamparlo en su obra, Enconramos que en el interroga- 
torio de agosto de 1526 el pelerero Jacobo Gross, de Waldshun, se apoyó en la iraducción de 
Lutero para afirmar que el bautismo es un parto de la buena conciencia (Hulehof, ep. díl., 
pp. 19-20), Véase un punto de vista diferente en Cornelius Krahn. Der Gencindabegriff des 
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La segunda de las obras compuestas en Worras se intitula Ordnung 
Gottes.% Es una refundición del Was geredet sei, estimulada por la disputa 
de Estrasburgo. 

El tercer impreso aparecido en Worms fue fundamentalmente obra 
de Haetzer, que con la ayuda de Denck puso término a su traducción 
completa de los libros proléticos del hebreo al alemán. Desde su publi- 
cación en 1527 hasta la terminación de la traducción de Lutero, en 1532, 
el vobumen de Alle Propheten verdeutscht fue muy leido y tuvo bnen número 
de ediciones, 

El anabaptismo evangélico estaba a punto de prevalecer en Worms 
cuando Jacobo Kautz, seguidor de Denck, clavó siete tesis anabaptistas en 
la puerta de la iglesia de los dominicos el dia de Pentecostés, 9 de junio 
de 1527,% Las tesis de Kuutz fueron, probablemente, obra de Denck, Las 
más importantes, lanzadas en desafío a los teólogos de las parroquias de 
Worms, eran las siguientes: que el bautismo de los infantes es contra 
Dios; que ni la palabra exterior ni el sacramento tienen significado al- 
guno si no hay una recepción! o apropiación interior; que ni el pecado de 
Adán ni la pasión de Cristo tienen sentido si no son reconocidos inte- 
riormente; y, por último, que Cristo no salva sino en la medida en que 
uno sigue fielmente sus huellas y obedece la esrerna voluntad de Dios. La 
disputa nunca tuvo lugar, porque los pastores luteranos no quisieron 
aceptarla, 

El 13 de junio, Kautz y algunos otros dieron un testimonio libre y una 
amplia explicación de sus opiniones anabaptistas ante una concurrencia 
numerosa. Los católicos denunciaron las tesis ante el elector palatino, di- 
ciendo que las ideas de Kautz acerca del bautismo y de la comunión eran 
un horror para todos los verdaderos cristianos, y los predicadores lutera- 
nos replicaron a las tesis de Kautz con siete articulos, 

El 1? de julio, el ayuntamiento desterró a Kautz y a Hilario. Al día 
siguiente, Bucer, que había estado siguiendo ansiosamente, desde Estras- 
burgo, los acontecimientos de Worms, publicó allá su Gefrene Warnung * 
contra Kautz y Denck, en la cual relutaba las tesis punto por punto y se 
declaraba consternado por la vanidad de Kauiz, que hubía presumido 
desafiar a los predicadores de Worms, y alarmado asimismo de ver cómo 
los anabaptistas reducían el papel redentor de Cristo al de simple modelo 
o ejemplar. 

Hacia ese tiempo salieron Denck y Haetzer de Worms. Rinck, ya des- 
terrado, reaparecerá en Hesse (cap. xv1m. 1). El anabaptismo decayó rápi- 
damente en Worms. 


Menno Simons im Ralimen scines Lebria wd seiner Theolugir, Karlsruhe, 1938, p. 23, nota 53, 
donde se hace una conexión entre Katz, Reublin y Hofmann en Estrasburgo el año de 
1529. 

3 Denck, Sehriften (QUGT, VI, parte 2, 87 ss 

31 Manfred Krebs, Baden und Pfalz, Gítersdob. 1951, an. 129. Citaremos en adelante: 
Baden und Plat (QT, Y. 

1% Krebs y Rot, Ebes, 31007, VID, núm. 86. 
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Denck. decidió entonces regresar a Augsburgo, para reunir alli a las 
fuerzas anabaptistas en un gran conclave. Pero antes de volver con él a 
esa ciudad, conviene reanudar aquí la historia de Juan Hut, ese gran 
hombre que abandonó el espiritualismo revolucionario para abrazar el 
anabáptismo evangélico. 

! 


4. Juan Hur 


Desde el día en que fue rebautizado en Augsburgo, a sea en Pentecostés, 
26 de mayo de 1526, Juan Hut fue un apasionado misionero del 
evangelio del renacimiento bautismal. En un documento del ayunta- 
miento de Nuremberg se le describe de la siguiente manera: 
El instigador principal de las cofradías, su parrocinador y su portaestandarte, 
es Juan Hur, hombre listo, bastante alto, campesino de pelo castaño claro, que 
lleva corto, y bigote rubio. Usa un sayo de montar gris, a veces negro, un 
sombrero ancho, negro o gris, y calzones grises.3. 


Hut bautizaba corriendo casi de un lugar a otro. La fórmula de que 
fundamentalmente se servia era el Gran Encargo del capítulo 28 de San 
Mateo. Un acta judicial nos ha transmitido la breve descripción que él 
dra hizo de su teología del bautismo y de su teología de la predica- 
ción: 


Las palabras que se leen en San Marcos, capitulo 16, versículo 15, lo han mo 

“vido a predicar, con lo cual quiere decir que en primer lugar está la predica- 
ción, después la fe, y en tercer lugar el bautismo. [Dice quej es preciso dejar 
que la palabra del Señor prevalezca. Él no hará nunca nada que se aparte de 
ella, [y] no se desviará ni a la derecha ni a la izquierda, siempre del a las 
últimas palabras de San Mateo (28:19-20), según las cuales es preciso primero 
enseñar y después bautizar.5* : 


De hecho, llegó a escribir todo un tratado sobre el bautismo, intitu- 
lado Vom Geheimnis der Taufe.95 A semejanza de su maestro Denck, Hut 
distinguía, basado en la primera epístola de San Juan, 5:6-8, tres clases 
de batitismo: el bautismo por el Espíritu, el bautismo por agua, y el bau- 
tismo en sangre o en sufrimiento. El primero es el pacto interno que se 
hace éntre el hombre, el creyente, y Dios, mediante la operación del Es- 
píritu Santo. Éste es el bautismo llevado a cabo en "el agua de toda aflic- 


3% Karl Schornbaum, Bajera, 11, Gútersloh, 1951, p. 8, que charermos en adelante así: 
ON M(QGT, Y). Véase, además, Herbert Klassen, "The Life and Teachings of Hans 
Hut”, dac. cit. 

24 Beposición del 16 de sepiembre de 1527, según chia de Christian Meyer, “Zur Ge 
schichte der Wiedertánter in Oberschwaben”, lec. cit, p. 223. 

3% Muller, Glaubensieugnisse (QGT. 1D), 12:28, Cf Tnfra, cap. XXXI, nota 6, y Fast, Der 
linhe Fiilgel, pp. 79.99, 
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ción”, y en virtud de él “el hombre se sumerge en la muerte de Cristo”. 
Ahora bien, este bautismo es muy anterior a Jesús: “Este bautismo no fhe 
instituido por vez primera en los días de Cristo, sino que todos los amigos 
elegidos de Dios, desde Abraham en adelante, han sido hautizados con él, 
según hace ver San Pablo” (en 1 Corintios, 10:1-2), La segunda clase 
de bautismo es el pacto exterior en virind del cual el creyente testifica su 
propósito de vivir una vida de verdadera obediencia para con Dios y para 
con sus prójimos cristianos, y su reconocimiento de que está tam sujeto 
como ellos a la excomunión y a la disciplina de la iglesia, dentro del 
amor. El tercer bautismo, en sangre, tiene mucho más velieve en Hut que 
en Denck. Es el bautismo con que Cristo fue finalmente buutizado. Se 
repite en cualquier lugar del mundo en que se derrama la sangre de sus 
santos. “El bautismo no es sino una lucha contra el pecado durante toda 
la vida.” Hut, el antiguo seguidor de Miintzer, que hablaha del hautismo 
interno de la cruz, encontró en el bautismo pactual de Denck el simbolo 
externo de ese bautismo interno, y la consumación de todo ello en dl 
posible martirio, 

Dentro también de la tradición de Miintzer, Hut proclamaba la 1m- 
minencia de la segunda venida de Cristo. En sus fogosos sermones ha- 
blaba rrucho del juicio sobre la casa de Dios y sobre el mundo, y se ale- 
graba con la idea de la resurrección de los justos. interpretaba las incnr- 
siones de los turcos en los reinos de la cristiandad como nna señal del 
inminente regreso de Cristo. Fundándose en el capitulo 13 del Apocalip- 
sis y en el 12 de Daniel, decia que la cifra tradicional de tres y medio 
significaba que tres años y medio contados a partir de la reciente resti- 
tución del bautismo de los creyentes, o bien a partir del comienzo de la 
Cuerra de los Campesinos- habían sido concedidos por el Señor para que 
durante ellos pudieran proclamarse todavía las buenas nuevas de un 
arrepentimiento salvador. Según in testimonio fidedigno, Hut profeti- 
zaba que la segunda venida de Cristo sería el día de Pentecostés de 1528. 
Otra de las fuentes de la conjetura de Hut era una profecia medieval 
hecha por mn tal Alberto Gleicheisen, de Erfurt (1372).% 

Según Hit, el arrepentimiento bantismal no salvaguardaba del su- 
frimiento ni de la persecución a los creyentes (11 Timoteo, 3:12), pero él 
estaba convencido de que quienes se arrepintieran en los mltimos días 
sobrevivirian ciertamente pava unirse con Cristo, dar muerte a los incré- 
dulos y gobernar con él la tierra (cf. Apocalipsis, 19:15, y 1 Corintios, 
cap. 15).9? 

Aunque Hut se consideraba a sí mismo como an apóstol, o sea un 
enviado, no se creía un profeta especial. Sin embargo, uno de los princi- 
pales discípulos que tuvo en Anstría, incluso en el ambiente poco propi- 
cio de un proceso judicial, se atrevió a llamarlo “un profeta enviado por 


. 


32 La profecia de Gicicheisen se conserva en el Arnslburh (cap. xxi 0, 
37 Vease James H. Stayer, “Ifans 1HuYs Docirine of the Sword: An Atuempsed Solution”, 
MOR, XXXIX (10659), 181-191. 
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Dios [a las naciones]”, citando a Jeremías, 1:5.2* Hut era un hombre muy 
dado.a visiones y sueños. Distinguía tres clases de éstos: los que proceden 
de la¡carne, que no tienen valor alguno, los inspirados par el demonio, y 
linalínente aquellas visiones ocasionales en que Dios se revela mediante 
determinadas señales y palabras (Números, 12:5).%% La importancia que 
Hut atribnia a los sueños como vehiculos de la revelación divina se da 
también entre los Tráumer de Hesse (infra, cap. Ex .2). 

Seguro de que desde do alto se le había confiado una misión, salió de 
Augsburgo para cumplirla, y probablemente se dirigió primero a Fran- 
conia, En Kónigsberg (en Franconia) declaró que ahora podía ver cómo 
los campesinos habian estado en el error, pues habían buscado su propia 
gloria y no la de Dios.*? En Bibra, su pueblo natal, ganó para su causa al 
tonelero Jorge Volk Kolerlin, de Haina; en Gross-Walbern, a Kilian 
Volckliaimer; en Coburgo, a Eucario Kellermann Binder. Estos dos últi. 
mos lo acompañaron en la mayor parte de sus misiones. 

Durante el owoño de 1526 predicó Hut el sermón en que condenó 
a los campesinos por haber recurrido prematuramente a la espada en su 
sublevación. En el tiempo de Dios, que Hut creía poder calcular con al- 
guna, precisión, se daria a los justos la autoridad para gobernar y los 
impíos serian derribados. Entre tanto, los cristianos debian buscar refu- 
gio en Múblhansen, en Nuremberg y en Hungría, a la espera del mo- 
mentó en que Dios sometiera a juicio a la cristiandad. empleando a los 
turcos como el azote de su ira. Hit dejó a Volk al frente de la congrega- 
ción anabaptista de Kónigsberg. 

Cerca de Erlangen, Fut convirtió a Jorge Nadler y llegó a agrupar a 
su alrededor una congregación de unas treinta personas. El grupo fue 
disuelto por las autoridades de Nuremberg. Varios de los secuaces fue- 
ron aprehendidos; se les soltó poca después, pero se les ordenó salir de la 
ciudad. 

A: partir de entonces, la base principal de Hut fue Augsburgo. Aqui 
reorganizó la destrozada comunidad anabaptista. Durante unos diez dias 
estuvo viviendo en casa del patricio Eitelhans Langenmantel. En marzo 
de 1927, este Langenmantel aceptó el rebautismo en su propia casa de 
mands de Hut. 

Langenmantel, hermano del valeroso Jorge que había encontrado la 
muerte peleando del lado de los Iranceses como jefe de los “caballeros 
negros” en la batalla de Pavia, habia estado desde hacía tiempo en favor 
de la Reforma, y desde muy pronto se habia sentido atraído por su mo- 
dalidad imás apostólica y sacramentaria, o sea la representada por Luis 
Haetzer. De él se conservan por lo menos siete opúsculos, escritos entre 
1526 y 1527, la mayor parte sobre la Cena del Señor. 


Ae Ambrosio Spincimaier (interrogatorio del 25 de octubre de 1527): Karl Schornbaum, 
Quellen; ur Geschichte der Wiedertdujer. Bayern, 1, Leiprig, 1934, p. 50. Ciiado en adelante 
5chenmbaumn, Bayera, 1(QGT, 10. 


19 Meyer, "Zur Geschichic der Wiedertáuler”, loc. dí, p. 232. 
> fbid., p. 241 
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Hacia la misma época convirtió Hut a Jacobo Dachser, sacerdote que 
habia trabajado como profesor en Munich, y también al ex-franciscano 
Sigmundo Salminger. La vispera del miércoles de ceniza, mientras la 
población se entregaba al jolgorio del carnaval en calles y tabernas, Hut 
congregó a los anabaptistas para elegir un directorado. La suerte designó 
como jefe a Salminger, y a Dachser como su ayudante. Se organizó entre 
los hermanos el socorro a los necesitados, y el encajero Conrado Huber y 
el tejedor Gall Vischer fueron nombrados mayordomos de los pobres. La 
comunidad anabaptista, organizada así sobre una base de ayuda mutua, 
creció rápidamente, y se acrecentó con inmigrantes venidos de otros lu- 
gares. Sus servicios religiosos, muy frecuentes, se celebraban por lo co- 
mún de noche o de madrugada para que no fueran observados por las 
autoridades, y tal vez también para que los fieles no perdieran muchas 
horas de trabajo. l 

De Augsburgo se dirigió Hut a Passau, donde conviriió al grupo con- 
gregado en torno a Jorge Nespitzer, cuñado de Eucario. Desde Passau 
emprendió en seguida un viaje misionero de gran cnvergadura, que lo 
llevó a Moravia; aqui, en la población de Nicolsburg, se encontró con Bal- 
tasar Hubmaier, y entabló con él una memorable disputa, sobre la cual 
habremos de volver (cap. 13.2.b). El patrono de la comunidad anabaptista 
de la localidad, persona benévola por lo demás, se vio obligado a encar- 
celarlo a causa de su pacifismo escatológicamente orientado, pero él se 
escapó en compañía de Osvaldo Glait, uno de los pastores anabaptistas de 
Nicolsburg que se habia puesto de su lado y en contra de Hubmaier 
durante la disputa. Hut y Glait se dirigieron entonces a Viena, donde se 
rebautizaron unos cincuenta conversos. 

En este momento de nuestra exposición de la vida de Hut, llamado 
"el apóstol de Austria”, es importante decir algo acerca de la región en 
su conjunto. 


5, EL ANABAPTISMO AUSTRÍACO 


La palabra “austríaco” se referirá aquí, fundamentalmente, a los dos an- 
tiguos archiducados de la Alta y la Baja Austria, dominados ambos por la 
dinastía de los Habsburgos (y cuyas respectivas capitales eran Linz y 
Viena), a las provincias subordinadas de Tirol, Carintia y Estiria, y al 
arzobispado temporal de Salzburgo. La amplitud que tuvo la: Reforma 
Radical en estas regiones austríacas ha quedado oscurecida durante mu- 
cho tiempo *! a causa de la eficacia en verdad extraordinaria demostrada 


* Entre las obras que se ocupan del asonto, la más reciente es la de Greie Mecensetly, 
Geschichte des Protestantismus in Osterreich, Orat-Colonia, 1986, cap. vt, “Das Guterreichische 
Táufertun”. El libro de Georg Loesche, Geschichte des Protestantismas im vermaligen und lm 
neuen Osterreich, Viena-Leiprig, 1930, no dedica ninguna sección especial a los anabaptistas, 
sino que se ocupa de ellos, de manera proporcionada, a lo largo de la primera parte. Los 
artículos sobre dos dos archiducados ansiriacos y sobre el Tirol que figuran en cl AfÍ. son 
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primero por el archiduque Fernando, y luego por los propagandistas de 
la Contrarreforma, en la tarea de limpiar minuciosamente de toda hete- 
rodokia religioso-social los valles mineros en que en 11 tiempo pulularon 
los añnabaptistas, 

La aflnencia de mineros extranjeros, llegados para trabajar en las ve- 
tas metaliferas que poseian los Fúcar (Fugger) en los valles, la consi- 
guierñte raptura de los sistemas tradicionales de seguridad social y la dila- 
tación de las viejas parroquias medievales, inundadas de inmigrantes y 
atendidas por un clero que resultaba ya insuficiente, constitnyen la ma- 
triz social y económica del anabaptismo austríaco, en particular del tiro- 
lés, y, antes dle éste, la de las sublevaciones de los campesinos en las mis- 
mas zonas (cap. 1v.2.e). 

El anabaptismo fe, de hecho, “el núdeo de la revolución protestanie 
en el Tirol”. La región estaba agitada por el cruce de corrientes origina- 
das en Sajonia y en Zurich y por sus propios remolinos de reforma popu- 
lar, Para la zona del río Inn haste sólo mencionar al doctor Juan Strauss, 
nativo de Bregenz, llamado por los mineros de Schwaz (centro ¡urisdic- 
cional de la industria minera del Tirol), en 1521, para que fuera su pas- 
tor. En 1527 Strauss fue obligado por las altas autoridades a marcharse 
aguas arriba del Inn, hasta Hall, donde cada vez que predicaba lo acom- 
pañaban vecinos armados. En su casa de Hall recibió a Múntzer, antes de 
que él mismo viajara a Sajonia (cap. 1ú.2) para enfrentársele en un de- 
bate. Ya en 1523 se decía que había ochocientos “Wiedertáufer” en 
Schwaz.* Esa fecha y ese Ingar no se concilian con el punto de vista que 
generalmente aceptamos ahora, según el cual la primera vez que se hizo 
visible el movimiento fue en Zurich y en 1525, cuando Blaurock (natural 
de Bonaduz, en los Grisones) bautizó a Grebel (cap. v1.1). Pero no puede 
pasar: inadvertido el hecho de que el primer tirolés con "ideas baptistas 
de molde miintzcriano” fue 1n tal Hans, oficial sastre nativo de Nieder- 
vindl, en el valle del Pister, y ese hecho es del año 1523,% Desde hace 
mucho es suhido que lo que decidió a Juan Hut a someterse al bautismo 
de los adultos a manos de Juan Denck, en mayo de 1526, fueron las 
persuasiones e importunaciones de cierto Gaspar Fárber, tintorero de 
Augsburgo: ahora hien, este Fárber había llegado a Augsburgo desde el 
valle del Inn, donde, según dijo, un buen número de hermanos se habían 


más coímpletos que las condensaciones que aparecen en los articulos “Austria” y "Tyrol" de 
la ME, !L 193-199, O1ros irabajos que contienen inaleriales útiles son los siguientes: Robert 
Friedmana, “The Epistdes of the Huuerian Brethren”, MQR, XX (1946), 147; jobann Lo- 
serth, "Anabaptisis in Carinthia in Ihe Sixicenth Century”, MQR, XX1 (1947), 235; Macek, 
op. db, cap. 15 Ernst H. Correll, “Anabaptism lu the Tyrol", MIQR, 1 (1927), 49-60; y 
Eduard Widmoser, “Das Tiroler Tánfertum”, Tiroler Heimai, XV (1959), 45-80: XVI (1959), 
103.128, que integra varias tesis inéditas sobre los distinis valles. 

* Esta leciu aparece a mensido en los estudios más antiguos, pero, por regla general, 
los estiidias mennonitas no hacen caso de ella, Para esa fecha no he encontrado ninguna 
fuente amerior a Johana von Sperges, Tirolische Bergwerisgeschichte, Viena, 1765, p. 149. 

* Katherina Sinziiger, Das Tésgertua du Pestertal, tesis intdita, pp. 75-76, uprovechada 
por Wiimoser, art. ci, 9 guarte, y. 35, 
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dejado (re)bautizar y estaban viviendo una vida cristiana. * Este testimo- 
nio, bien preciso, proveniente del proceso de Hut, que tuvo lugar en 
septiembre de 1527, y que se refiere a una trascendental experiencia per- 
sonal ocurrida el año anterior, havia circinstancialniente probible que 
los “anabaptistas” del valle del inn precedieron tn año, por lo menos, 4 
los del cantón de Znrich,% 

La rebelión y el evangelismo anabaptista parecen haber sido solicio- 
nes o reacciones sucesivas a unas mismas inquietudes sociales en los con- 
gestionados valles de la región, pero, 1ma vez convertidos al anabaptismio, 
los tiroleses y los austríacos abrazaron un pacifismo tal, que casi podia 
confundirse con el deseo de martirio, Los anabaptistas austriacos parecen 
haber sido reclutados de todas las clases sociales. Los artesanos y los 
mineros eran mischo más numerosos en relación con los campesitos que 
en otras regiones del limperio. A causa del contimio terror que reinó bajo 
Fernando y bajo el funcionario de policía especialmente nombrado por 
él para reprimir a los anabaptistas, y a causa tambica de la necesidad de 
ayuda mutua entre los refugiados, el anabuptismo austriaco llegó a dife- 
renciarse bastante del de los hermanos suizos, e incluso de los hermanos 
del Sur de Alemania que no se hallaban bajo la jurisdicción de los Habs- 
burgos, por su marcado tinte comunitario, cuya mejor realización fueron 
las granjas colectivas de la relativamente tolerante Moravia (cap, 11.2.d, y 
tambien cap. xvi). 

Después de su dispitta con Mubriajer, Juan Hut salió de Nicolsburg y 
se dirigió a Viera, y después, dejando a Osvaldo Glait al frente de la 
recién fundada congregación vienesa, se trasladó a la Aku Austria con 
dos de sus compañeros, el ex-monje Jerónimo Hermann, de Mondsee, y 
Eucario Binder. El centro de su misión en este archiducado fe la ciuda 
de Steyr, donde había 1inas importantes fimdiciones de hierro, y donde 
posiblemente habia sobrevivido, desde el siglo anterior, un conventículo 
de valdenses.*? Las renmiones presididas por €l lamaron da atención de 
las autoridades. Hui pudo escaparse, pero sus patrocinadores y los con- 
versos a quienes babía bautizado fueron aprehendidos, sometidos a jm- 
cio, y algunos de ellos ejecutados. En seguida, bajando la corriente del 
río Énns, se encaminó a Linz, capital del archiducado, donde Juan Bún- 


$ Chrisiian Meyer, “Ihe Anfinge des Wiedertantertams in Augsburg", Zeitichrift des 
Historischen Vercins fir Sduvaben and Neuburg, XXIV UL (1974), 224-225, Un testimonio que 
da ama fecha anterior a 1525 para la iniciación del anubaplismo, pero que no liabla de 
origen tirolés, es el de Franz Sclrweyger, cronista de la cindad de Hall sobre el Inn, el cual, 
relmando los acontecimientos de 1528, dice que muchas personas, jóvenes y viejas, hon+ 
bres, mijeres y niñas, se han afiliado a la secta de los arnibapitisias, y que Vesta secta surgió 
en tierra alemana el año de 1524" (Chronih der Stadt Hall, 1303-1372, editada por David 
Schénherz, Tirolischr Geschirhisqueien, vol. 1, henshrack, 1867, q. 88). 

Ef. Correll, "Analbapristn in ihe Tyrol”, doc, eát., p. 53. 

44 Paul Dedic, “The Social Background af ihe Ausirian Anabaptists”, MQR, X11 
(1939), 5-20, estableció delalladuinente la proporción de clérigos, nobles, ciudadanos libres, 
Campesinos, artesanos y obreros que abrazaron el analapiisnio. 

* Tal es la opinión de Nicoladoni, ep. cit. 
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derliñ (1499-1533)** se hallaba al frente de la congregación local. Biin- 
derlin había sido rebautizado por Hut en Augshurgo en 1526 (cap. vn.2) 
y había recibido de él la misión de trabajar como apóstol, teniendo como 
centro de operaciones su Linz natal, al mismo tiempo que se ganaba la 
vida tomo secretario para la correspondencia latina del barón de Stah- 
remberg. Muy poco después, Biinderlin se vio obligado a salir de Linz, 
y su tarea fue proseguida por Leonardo Freislehen (Eleutlrerobios), que 
puede haber sido bautizado por Hut.** Desde Linz se traslado Hut a 
Freistadt, cerca ya de la frontera de Bohemia, para vigorizar el conven- 
tículó anabaptista de la localidad, y de ahí continuó hacia el obispado tem- 
porai de Passau y hacia el arzohispado, también temporal, de Salzburgo. 

Leonardo Schiemer, juan Schlaffer y Ambrosio Spittelmaier, perte- 
necientes los tres al circulo austríaco de anahaptistas convertidos por 
Hut, y martirizados los tres un mes o dos después del propio Hut, mere- 
cen ser presentados en este punto, pues fueron portavoces muy impor- 
tantes del anabaptismo austríaco.5% Rasgos comunes a los tres fueron una 
insistencia mucho mayor en lo inminente de la segunda venida de Cristo 
que éntre los hermanos suizos, una insistencia mucho mayor en el sufri 
miento personal en cuanto confirmación de haber seguido en este 
mundo el camino de Cristo, y una mayor insistencia, asimismo, en la 
necesidad «de compartir las posesiones, rasgo, este último, destinado a 
desarrollarse plenamente en el comunismo cristiino de los refugiados 
austriacos en Moravia, o sean los hutteritas, Dos de ellos liabian pertene- 
cido al clero católico (Schtemer habia sido lranciscano, y Schlaffer sacer- 
dote secular); el otro, Spittelmaier, se distinguia de la masa de los ana- 
baptistas austriacos por haber tenido una educación universitaria. 

Leonardo Schiemer fue durante seis años fraile frinciscano, y du- 
rante seis meses apástol anabnptista, Al ver que en su convento de Ju- 
denburg (Estiria) no habia otra cosa que reyertas e hipocresia, se escapó 
(ca. 1526-1527) y se encaminó primeramente a N uremberg, donde tiene 
que haber conocido a algunos de los principales anabaptistas. De alli se 
dirigió a Nicolsburg y se encontró con Hubmnxier, quien lo instruyó mu- 
cho acerca del nuevo concepto de cristianismo, pero con quien tuvo dife- 
rencias en cuanto a la cuestión de la espuda. Su siguiente etapa fue 
Viena, la ciudad en que había vivido durante su infancia, y en que se 
desarrollaba ahora la actividad de Hut y de Glait. Convertido por Hut, 
fue bautizado por Glait, y enviado a la ciudad industrial de Steyr, en la 
Alta Austria. En Steyr fue elegido predicador (Leermeister), y contisionado 
para difundir el nuevo mensaje en Baviera, Salzburgo y el Tirol. 


4 Nicoladoni, op, cit; ME, 1, 469.470, artículo impariamte, este ñltimo, por anexar da 
biografía de Hans Fischer, secretario del barón Bartalomé de Stulbirembery, que, como 
ahora pe sabe, no es sina el propio Juan Bánderlin, 

* Después de Freisleben, quien tuvo su base en Linz me Wolfgamg Brandinmiber, uno 


de los más importantes capitanes del anabapiisnio atstríaco, 


2 CL. Robert Friedmana, "Leonard Schiemer and Hans Scldaffer: Two Anabaptist 
Marty?-Apostles of 1528", MQR, XXX101 (1959), 91-41. 
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Su influencia fue enorme. Al final de un solo dia en Rattenberg, po 
blación del valle del Inn, se declaró a si mismo el obispo de la congrega- 
ción local, Su ministerio duró apenas unos seis meses. El 25 de noviem- 
bre de 1527 fue aprehendido en la misma Rattenberg. Encarcelado sin 
mucho rigor por un magistrado benévolo, siguió dirigiendo la congrega- 
ción, pero luego, a causa de un intento de huida, su prisión se hizo más 
severa. 

Mientras aguardaba su proceso, Schiemer recibió licencia y medios 
para poner por escrito sus convicciones anabaptistas. A nuestros dias han 
llegado por lo menos sicte u ocho escritos suyos. Uno de ellos es un re- 
glamento del servicio eclesiástico, en doce puntos, adoptado más tarde 
por los proto-hutteritas de Moravia (cap. 1x.2.d); otro es una exposición 
del Credo de los Apóstoles en sentido anabaptista, dividida también en 
doce puntos; *! y otro, intitulado Vom Fláschl, es una profunda y conmo- 
vedora alegoría de la importancia del sufrimiento en el camino que lleva 
a Cristo.32% A propósito de una acusación que solia lanzarse contra los 
anabapústas, a saber, que eran una banda de brujos ateos, y que en sus 
conciliábulos bebíin de una potente redoma llevada en sus manos por 
Hut, Schiemer comparaba el destino de los anabaptistas con el cuello 
estrecho de una botella: una vez que se ha pasado por las estrecheces de 
la tribulación, se avanza y se llega a la anchura de la misericordia de Dios 
y de la consolación de Cristo. Schiemer, en este tratado, se acerca mucho 
al espíritu de los grandes místicos medievales.33 

La breve carrera de Juan Schlaffer se parece a la de Schiemer en 
muchos detalles. Sacerdote desde 1511, abandonó sus funciones en 1526, 
bajo la influencia de Lutero, execrando su antiguo oficio por ser el de un 
“falso profeta”. Durante una temporada (1526-1527) estuvo alojado en el 
castillo del protestante barón Zelkin, en Weinberg, cerca de Freistadt. 
Los detalles y la secuencia exacta de su conversión, inducida probable- 
mente por Hut, no se conocen, como tampoco se sabe nada preciso 
acerca de su misión; pero, a semejanza de Schiemer, parece haber visi- 
tado Nicolsburg y haberse puesto del lado de Hui en el debate con 
Hubmaier. Regresó a Freistadt para organizar un conventículo anabap- 
tista, y prosiguió hacia el oeste, quizá para tomar parte, junto con Hut, en 
el Sínodo de los Mártires, en Augsburgo. De ahí se dirigió:a Nuremberg 
y a Ratisbona, y por último, a fines del otoño, de nuevo a Rattenberg. En 
el camino de Rattenberg a Hall fue aprehendido el 5 de diciembre de 
1527, en una reunión anabaptista que se estaba celebrando en la pobla- 
ción de Scliwaz sobre el Inn. ) 

Nueve opúsculos suyos, ocho de ellos escritos en la cárcel poco antes 


+ Un estudio más completo de estos escritos, y de la vida de su aitor, pnede verse en el 
artícnlo de Robert Priedimann en ME, 1V, 452.454, y en su “Leonhard Schiemer and Hans 
Seldaller”, doc. cit. Los escritos se lan impreso parcialmente en Múiller, Claubensieugnisse 
(QGT, 14). 

32 Múller, Giaubensteugnise (QGT, HD, 72-74. 

$% Fredmana, “Leonhard Schiemer”, doc. cit, pp. 33 y 35. 
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de ser decapitado, sobreviven en los códices hutteritas,+* Uno de ellos es 
una larga oración escrita durante la noche que precedió 4 su ejecución, 
en hilcnal hace 11 examen de su vida toda y de su pensamiento, como si 
os hablando directamente con Dios. El talento de Sellaffer residía 
sin dida en su don de oración, 3 

El último de los miembros del triunvirato anstríaco a quien es preciso 
presentar, antes de que analicemos el pensamiento teológico de los tres, 
es Ambrosio Spittelmaier, Habia nacido en Linz, renía cierta preparación 
universitaria y, por lo tanto, dominaba hastante bien el latin, Fue rebauti- 
zado por Hut y comisionado para predicar por toda Austria y Bavieta. Se 
conservan cinco actas en las que constan las claras respuestas dadas por él 
a las preguntas que se le hicieron, bajo tortura, antes de ser decapitado 
en Cádolzburg. Estas respuestas pintan de cuerpo entero al predicador 
itinerante del evangelio anabaptista, y su versión de los "siete decretos de 
Dios” da luces sohre la escarología del movimiento de Hit en su con- 
junto, 5 

Valdrá la pena ofrecer en este punto una especie de mosaico hecho 
de totlas las doctrinas y acciones que se conocen de Schiemer, Schlaffer y 
Spittelmaier, los tres discípulos austriacos de Hut, pues servirá para 
comprender mejor cómo, algín tiempo después, el imabaptismo 2us- 
tríaca refugiado o transplantado se convirtió en comunismo hutterita 
(cap. 1x,2), y cómo acabó por diferenciarse del anabaptismo de la Alema- 
nia meridional, tal como este último tuvo rasgos distintos de los del mo- 
vimiento de los hermanos suizos, 

Podemos comenzar por su doctrina de la gracia, tema sobre el cual los 
anabáptistas, en general, no se expresaron de manera muy explícita, La 
experiencia, sin embargo, estaba allí, y por eso son tan importantes esas 
pocas formataciones, En una carta euviada desde la cárcel a su congrega 
ción de Rattenberg, Scliemer distingue, de manera interesante, tres cla- 
ses de gracia.** Dice que los hiteranos y los católicos hablan erudita- 
mente, milizando gran profusión de términos latinos (de los cuales ofrece 
una selección llena de chapucerías, probablemente intencionales), acerca 
de la fe y de los muchos tipos de gracia; pero hice ver cómo ni los unos 
ni los otros parecen saber por experiencia personal cuáles son las clases 
de gracia auténticamente expuestas en la Escritura, 

Lá primera gracia es la Lirz que existe para brillar en todos los bom- 
bres, Schiemer no sabe nada por observación directa acerca de los turcos 
y de los paganos, pero da por supuesto que la Luz es accesible también 

*% Algunos de ellos han sido impresos por Múiler, Glaubristrignise (QGT, 1D. Robert 
Prieduetana, ME, UV, 457.459, los caracteriza brevemente en conexión con su vida, 

% Friedemon. “Leonbard Schiemer”, for. eél., p. 38. 

$ Documentos impresos «e Schornbaum, Bayern, 1 (QCT, $1), 32.39, Sobre su vida, 
véase Berber Klassen, ME, 1, 599.603. 

3% Miller, Glanbenseugnise (QUT, YU, 58-71, Véase el ariicilo de Alvin j, Beachy, 


"The Goncepr of Grace in Five Major Anabaptia Writers”, MOR, XL (1966), 163.178, y su 
libra The Concept of Grace in tir Radiral Reormation, Nieukoop, 1977. 
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para ellos, mientras que Schlaffer incluye expresamente a judios, turcos y 
paganos, Moisés representa, con la ley, la manifestación externa de la 
Luz, cuya función distintiva es capacitar al iluminado para distinguir en- 
tre el bien y el mal y, en consecuencia, para lacerse consciente de su 
calidad de pecador, Schiemer afirma, en contra de Lutero, que lo divino 
está en el creyente, no simplemente entre los hiombres; pero prosigue di- 
ciendo que, lo mismo si la Luz es externa, como en el Viejo Testamento 
(un "capataz”), que si es interna, como en el Nuevo, los resultados no son 
siempre los misnios, porque la humanidad puede dividirse en tres grupos 
y sólo para uno de esos grinpos resulta eficaz la Luz interna, ayudándolo 
a avanzar hacia la segunda gracia. Muclisimas personas simplemente 
apagan la Luz 1an pronto como pueden, y se revunelcan a oscuras en los 
placeres, Otros son perezosos e insensibles, y no consiguen ver mucho. El 
tercer grupo está formado por quienes ponen su fervor en las prácticas 
devotas y en su disciplina diaria bajo la ilnminación de la Luz, a pesar de 
que una y otra vez sucumban a la tentación. 

Pero, por do menos, los lrombres del tercer grupo están contritos, y 
esta contrición misnia, combinada con las pruebas enviadas por Dios, es 
la que los conduce a la recepción de la segunda gracia, que es una reati- 
tud constante. Las prucbas y las aflicciones, asi lsicas como espirituales, 
siiponen la pronta aceptación de una cruz personal que finalmente le 
permite al creyente pasar por la via penitente —o, conto también puede 
decirse, en el contexto católico original, por la vía penitencial- a esa recti- 
tud constante, Llegado a este estado de mortificación, el creyente está 
siguiendo las huellas de Cristo en el camino de la cruz; no está ya en el 
pecado ni está ya sometido a los apetitos de la carne, que han quedado 
macerados en el sulrimiento de la cruz personal y sustituidos por los 
movimientos de la vohuitad divina.?? Pero en lugar de esa iglesia sacerdo- 
tal que impone actos penitenciales, es Cristo mismo quien, a la manera de 
un médico o de un cirujano, receta medicamentos muy ásperos, e san- 
grias y orros remedios, para conseguir la curación; e bien, es Cristo quien 
corta el árbol, lo asierra y dispone las vigas y tablas para la construcción 
de una casa; o bien, es Cristo quien ensaya directimente el mineral de 
oro y plata “en el crisol de la Gelassenheit”.* Este es el evangelio de toda la 
creación Caller Kreatur”), alirmación basada en el precepto de Cristo en 
San Marcos, 16:15, pera con el dativo del original convertido en genitivo, 
Tal como había declarado Hut, maesiro de estos tres hombres, el sufri- 
miento es el camino de toda carne. 

Los cristianos deben pedirle a Dios esa cruz concreta, y alegrarse 
cuando les llega, pues en nedio de la tribulación es cuando vienc la ter- 


5 Mier, € Hanbenaiengnisse (QU, 1133, 96. 

39 ¿bid., 89. 

él (1, Eclesiástico, 12:5 (el crisol de la iribulación) y ses ecos en el Nuevo Testamento, 
Litero traduce “Fener der Vritbsa]”: dos seguidores de 1dat, “Selamelsnten der Gelassen- 
dieir”. 


200 


El territorio de los Habsburgos ViL.5 


cera gracia, que es el óleo benéfico del Espírito Santo, la gracia salutifera 
de Hasta de la tortura judicial y del martirio hace una ocasión de júbilo y 
e bendición divina. Éste es el verdadero santo óleo de que habla la epís- 
tola de Santiago, 5:14. “No es el aceite italiano de oliva" administrado en 
el sacramento de la extrema unción, sino el aceite de la alegría y de la 
bendición, el que prepara al verdadero peregrino para entrar, no en Ca- 
naán; sino en la jerusalén del ciclo. : 

Asi, en cierta forma, dos tres sacramentos católicos del bautismo, la 
penitencia y la extrema unción han quedado transformados en las tres 
acciones de la gracia, que consisten en el arrepentimiento adulto dentro 
de la haz del evangelio imabaptista, una vida de contrición y de mortifica- 
ción penitencial, y finalmente la bendición del martirio o su equivalente, 
que es la firmeza en la le. Pero esos tres momentos son también, para 
los añabaptistas, otros tantos bantismos (Schiemer: Von dreiertái Taufe)." 
Son el bautismo del Espiritn Santo (arrepentimiento interior y mutación 
del corazón), el bautismo de agua (pacto externo, bautismo de los creyen- 
tes) y :el bautismo de sangre, que es el martirio. 

Schlaffer, sin mostrar en su terminología ninguna influencia de 
Schietner, e inspirado evidentemente en escritores místicos de la Edad 
Media, describe esa misma experiencia espiritual y fisica de la cruz, pero 
con frases en que abundan las imágenes de “muerte”, “hondura”, “des 
censo¡a los infiernos” y “bajeza” (Niedrigkeit). Cristo, “el cordero sacrifi- 
cado desde el principio del mundo", es el modelo de todos los fieles, 
desde Abel sacrificado por Caín hasta los anabaptistas cuya sangre está 
derramando el nuevo César. En efecto, el sufrimiento es siempre la señal 
de los elegidos: *Heme aqui como un cordero que no abre la boca en el mo- 
mento de ser acuchillado, Que Cristo me conceda la fuerza de su auxi- 
lio.” 6% El descensus Christi mencionado en el Credo de los Apóstoles se 
refieré no sólo al hecho de haber bajado en efecto al reino de los muertos 
para rescatar a los santos del Antiguo Testamento, sino también a la hu- 
millación (Niedrigkeit) de Cristo entre los suyos, que se repite aquí y 
ahora; 

| 

La hondura (efe) de Cristo es la bajeza y el abandono (gelassenhaid a que 
cada tuno de nosotros es llevado; y es llamada tifierno, donde uno se siente 
efeciiuinncmie abandonado, na sóle por 1odas las creaturas, sino hasta por 
Dios... A esta hondnra tienen que descender 10dos los destinados a ser biena- 
venjurados en Cristo, Eu efecto, aquellos que uo son condenados con Cristo 
por cl mundo, y que no emran en este infierno, tendrán que ser arrojados 
despues al otro infierno. Aquellos que entran en este infierno con Cristo, o sea 
en Cristo, sern sacados de all por Dios, pues Dios no sufrirá que sus imicin- 
bros permaneecan en el infierno. 


% Múller, Glaubrazeugniso (QUT, 100, 77-79, 
$2 Hid., 88, 

9% 1hid.. 96. 

Mb, lor cit. 
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Refiriéndose al mismo estado que Schlaffer describe como “hondura” 
y Schiemer como “la segunda gracia” (la gracia del sulrimiento), Spittel- 
maier emplea la expresión "alma viva llevada por un cuerpo muerto”, en 
contraste con el cuerpo vivo, pero portador de un alma muerta, tan co- 
mún entre dos cristianos puramente nominales. (Para otras interpreta- 
ciones del descensus en la Reforma Radical vease infra, cap. xxx11.2.c).% 

Un rasgo que caracterizó las proclamas de todos los discipulos de Hut 
fue el acento de urgencia escatológica. Spittelmaier fue el que de manera 
más clara expresó estas opiniones características en su exposición de “los 
Siete Decretos de la Escritura”, según intituló un escrito que sería deba- 
tido tanto en Nicolsburg, con Hubmaier (cap. 1x.2), como en el sínodo de 
Augsburgo, con Denck (cap. vm.6).57 

El primer decreto es el pacto de Dios en el ya comentado bautismo 
triple de Espíritu, agua y sangre (anticipado en cada comunión por el 
cáliz), en virtud del cual Dios acepta a sus creatnras como sus propios 
hijos, prometiéndoles estar con ellos en todas sus trihulaciones, pero sin 
ahorrarics mortificaciones, tal como no se las ahorró a su Hijo unigénito. 
Cuando Dios convierte a los pecadores y a las pecadoras en hijos e hijas 
obedientes, los crea por segunda vez, y esta segunda creación no es me- 
nos milagrosa que la primera, a partir del polvo. Pero la segunda crea» 
ción no es para niños a quienes todavía les hace falta saber distinguir 
entre el bien y el mul. Schiemer dice que el bautismo por agua, con su 
intención escatológica, es un sello. Bautizar a un niño pequeño es como 
estampar el sello en un sobre dentro del cual no hay sino una hoja de 
papel en blanco. Mientras el niño no haya sido llevado, mediante la Luz, 
al conocimiento de lo bueno y lo malo, ha de ser comado entre dos bue- 
nos, pues “de los tales es el reino de dos cielos". : 

Spittelmaier descrihe en los siguientes 1érminos el rito de hautismo 

ue practicaban los anabaptistas austríacos: "Yo bantizo en el nombre del 
dre, del Hijo y del Espiritu Santo, y tomo agua de una jarra o de un 

cubo, y, mojando dos dedos en ella, hago una pequeña señal de la 
cruz en la frente.” % Schlaffer, como Schiemer, sostiene que la edad 
buena para el bautismo es la de treinta años, o sea la misma edad de 
Cristo; dice que la vida cristiana no es un juego de niños (Kinderspiel), y 
que después del bautismo vienen las grandes tentaciones: 


“Cristo mismo do recibió, de manos de Juan el Bawista, a la edad de treinta 
años, y después de eso fue Hevado por el Espíritu al desierto, donde fue 10n1+ 
ado por Satanás ..., pues la vida cristiana no es un juego de niños, sino que 
debe estar hecha de implacable seriedad, verdad, valenián y sanidad. * 


“ Sehornbaun, Bayern, 1 (QCT, 11), 49. 

5 CLARG, XXXVUI (1941. 

$? Incluido en el punto 10 de la declaración de Spirelmaier de 25 de octubre de 1527: 
Schornbaum, Bayern, U£QUT, 11), 49-30, : 

1% Múller, Glaubensieugnisse (GUT, 10, 28. 

%2 1bid., 92.93, 
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El segundo decreto es la instauración del Reino de Dios para aquellos 
que són pobres de espiritu. Combinando las versiones que dan San Ma- 
teo y San Lucas de esta parte del sermón dominical, Spittelmaier inter- 
preta la pobreza de espírita como un no aferrarse a nada de este mundo, 
con la consecuencia de que el acto amoroso de compartir los bienes es 
una preparación para el advenimiento del Reino. l 


Nadie podrá heredar el reino sino a condición de ser aquí pobre con Cristo, 
pues un cristiano 10 pasee nada que de sea propio, ni siquiera un lugar en que 
poder descansar la cabeza. Un verdadero cristiano no debería poster en la 
tierra ni siquiera dos bienes necesarios para sostenerse sobre ella en un pie. No 
significa esto que deba abandonarlo 10do y echarse a dormir en dos bosques y 
no fener un oficio, o que no deba irabajar, sino sólo que no le es licito pensar 
que los bienes son para uso exclusivo de él; debe rechazar la 1emación de decir 
“esta casa es mía", “este campo es mío”, "este dinero es mío”, y decir “nuestro”, 
al como al orar decimos “Padre nuestro”, En resumen, el cristiano no debe 
poster nada propio, sino que ha de poseer todas las cosas en común con su 
hermano, y no tolerar que su hermano sufra necesidad. En otras palabras, yo 
no trabajo para que mi casa se ene de cosas, para que mi despensa esté pro- 
- Vista'de carne, siño que atiendo más bien a que mi hermano tenga la snficieme, 
pues un crisiiano se preocupa más por su prójimo que por si mismo (1 Corin- 
tios| cap. 13). Quien desea ser rico en este mundo, quien se afana en que nada 
le fahe cando se 1rrata de sn persona y de sus bienes, quien es lionrado por los 
- hombres y 1emido por ellos, quien se niega a postrarse a los pies de su Señor 


* 


1 * . * 
conta Magdalena... ése será hinillado, 
El 


Spittelmaier desarrolla la doctrina de que, a semejanza de Jesús 
mismo en la carpinteria de su padre, los cristianos, en sus tareas -y men- 
ciona concretamente a las amas de casa, con sus ruecas-, pueden ense- 
ñarse día tras día a reconocer la voluntad de Dios, invisible en sus creatu- 
ras visibles. * La vida comunal, en el contexto del Reino, se opone a cual- 
quier forma de idolatría. El cristiano se niega a aceptar al magistrado en 
lugar de Dios, y se guarda contra otras formas más sutiles y más raciona- 
lizadas de idolatria: de si mismo, de sus propiedades, de su mujer, de su 
familia.?? Un verdadero creyente puede incluso abandonar parientes y 
amigos cuando significan un estorbo para seguir a Cristo, Los cristianos, 
dice Spittelmaier, no deben comprar ni vender entre sí, sino compartir 
las cosas cuando hay una necesidad clara de ello.73 o 

La comunidad de los bienes se funda en la unidad de Cristo con el 
Padre:y en la unidad de los seguidores de Cristo en él, que es su cabeza." 
El tercer decreto es, de hecha, la completa interdependencia de los 
miembros leales del cuerpo mico de Cristo y la obediencia que supone la 

| 


o Séhornbanra, Bayera, 1(QGT, 1D), 49, 

9 1bid,, punto 9, 

1% Sebdafíer, Sebiemer y Spinelmader. 

?3 Sdhornbaura, Bayern, 1(QCT, 11), 64. 

14 Pédro Riedemann. Hechenschaft, ted. inglesa, Confession ef Faith, Londres, 1950, p. 88, 
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práctica de amonestarse los unos a los otros en presencia de toda la con- 
gregación. Y, como los verdaderos cristianos pertenecen al Reino y a la 
comunidad en que existe la ayuda mutua, no tienen necesidad alguna de 
los órganos del estado, los cuales han sido dispuestos por Dios para cas- 
tigo de los malvados (y para poner a prueba la fe de los justos). 

El cuarto decreto se refiere al fin del mundo, purificado por incen- 
dios, terremotos, relimpagos y truenos hasta que toda la sabiduria de los 
sabios y toda la riqueza de los poderosos quedan derretidas, y preparado 
el camino para que el Reino descienda de los cielos, 

Los tres apóstoles austriacos están seguros de la inminencia de la se- 
gunda venida de Cristo, y los tres confiesan su creencia en el sueño del 
alma en espera de la resmrrección y del juicio final.?5 Aludiendo a las 
llamas de este juicio final que ya está cerca, Spittelmaier afirma que el 
único purgatorio que existe es aquel mediante el cual los verdaderos cris- 
tianos están siendo purificados y limpiados por agua y por fnego y por 
sangre, 9 

El quinto decreto se refiere al Juicio Final; en él se expresa la convic- 
ción de que a los verdaderos creyentes, a los que han sufrido Ja cruz, el 
infierno y el purgatorio en su calidad de testigos de Cristo, les estarán 
ahorrados tales tormentos a esa hora, mientras que los otros sufrirán lo 
que han merecido. 

El sexto decreto se reliere a la resurrección, y el séptimo al castigo 
eterno de los malvados, 

Este fogoso mensaje de los últimos tiempos era predicado por los 
evangelistas austriacos, en sus siete puntos, antes de proceder al bautizo 
de los creyentes. Todos los apóstoles de Hit eran ¿rrefrenables. En un 
caso, al serle concedida la oportinidad de escapar a cambio de la pro- 
mesa de no predicar en treinta millas a la redonda, el apóstol rechazó la 
oferta con el argumento biblico, velozmente elaborado, de que quien es 
llamado evangelista no es ya dueño de retener el mensaje por razones de 
simple prudencia humana.?? 

La convicción de ser profetas o apóstoles estaba sumamente arraigada 
en ellos. Uno de los evangelistas, refiriéndose a Cristo mismo, dijo que 
fue un profeta como cualquier otro, y que sólo a partir del momento en 
que fue recibido (en el Jordán) por ha Espiritu Santo, fue (adoptado) 
como “un verdadero Dios... semejante a su Padre celestial”,** Este 
mismo evangelista destacó el hecbo de haber sido bautizado (por Juan 
a) precisamente a la edad a que Cristo Ine bantizado en el Jordán por 
Juan el Bautista. ?? 

Spittelmaier nos dejó un vivido relato de la manera como él y sus 
compañeros predicaban su evangelio de arrepentimiento, mortilicación y 


% Spirtelmajer, doc. cit., 37, punto 23; Schiemer, foc. eit., 67. 
* Loc. cit., 55. 

17 Respuesta de Spittelmajer, loc. eít., 83. 

+ Spiuelmaier, foc. eil., 09-64. 

*% Spinelmaier, doc. el., 50. 


204 


El Sinudo de los Mártires VULS 


reivindicación inminente.*? Cada vez que llegaba a un poblado se dirigía 
al mesón y se informaba con alguien acerca del predicador de la locali- 
dad, si predicaba o no el evangelio, y qué evangelio era el que predicaba, 
y en seguida de preguntaba a su informante si él mismo era cristiano. 
Cuando se encontraba con alguno de los hermanos, o con algún buen 
amigo de uno de ellos, proponia mandar a un niño o niña que anduvie- 
ta por ahi < hiciera saber a los oros, sin mucho ruido, que iba a haber 
una reunión en tal o cual ligar ima casa, un huerto, un campo, un 
bosque-, tras lo cual nuestro evangelista le pagaba al mesonero lo que 
habia ¡comido y bebido, y se marchaba, * 

Los tres evangelistas austriacos se caracterizan, finalmente, por la 
manera dura y hasta sarcástica como caricaturizan a los cristianos que 
sólo lo son de nombre. En su carta sobre los tres estados de gracia, 
Schiemer introduce ima nota grotesca, pero bastante animada, cuando 
describe, petición por petición, lo que el padrenuestro significa real- 
inenté para esos cristianas de nombre -o sea los católicos, los luteranos y 
los zwinglianos por igial-, que en primer lagar se alegran niuchisimo, 
dice Schiemer, de que Dios esté de veras “en los cielos” y no demasiado 
cerca de ellos; que piden “el pan nuestro de cada día” y que no bien lo 
tienen en la mano lo convierten en “mi” pan, y que, insatisfechos con las 
provisiones temporales para un día, se afanan en amontonar propieda- 
des para días y años por venir. Al que es cristiano puramente de nombre, 
concluye Schiemer, nunca le pidas que ruegie por ti. Sin embargo, al 
lado de esta página está, por ejemplo, la larga y bellisima oración com- 
puesta por Schlafter la noche que precedió a su ejecución; y los tres die- 
ron prueba de su magnanimidad profunda al sosener que el poder re- 
dentor de la Li1z del Mundo estaba disponible también para los hombres 
que no pertenecian a ninguna denominación cristiana.** Su dureza es- 
tuvo reservada a los escribas cristianos, que por oficio hubieran debido 
predicar el evangelio en toda su plenitud. 

spués de ver el papel de los tres discípulos austríacos de Hut, vol- 
veremos a Hut mismo y, con él, a la ciudad de Augsburgo. 


| 6. EL Síxono pe Los MÁRTIRES (ÁUGSBURCO, 
AGOSTO DE 1527) 


Hut, Hegado de Austria, y Denck, llegado de Worms a través de Suiza, 
convelgieron en Augshurgo para participar en el sínodo de agosto de 
1527. Hubo en el, posiblemente, tres sesiones: la primera en casa del 
mayordomo de los pobres Gall Vischer; la segunda en casa del carnicero 


>" Cf. dos Deco artículos de Sclriemer en Máller, Claubensieugnisse (QGT, 113), 55. 

2% Combinación de varias respuesias que dio duranie su proceso, y que pueden leerse en 
Schornbaumn, Bayern, 1 (QGT, 11), 27 y 36. 

$2 Aspecto subrayado por Roberi Priedmana en su arlículo de ME, 1V, 458, 
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Mateo Finder (esta segunda fue la principal; la asistencia fue de unas 
sesenta personas, y se celebró el día de San Bartolomé, 24 de agosto); y la 
tercera en casa de otro mayordomo de los pobres, Conrado Huber, 
donde estaba alojado Hut. Á esta última sesión no asistió Denck.*5 El 
sinodo recibió de Hut la designación específica de concilium,* De alguna 
oscura manera, los anabaptistas sentían que la convocación de un conci- 
lio, o sínodo, o disputa solemne, era una de las señales profetizadas de los 
últimos tiempos (cf. Apocalipsis, 16:6 y 19:19). Asi como una vez, en la 
sala alta de aquella casa de pa se había reunido el primer conci- 
lio apostólico y las lenguas de fuego del Espíritu habían descendido so- 
bre los participantes, así también en la plenitud de los tiempos el Espirite 
volvería de nuevo en todo su poder y ungiría a los nuevos apóstoles para 
los últimos dias, los pocos que faltaban para el milenio.?S 

Entre los principales temas de discusión del sinodo de Augsburgo es- 
tán los Siete Decretos de que antes hemos hablado, especialmente los 
referentes al Reino, a la manera y a la fecha esperada de su advenimiento 
(Pentecostés de 1528), al papel que tendrían los anabaptistas en la prepa- 
ración de ese día, y al lugar de la magistratura en el ínterin. Sobre todas 
estas cuestiones se mostró Denck mucho más cauteloso que Hut. Una 
segunda tarea del sínodo fue la ordenación de más apóstoles que pro- 
clamaran el evangelio anabaptsta y que organizaran lo que Hut, Denck 
y ue compañeros creían que iba a ser la “tercera” reforma, o sea la reforma 
inal, 

La presencia en la ciudad de semejante cantidad de anabaptistas no 
dejó de alarmar a los padres de la ciudad. El teólogo más importante de 
Augsburgo, Urbanus Rhegius, agraciado por el emperador Maximiliano 
con los títulos de orador imperial y poeta laureado, había venido dedi- 
cando desde hacía algún tiempo su habilidad retórica y su astucia teoló- 
gica a averiguar las doctrinas de los anabaptistas y a refutarlas, La pri- 
mera de una larga serie de publicaciones en torno a este tema es su Wider 
den neuen Tauforden (1527), en respuesta a un libelo escrito por Jacobo 
Dachser, diácono anabaptista de Augsburgo. Más importante que esa re- 
futación es un escrito en que presenta una serie de ocho artículos que 
resumen la doctrina y la práctica de los anabaptistas, y para cuya redac- 
ción se sirvió de procesos judiciales, confesiones y opúsculos anabaptístas. 
Existen muchas versiones de estos artículos (cuyo número, además, varía 
de una a otra, desde siete hasta más de veinte), y se les suele dar el 
nombre de "artículos de Nicolsburg”. Casi desde el principio se atribuye- 
ron falsamente a Hubmaier.** Los enemigos del anabaptismo vieron en 


3 Los hechos escuetos, admirablemente compendiados y sobriamente presentados, 
pueden verse en da breve semblanza que Fellmano hace de Denck, Schrifien (QUT, Vb, 
parte 2, 17.18, 

+ Christian Meyer, “Zur Geschichte der Wiederáufer”, doc. cít., p. 242. 

$ Peter Kawerau, Melchior Hoffman als religióser Denker, Haarlern, 1954, e 85 y 88, 
menciona el concilio escaológico, pero no resuelve el problema de un concilio de tos justos. 

$ Una buena presentación de los artículos y de sus variantes es la de Wilhcim Wiswedel 
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ellos la esencia del espíritu herético y sedicioso de sus adeptos, y dijeron 
que ése habia sido el temario de la disputa de Nicolsburg, de mayo de 
1527 (cap. 1x.2.b). : 

Es realidad, las distintas versiones de estos articulos que pretendían 
ser resúmenes de las blasfemias anabaptistas tienen que ser disociadas de 
los arficulos que se debatieron efectivamente en Nicolsburg. Para que se 
vea la[disociación, vamos a citar una versión de fecha anterior a la famosa 
disputa morava. El texto que aducimos es doblemente interesante: nos 
presenta una interpretación hostil del anabaptismo, que explica de ma- 
hera más que suficiente la alarma de los teólogos y magistrados protes- 
tantes, pero también constituye una guia que apunta a los reconocidos 
excesos del movimiento de Hut, según los ve en cierto momento un ob- 
servador ciertamente desaforado y hostil, pero también clarividente. La 
siguiente versión figura en un comunicado del ayuntamiento de Nurem- 
berg al ayuntamiento de Estrasburgo, de fecha 21 de marzo de 1527 to 
sea arterior a la disputa de Nicolsburg, que fue en mayo) y que se refiere 
especialmente. a Hut: E 

> : SA E 
Del error [inicial] de los anabapiistas emanan aberraciones peores aún, a sa 
ber, 1) que Cristo fue solamente un hombre, y no Dios, 2) que lue concebido 
en pecado, 3) que 11o ha dado satisfacción por los pecados del mundo, 4) que 
los nagisirados 10 pneden ser cristianos, 3) que Dios descenderá de nuevo a la 
tierra y se instamrsrá un reino físico, 6) que todos los gobiernos serán extirpa- 
dos y no serán lolerados más, y 7) que todas las cosas deben ser comunes, ? 


A los siete puntos que se leen en esta versión no tardarían en añadirse 
otros; como la insistencia de los anabaptistas en qne el nuevo evangelio 
no se predicara sino de manera secreta, en casas particulares o en los 
hosques, y el mucho caso que hacían de las visiones, los sueños y la inspi- 
ración, además, el primer punto se precisaría afirmando que, según los 
anabaptistas, Jesús no fue más que un profeta; el segundo, que María no 
fue madre de Dios, sino únicamente de Jesús, y que los ángeles se hicie- 
ron cárne ad mismo RO que el Verbo; el cuarto, que entre los cristia- 
nos no debe haber ni violencia ni gobierno; y el quinto, que la venida de 
Dios, o de Cristo, ocurriria precisamente en el termino de dos años, Esta 
última variante hace pensar que los “articulos de N icolsburg” se redacta- 
ron durante la primavera de 1526, cuando los seguidores de Hut estaban 


t 


en ME, HI, 886-888. Sin embargo, esta presentación no concede el peso suficiente al hecho 
de que, si bien en su forma actual proceden de plumas hosliles, muchos anabapuistas confeza- 
ron profesar esos artículos, total o parcialmente, y esto na sólo bajo tortura o presión en 
procesos judiciales, sino también hablando libremente en sus opúsculos, "Tres versiones de 
Estrastiurgo podrán verse en Krebs y Kou, Elsass, 1 (QCT, Yi), núm. 116, junio con una 
recensión de todas las demás versiones, más al día que la de Wiswedel. El estudio más reciente 
es el de Rober Friecdmann, "The Nicolsburg Articles”, que se cillará infra, cap. 1x, nota 54, 

" Baltrtige ur Bayrischen Kirchengeschichte, XX (1913), 65-74; y cf. Krebs y Rot, Elsass, 1 
(QO7, VID, uúmn. 79, Otro comunicado del ayuntamiento de Nuremberg al de Ratisbona, 
de 18 de marzo de 1327, puede verse en Schornbn, Hayera, 13 (Q6T, Y), 8. 
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convencidos de que el eschaton tendria lugar justamente dos años des- 
pués. 

En todo caso, ésas eran las opiniones que los magistrados de Nurcm- 
berg, y ahora Urbanus Rhegius, en Augsburgo, atribuían al nutrido 
grupo de anabaptistas que se habían congregado en un sínodo. Se decia 
que se entendian unos con otros “mediante señales secretas” y en otras 
formas, y que existia toda una red de conventiculos que socavahan el 
Imperio con actos de traición. 

El patricio Langenmantel fue aprebendida el 15 de septiembre de 
1527. Después de una disputa se retiró temporalmente del anabaptismo e 
incluso cedió en la cuestión del bantismo de los infantes, pero a pesar de 
todo fue desterrado. Si a un parricio podia castigársele asi, la ejecución 
del revolucionario librero ambulante y principal misionero de los ana- 
baptistas de la Alemania meridional y de Austria no era nada remota. 
Hi fue aprehendido ese mismo 15 de septiembre de 1527. 

Varias veces, a partir del 16 de septiembre, compareció Hut ante los 
jueces; el interrogatoria más importante fue el del 4 de noviembre, ba- 
sado en un cuestionario de ochenta y cuatro preguntas,2$ algunas de las 
cuales pretendían ser articulos del temario de Nicolsburg. Hut dio seña- 
les de estar familiarizado con los cargos, pero acto seguido aclaró que en 
el debate de Nicolsbirg, del precedente mayo, en el cual hahía partici- 
pado él, su antagonista Hirbmaier había entresacado de sus escritos (de 
Hut) cincuenta y dos puntos y los había torcido intencionalmente, por la 
envidia que le daba el ver el gran número de refugiados de Nicolsburg 
que habían llegado a preferir la predicación de su rival. De esos cin- 
cuenta y dos puntos podia Hut recordar todavía ance, y de éstos, sólo dos 
representaban fielmente sus verdaderas convicciones. * Pero las pregun- 
tas del interrogatorium de Augsburgo no eran totalmente impertinentes. * 
Ambrosio Spittelmaier, al ser sometido el 25 de octubre a un cuestionario 
parecido, respondió con sus propios siete articulos de fe,*! en que pre- 
dominaban los puntos escatológicos y comunitarios, pero en conexión 
con los cuales, en cuanto al aspecto mariológico y cristológico, explicaba 
que Cristo no habia dado ani tacción por los pecados del mundo entero, 
en el sentido de que, para salvarse, el cristiana la de soportar todavia los 
mismos snfrimientos que Cristo soportó para dar el ejemplo. Era éste, 
por cierto, el mismo punto doctrinal que sostenían Kautz y Denck (el que 
bautizó a Hut) en la terminología de las siete tesis de Worms, de junio de 
1527 (cap. v1.3). Otra de las primeras personas convertidas por Hut, Gall 


8% Este interrogatorión Tue descubierto y luego analizado por Erich Meissner, Die Recht» 
sprechung iiber die Wiedertiufer wd die antitiuferische Publizistik, Cáitiugen, 1921. ] 

9 Los once artículos fueron impresos por Christian Meyer, "Zur Geschiclne der Wie 
dertáufer in Oberschwaber'”, due. eít., p. 292. Los des puntos acepiados por Hur eran: 6) 
“dicen que creen en visiones y sieños”, y 8) “con las Escrituras se recibe o verdad o mén: 
lira”. 

Ma CL, Wiswedel ca ME, VE, 887. 

2% Schornbaun:, Bayern, 1, 4950. 
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Vischer, conlesaria muy pronto su aceptación de todos esos pitos y en- 
traría en detalles bien precisos acerca de los sueños y visiones (cap. vtu.3). 
Más aún: muchos de los artículos más espiritualistas reaparecen en Bún- 
derlin (otro personaje convertido por Hug, el cual se trasladó a Estras- 
burgo, asi como en algunos miembros de “la secta del huerto”, que mos- 
traban estar absolutamente dispuestos a adoptar como propios los espu- 
rios “articulos de Nicolsburg” (cap. x.2). 

Las confesiones de Him, hechas bajo tortura, nos dan Ínces precisas 
acerca de varios puntos importantes, como su vida en Bibra, su participa- 
ción en la Guerra de los Campesinos, su asociación con Múntzer y Denck 
y su misión anabaptista de Franconia a Moravia. 

Según testimonio de su hijo Felipe, recogido en la Crónica hutterita, 
Hut, después de ser atormentado en la torre, fue llevado a su celda y alli 
quedó tendido, conto miterto; entonces se cuyó del candelero una vela 
que él guardián había dejado, y el jergón se incendió y Hut pereció, vivo, 
entre las llamas.* Esto sucedió el 6 de diciembre de 1527, antes de que 
terminara el proceso, pero el cadáver fue atado a una silla, llevado así al 
tribunal y condenado a ser quemado el dia siguiente en la hoguera. 

Denck, por su parte, ina vez que terminó el sínodo salió de Augs- 
burgo en compañia de varios otros anabaptistas, y poco después se le vio 
en UÚlm e incluso en Nuremberg. Evidentemente, ya no se sentia obli- 
gado por su antiguo jurantento de no volver 4 poner los pies en esta 
ciudad. No tardaron en llegar las noticias de la desastrosa aprehensión de 
los hermanos que se hubian demorado en Argsburgo o en sus alrededo- 
res. Este súbito derrumbe de los grandiosos planes del sinodo de Augs- 
burgo desalentó muchisimo a Denck y lo convenció de que a través de 
ima serie de contratienipos, conienzando con su destierro de Nurem- 
berg, Dios habia querido mostrar que no veia con buenos ojos la causa 
anabaptista. Y, por otra parte, se había dado cuenta, con gran dolor, del 
carácter disruptivo y sectario del movimiento que él había acaudillado, 
Lleno de remordimientos, se retiró a su amada Basilea. 

Estando ya en Basilea escribió una carta dirigida a su antiguo maes- 
tro y pratector, Ecolampadio, en la cual expresa su desilisión por los 
excegos del anabaptismo, y su melancólica admisión de que el radicalismo 
de este movimiento no obedecia seguramente a la voluntad de Dios. En 
su carta solicitaba también Denck la comprensión y la ayuda del refor- 
mador de Basilea. Ecolimpadio respondió favorahlemente, y Denck re- 
dactó una especie de apología pro vita sua que Ecolampadio, de manera 
un tanto tendenciosa, publicó como una ahjuración.* En ella modera 
Denck su punto de vista acerca del bautismo, El bautismo dice- es la 


92 Existe olra versidn diferente de su miente, Según ella, Hi tueo uns premonición de 
que moriria violentamente, y decidió escapar mediame un engaño. Se las arregló para ha- 
cer jujebre y, quemando aos arapos, produjo hum» con da idea de que esto haria acudir 
rápiddmente al guardián, y de que emonces, en medio de la confusión, €l de quitaría das 
Waves Y escapario Vero ho seredió así, 4 6] omarió :odiniada, 

38 Denick, Srhriftea 4QOT, VD) ari 2, 104-110, 
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señal mediante la cual el cristiano queda inscrito en la iglesia; la exten- 
sión de este privilegio a los niños es una ordenación humana, pero tole- 
rable, y él se abstendrá en lo sucesivo de protestar contra ella. Por la 
demás, no se arrepiente de haber rebautizado. Se contenta con dejar las 
cosas en el estado en que están, en tanto no reciba del Señor alguna otra 
instrucción clara, Sigue pensando, con San Pablo, que "el honibre espiri- 
tual juzga todas las cosas” y en consecuencia no está atado por ninguna 
forma, pero, movido por razones de caridad cristiana, acepta someterse 
al uso cristiano que prevalece. Así, pues, su rechazo del sectarismo, fomen- 
tador de divisiones, se debió a su espiritualismo maduro, pero lo que 
lo llevó a someterse a la iglesia establecida de Basilea fue sólo un acto de 
prudencia o de caridad. Incluso en Augsburgo, al terminar el sinodo, 
Denck había demostrado lo cerca que andaba del punto en que el espiri- 
tualismo contemplativo avanza hacia el anabapiismo. En Basilea cruzó la 
frontera en sentido inverso, El humanista católico de 1520 se habia con- 
vertido en 1527 en un obediente espiritualista protestante. 

Hombre de temperamento apacible, poco dado a controversias, mal 
preparado para ser, ni siguiera temporalniente, el caudillo del anabap- 
tismo en el Sur de Alemania, Denek no tuvo nunca un lagar permanente 
de residencia, Antes de camplir los treinta y dos años murió de la peste, 
poco después de haber redactado su apología. o 
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1.0S SUCESOS DE SUIZA Y DE LA ALEMANIA 
DEL SUR HASTA 1531 


¿ 


EL FATÍDICO sinodo de Augsburgo, que reunió en agosto de 1527 a ana 
baptistas de la Alemania del Sur y de Austria bajo la dirección de Juan 
Hut y de Juan Denck, fie precedido en febrero por el sínodo de Schleit- 
heim¿ que reunió a los hermanos suizos bajo la dirección de Miguel Satt- 
ler, y] probablemente también de Guillermo Reublin. Aunque cada una 
de esás dos asambleas fue considerada por sus respectivos participantes 
common acontecimiento trascendental que afectaba a um vasto círculo de 
anabaptistas, hubo prolundas diferencias entre ellas, no sólo por las per- 
sonas que intervinieron, sino también por los problemas que se discutie- 
ron. En el temario del sínodo de Augsburgo estuvieron los siete decretos 
divinds (mejor conocidos en la versión de Spittelmaier), que se referian a 
la consumación de lós tiempos. En el temario del sinodo de Schleitbeim 
(población del cantón de Schalfhausen) estuvieron siete artículos llama- 
dos generalmente la Confesión de Fe de Schleitheim, que se referían a la 
organización y a la disciplina imerna de una iglesia libre, tendencia que 
ahora ise veía abligada a hacer lrente a los excesos antinomianos y espiri- 
tualistas de algimos de sus partidarios. 

Una copia de esta Confesión de Fe fue llevada a Berna por algunos 
de los que participaron en el sinodo y cayó en manos de Haller; éste se la 
comunicó (cap. v1.5) a Zwinglio, y Zwinglio la refutó en su Elenchus (cap. 
vit.4.2). Más tarde la refimtará también Calvino, artículo por artículo, en 
sn Brigoe instruction (cap. xx1n.2). o 

Es sumamente probable que Sauler, el personaje más importante del 
sinodo de Schleitheim, que habia estada asaciado con Denck y que había 
entablado una polémica con él cuando ambos coincidieron en Estras- 
burgo¡en 1526, se haya propuesto en esta ocasión establecer una clara 
diferencia entre los hernianos suizos, literalistas y bíblicos, y los hermanos 
del Sur de Alemania que, como Denck y Hut, eran ante todo espiritua- 
listas. En todo caso, el clima del sínodo de Schleitheim fue de una sobrie- 
dad que contrasta marcadamente con la tensión escatológica de la disputa 

! La Confesión de Schteitheira ha sido impresa y Iraducida varias veces. La mejor ira: 
ducción inglesa ex la de John €. Wenger, "The Schicihcim Confession of Faih”, MOR, 
xix (las), 243233 da edición erica del lexio alemán, jano con da interpretación más 
moderná de su génesis y de su significación, es ebra de Bentrice jenny, “Das Sehleitheimer 
Tauferhekenoinis, 1527", Sehaffhanser Beltrigo 201 Vateriiindischen Geschidite, MSN VIA 
(1951), 9-81. Un opúsculo anabaptista sabre hermenémica, arribuido a Salder, y anierior a 
la Confesión, ha sido tradutido por Wenger en MOR, XLt (1968), 26-44. Véase John H. 
Yoder, The Legací of Michad Sattirr, Seonidale, Penn. 1973 (Clasies of the Radical Reformation, 


val. 1), y €. Arnaid Buyder, “Vbe Lifo ol Michael Saler Reconsidered”, MGR, A (1979), 
328-432 (había sida benediciino y subía griega y algo de hebrea). 
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de Nicolsburg (que aún espera nuestra consideración en el cap. 1x.2) y 
con el fervor escatológico-misionero del Sinodo de los Mártires de Augs- 
burgo, que se reunieron respectivamente en mayo y en agosto de 1527. 


Ll. "La UNIÓN FRATERNAL DE ALGUNOS DE LOS HIJOS DE DIOS EN LO REFERENTE A 
SIETE ARTÍCULOS” (SCHLEITMEMMA, 24 DE FEBRERO DE 1527) 


La Confesión de Schleitheim, intitulada originalmente La Unión Fraternal 
(Bridderliche Vercinigung), dirigida a "los hijos de la luz... dispersos por 
todas fas regiones”, no va apuntada de manera primordial contra la Re- 
forma Magisterial,? sino más bien contra “ciertos falsos hermanos que 
viven entre nosotros..., por la manera como han decidido practicar y 
observar ta libertad del Espíritu y de Cristo”. 


[Estos falsos renos y hermanas] han errado el comino de da verdad y, para 
si condenación, se han entregado 1 da dascivia y a dos regalos de da ianc. 
Creen que la de y el amor do pueden 10do y ln permiten todo y que, siendo 
creyentes, no hay cosa que pueda dañarlos o condenarins.? 


Los excesos antinomianos que Kessler habia señalado en las alas ex- 
tremas de la gran agitación anabaptista de St. Gallen (cap. v1.2) eran 
ahora firmemente reprobados por los dirigentes del movimiento. 

El primer articulo, que se refiere al bautismo, no tiene nada de parti- 
cular, excepto tal vez por el hecho de que, además de mencionar el arre- 
pentimiento y la resolución de enmendar en lo sucesivo la vida, cosas que 
constan ya en documentos anteriores (cap. v1.1), especifica que, al mismo 
tiempo, el bautizando debe tener la intención de "ser sepultado” con 
Cristo a fin de “ser resucitado con él”. El segundo artículo se refiere a la 
excomunión, tema que ya había ocnpado a los hermanos suizas y que li- 
gura, por ejemplo, en la carta de Grebel a Múntzer (cap. v.2), pero que 
aquí recibe una atención particular como el medio, instituido por el Se- 
ñor, de purificar a la congregación de hermanos entes de la administra- 
ción de la Cena. Dice este segundo artículo: 


Debe aplicarse la exrmaanión a 10dos aquellos que se han dado al Señor y han 
prometido ajustarse a sus mandamientos, y a todos aquellos que han sido bau- 
lizados en el cuerpo único de Cristo y que permiren ser lamados hermas 0 
hermanas, y que sin embargo resbalan a veces y caen en el error y en el pe 
sado por su fila de vigilancia. El culpable será amonestado des veces en se- 
crei, y la tercera vez abiertamente reprendido 1 expulsado, como lo ordena el 
precepto de Crisio (Mateo, cap. 181, Pero esto deber hacerse 1le acuendo con la 


2 Tal era da idea que se había venido sosteniendo; pero ha sido refuada por Jenny en 
su a61. ch, basándose en Fritz Blanke, “Beobachtunges zurn ¡Htesten Tánferbekenninis”, 
ÁRG, XXXVI (1940), 246 ss, 

3 Según da iriducción de Wenger, lor. cif, pp. 247-248. 
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¡ 
regla del Espiritu antes de partir el pan, de manera que podamos parir y 
cofter im par, cun ma inente y eno amor, y pollamos beber ile 1111 vaso. 


En este afán de salvaguardar la pureza del setutimiento de hermandad 
en la comunión mediante la disciplina, aceptada por todos, de la expul- 
sión de los indignos antes de la comunión, los hermanos de Schleitheim 
se apartaban claramente de la visión de Zwinglio, según el cual los santos 
o los elegidos no son conocidos más que por Dios, y la verdadera iglesia 
es invisible, En el tercer articulo hay estas frases: 


1 % 
Quien no ha sido llamado por el Dios único a la fe única, al bautismo único, al 
Espiritu único, al ruerpo ñnico, junto con todos los hijos 1de la iglesia de Dios, 
10; podrá convertirse en un pan único con ellos, como ciertamente debe ha 
cerse si verdaderameme se va a partir el pan de acuerdo con el precepto de 
Cristo, 


El cuarto artículo señala los rasgos diferenciales de la comunidad bau- 
tismal, purificada continuamente gracias a la práctica de la excomunión, 
y solidificada como un cuerpo único y un pan único en la comunión. Lo 
que la doctrina predestinataria de la Reforma Magisterial mantiene al 
menos invisible, en este articulo, referente a la separación (absiinderung). 
queda hecho audazmente visible y punzantemente moral, y muestra el 
perfercionismo del libre albedrio a que aspira la “iglesia libre”: 


Pues verdaderamente las creannras todas se dividen en dos clases: los buenos y 
ins nialos, los creyentes y los incrédulos, las tinieblas y la luz, el mundo y los 
pié están fuera del mundo, el templo de Dios y los idolos, Cristo y Belial; y 
ninguna de las 1los puede rener pane con la otra.* 


La Confesión aclara muy concretamente dónde está Belial, y cuáles 
son su conducta y sus instituciones: 


¿ésto [Belial] se han de entender todas las pbras papistas y antipapistas 
[protestantes], sus servicios eclesiásticos, sus asambleas, la asistencia a sus igle- 
sias, las 1bernas, dos empeños y compromisos ¡hechos en] la incredntidad y 
otrás cosas ale esa indole, que son tenidas en alta consideración por el mundo y 
que sía embargo son llevadas a cabo en Hagrante comrallirción coa el man- 
damientp de Dios, pues que van de acuerdo con toda la injusticia que preva: 
lece en el mundo... 

Por do santo, está fuera de duda que también deberán caer de nuestras 
manos las anticristianas y iliabólicas arias de la fuerza como la espada, la 
armadura y cosas senejames- y que deberemos huir de ndo nso de ellas -cn 
lavór de amestros amigos y en contra de anestros enemigos, en viruid de la 
palábra de Crisia: “No resistáis al [pie es] amado”. 


La frase traducida por “empeños y compromisos" es oscura en ale- 
mán (burgschaften und verpflichten des unglaubens). Zwinglio tradujo foedera 


1 Wenger, dec. cit, y. 249, can mn ligero cambio. 
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infidelitatis. Podría referirse a los votos hechos por los hermanos cuando 
eran católicos, o juramentos prestados por ellos cuando todavía eran 
zwinglianos, pero lo más probable es que se refiera a cualquier asociación 
con los no creyentes, sin excluir a los cónyuges que aún no han sido 
regenerados.* 

Como el matrimonio no se menciona en ninguno de los articulos de la 
Confesión, no obstante que a lo largo de ella se habla de das “hermanas”, 
las cuales figuran siempre en el mismo nivel que los hermanos, y como, 
por otra parte, el papel de las mujeres fue muy prominente en todo el 
movimiento anabaptista (al igual que en la iglesia primitiva), será ade- 
cuado observar aquí que la antigua visión sacramental del matrimonio 
estaba siendo sustituida por una concepción pactual o contractual. Los 
divorcios y las segimdas nupcias en el seno de la comunidad de la fe 
explícita, al mismo tiempo que los brotes esporádicos de libertinismo, 
fueron elementos concomitantes del anabaptismo durame la transición 
del concepto medieval al concepto sectario del matrimonio. (Sobre esto 
véase también el cap. xx.) 

El quinto artículo es de imterés porque nos hace ver que, menos de 
tres años después de que el seglar Grebel rebautizó al sacerdote Blaurock 
en Zurich (cap. v1.1), el oficio de pastor (hirt) estaba ya claramente defi- 
nido entre los hermanos. suizos. Ántes que nada, dice la Confesión, la 
tarea del pastor es leer las Escrituras y amonestar, enseñar y prevenir a 
la luz del texto. En esta preeminencia de la lectura de la Biblia y de da 
instrucción, la iglesia congregada mantiene el carácter de los grupos pri- 
mitivos de estudio de las Escrituras, que fueron el origen del anabap- 
tismo suizo, El pastor “lleva la delantera en la oración”, lo cual quiere 
decir, sin duda, que será seguido por otros miembros inspirados de la 
congregación. Él es quien parte el pan, y, en relación con esto, él es quien 
llama a cuentas y excomulga “en nombre de la iglesia”, También se men- 
ciona la posibilidad contraria: que el pastor sea llamado a cuentas por la 
congregación. Y si el pastor es desterrado o martirizado, otro deberá ser 
ordenado (erwelt, verordnei) “en esa misma hora, a fín de que el resto y 
rebaño (vélckle: pueblecito) de Dios no se disperse”. 

El pastor que aqui se describe “sostenido por la iglesia”, pues "quien 
sirve al evangelio puede vivir del evangelio”- no es ya el evangelista iti- 
nerante o el inquieto apóstol viajero del primer año del movimiento, sino 
un ministro instalado en su sede. : 

El sexto articulo, que es el más largo, se refiere a la espada, de la cual 
se reconoce que fue “ordenada por Dios", pero “fuera de la perfección 
de Cristo”. La espada 


castiga y da aueric a dos malos, y guarda y protege a dos buenos... pero en la 


perfección de [ta iglesia de] Crisio [Miteo, 5:48), la única reprensión que se 
usa es la excomunión. 


> “Tal es da opinión de Jenuy, an. cit, p. 61. 
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Se menciona en este punto el caso de la mujer sorprendida en adulterio, 
y se suhraya el contraste entre lo que "el Padre” ordenó en la Vieja 
Alianza, o sea que la mujer muriera apedreada, y lo que Cristo dejó esta- 
blecido como ejemplo para la disciplina que ha de reinar bajo la Nueva 
Alianza. Aquí el sínodo de Schleitheim está definiendo una convicción 
propia en contra de Zwinglio, por una parte, y tal vez, por otra parte, en 
contra de aquellos anabaptistas que, como Hubmaier, a pesar de la sepa- 
ración que establecian entre la iglesia y el estado seguían encontrando 
justificable la existencia de una magistratura cristiana (cap. 1x.2.b), y tam» 
bién contra aquellos otros anabaptistas que, como Hit, aunque refrena- 
ban a los santos por el momento, profetizaban una lucha tremenda en el 
inminente fin de los tiempos y anunciaban el gobierno de los santos con 
Cristo. De manera implícita, lo que hace el sínodo es reivindicar para el 
conventículo pactual aquella justicia divina que Zwinglio había distingui- 
do de la justicia humana (querida por Dios).* Cristo se negó a desem- 
peñar el papel de juez (Lucas, 12:19-14), y el seguidor de Cristo debe 
imitar su ejemplo, Cristo se negó a que lo hicieran rey (Juan, 6:15), y así 
el seguidor de Cristo debe negarse a tomar parte en cualquier forma de 
gobierno terrenal. Citando la primera epístola de San Pedro, 2:21, el 
documento de Schleitheim dedara que el ejemplo que Cristo dejó para 
los verdaderos cristianos, los deseosos de seguir sus huellas, es el del su- 
frimiénto, no el del dominio sobre los demás, y concluye que “el régimen 
de la magistratura procede de acuerdo con la carne, pero el de los cristianos 
procede de acuerdo con el Espíritu”. 

El séptimo articulo examina la cuestión del juramento. Fue sin duda 


1 hos ... . . : . 
un deber religioso durante la Vieja Alianza, pero fue solemnemente abo- 


lido porel precepto de Jests (Mateo, 5:33-37) y del apóstol Santiago, 
5:12.:No tenemos para qué extendernos aqui acerca de las desastrosas 
consecuencias cívicas que tuvo el hecho de que los anabaptistas se nega- 
ran a prestar el juramento anual de sostener las constituciones de las 
repúblicas-ciudades del cuadrante sudoccidental del Imperio. Pero es in- 
teresánte observar que justamente el año siguiente, en la ciudad imperial 
de Estrasburgo, tedos los anabaptistas allí residentes se dejaron conven- 
cer de la necesidad de prestar ese juramento.? 

La Confesión de Sclileitheim dista de ser un testimonio bien equili- 
brado de la fe y la práctica de los hermanos suizos. Al igual que la mayor 
parte! de las declaraciones sinodales, está conformada más bien por las 
preocupaciones inmediatas del movimiento, que pueden reducirse a dos: 
condenar los excesos y aberraciones en el interior de él, y resistir las 
agresiones del exterior. : 

1 


2 Yon der gúttlicien und menschlichen Cerechtigheit (1523), ZW, 1, 458-595. 

* Lo dice Bucer en carta de $8 de febrero de 1528 a Ambrosio Blaurer: Brifwechsd dee 
a und Thomas Blaurer, cd. por Traugoa Schiess, vol. 1, Friburgo de Brisgovia, 
1908, p. 146. 
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2. Proceso y MARTIRIO DE MIGUEL SATTLER 


Miguel Satiler, que habia recibido de Capitón el ofrecimiento de que se le 
dejaría seguir viviendo en Estrasburgo después de la expulsión de Juan 
Denck (cap. x.2), prefirió aceptar una invitación de Guillermo Reublin y 
marcharse a Horb, sobre el Neckar. De este centro partían las misiones 
que recorrían la región de Hohenberg. 

Mientras Sauler se encontraba en Schleitheim, presidiendo el sínodo 
de que acabamos de hablar, las autoridades descubrieron sus grupos ana- 
bapiistas de Horb y de Rouenburg y tuvieron asi razón bastante para 
aprehender a Sattler, a su anujer, a Muteo Hiller (natural de St. Gallen, 
bautizado en Estrasburgo por Jacobo Gross) y a otros más a su regreso de 
Schleitheim. Después de no pocas dilaciones, debidas a la simpatia con 
que muchos de los pobladores de la región veían a los reos, y a pesar de 
la sugerencia del archiduque Fernando, que estaba en favor de un inme- 
diato “tercer bautismo” (hacerlos morir alrogados), los presos fneron lle- 
vados el 15 de mayo de 1527 a Rottenburg, para que aqui se les juzgara. 
Las actas del proceso quedaron registradas en cuatro relaciones distintas, 
notables por la manera como pintan el cuadro: de un lado el provocativo 
sentido de misión divina mostrado por los mártires, y de otro lado la 
mezcla de imparcialidad, ferocidad y frustración que marca los esfuerzos 
de un tribunal católico * en tun territorio del Austria citerior. 

Sattler rechazó los servicios de un asesor juridico, declarando que en 
materias de religión ta Palabra de Dios prohibía a los verdaderos cristia- 
nos acudir a la ley humana, aunque reconoció que en otras materias los 
jueces podían actuar como servidores de Dios. Los cargos civiles y religio- 
505 que se levantaron contra Sattler y sus secuaces fueron nueve. En ge- 
neral, estaban correctamente planteados. Saler pudo fundamentar sus 
opiniones en textos de la Escritura y en argumentos cuidadosamente pre- 
sentados, pero no corsiguió exculparse ante los ojos de sus jueces. De 
ninguna manera negó los cargos que se le hacian, ni se retractó de las 
Opiniones que se le atribnian. Hablando sobre la veneración a la Virgen y 
a los santos, explicó que no podían ser intercesores porque, como el resto 
de los fieles, la Virgen y los santos estaban dormidos (psicopaniquismo), 
en espera del juicio final. interrogado acerca del uso de la espada, con- 
denó la resistencia armada, pero dijo que, si la guerra fuera licita, pri- 
mero pelearia él contra "los turcos espirituales”, los mal llamados crisia- 
nos que persiguen, encarcelan y matan al pueblo de Dios, que contra los 
turcos de carne y hueso, que no pretenden estar siguiendo a Cristo. Uno 
de los funcionarios del tribunal replicó, exasperado: “El verdugo es 
quien va a disputar contigo.” 


2 En SAW, 136-144, puede verse una relación del famoso proceso y del martirio, Horst 
Schraepter, Die rechtliche Behandlung der Túfer in der deutschen Scroeiz, Siidwestdentschland 
und Hessen 1323.1618, Welerhof, 1957, se ocupa con todo detalle de la ieorda y práctica 
Jurídicas en relación con los anabapiisias, 
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La sentencia, que fue de muerte en la hoguera, precedida por varias 
torturas horripilantes, se pronunció el 21 de mayo de 1527. A lo largo de 
las diabólicas torturas a que sus verdugos lo sometieron, Satiler mantuvo 
siempre su entereza, y una de las versiones del martirio pone en sus 
labios las siguientes palabras, pronunciadas inmediatamente antes de su 
muerte; “Dios todopoderoso y eterno, tú eres el camino y la verdad; he 
aqui que he sido probado y nadie me ha convencido de error; por lo 
tinto, este dia, con tu ayuda, yo testificaré la verdad y la sellaré con mi 
muerte” ? 

Tinto Capitón como Bucer, que habían disputado con Sattler en Es- 
trasbprgo, quedaron consternados cuando llegó a esta cindad la noticia 
de su muerte, y escribieron en favor de él y de sus seguidores. Capitón, 
ammque se sentia muy incómodo frente a lo que él llamaba “la nueva 
frailería” de los anabaptistas, intervino ante las autoridades católicas por 
las personas que todavía seguían presas después de la muerte insólita- 
mente cruel que había sufrido Satiler. Por los mismos dias, y en relación 
con otro asunto, escribia Bucer: "No dudamos de que Miguel Satler, 
quertado en Rottenburg, fue un amigo querido de Dios; fue ciertamente 
uno de los cabecillas de los anabaptistas, pero tenía más prendas y era 
más honrado que algunos otros.” *? El mismo Bucer hizo notar que, aun- 
que Tertuliano hubiera caido en el error del espiritualismo montanista y 
San Cipriano en el del anabaptismo, ambos habían sido considerados 
siempre, y muy justamente, como verdaderos mártires de la iglesia, y de 
inanéra expresa hizo, en favor de Sattler, una distinción entre él y otros 
(Denck, por ejemplo) a propósito de una cuestión tan importante como la 
de la redención. 

La impresión que produjo en Rottenburg el martirio de Sattler fue 
muy profunda, lo cual hizo que en las jurisdicciones de Wirttemberg y 
del Austria citerior se adoptara un cambio de táctica: no exterminar a los 
anabáptistas, sino hacer esfuerzos más serios para convertirlos. Después 
de la ejecución de Sattler, las autoridades de Horb restauraron la práctica 
medieval de la disciplina penitencial en público, con la mente puesta so- 
bre todo en los anabaptistas, que podían ser inducidos a purgarse de sus 
errores, El esquema es tipico. Veinticuatro personas (entre hombres y mu- 
jeres) que habían sido inducidas a abjurar fueron llevadas a la plaza del 
mercado, donde tuvieron que jurar ante notario, y en presencia de varios 
testigos fidedignos, que en adelante abandonarían su error y abrazarían 
celosamente las enseñanzas y reglas de la Santa Iglesia Católica hasta el 
final de sus dias. En los siete domingos subsiguientes tuvieron que pre- 
sentarse ante el altar para asistir a la primera misa, la cabeza descubierta, 
los pies desnudos, el pelo suelto, llevando unas túnicas grises en que se 
había pintado, en blanco, una representación de la pila bautismal, y para 


2 $A3S, 143, Véase ahora E. Arnold Snyder, “Rontenburg Revisited: New Evidence com 
ternidg the Trialof Michael Saler”, MOR, LIV (1980), 208-229, 

9 Garewe Waraung (uiio de 1827), en Krebs y Rott, £sass, 1(0G Y, VID), 110; las cartas 
de Capitón están idid., mima, 83 y 84. 
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hacer alrededor de la iglesia una procesión encabezada por una cruz. En 
señal de penitencia, cada una de esas personas tenia que llevar en la 
mano izquierda una disciplina y en la derecba na vela encendida, y des- 
pués de la procesión todas debían arrodillarse ante el altar. Entonces el 
sacerdote les daba tres azotes, les impartia la absolución y les ordenaba 
permanecer de rodillas durante el resto del servicio religioso. Los peni- 
tenciados tenian que llevar la túnica gris durante un año y un dia, y en 
ciertos dias expresamente señalados debian confesarse y recibir la conu- 
nión. Por el resto de su vida tenian que abstenerse de asistir a cualquier 
reunión pública o privada, dentro de las casas o fuera de ellas, y les 
quedó prohibido usar armas, salvo un cuchillo sin filo para partir el pan. 
Finalmente, por el resto de su vida les quedó prohibido salir de Horb sin 
licencia de las autoridades. *? Muchos valientes anabaptistas se negaron a 


retractarse, y huyeron de Horb y sus alrededores para establecerse en 
Estrasburgo. 


3. Et ANABAPTISMO EN OTROS LUGARES DEL SUR DE ÁLEMANIA, 
AL ESTE pet Rin, pe 1527 A1581- 


El proceso y la ejecución de Sattler, asi como la abjuración de varios de 
los anabaptstas aprebendidos en Horb, constituyen ciertamente un epi- 
sodio famoso y representativo en los anales de la Reforma Radical en el 
Sur de Alemania. Los miembros del grupo encabezado por Sattler pro- 
cedían, en efecto, no sólo de Suiza, sino de muchos lugares de la Alema- 
nia meridional. Al examinar otros episodios y tendencias dentro de esta 
zona, del Sínodo de los Mártires (agosto de 1527) en adelante, no hay 
que perder de vista que la tendencia sobria del anabaptismo asociada con 
Grebel y Sattler se cruzó en muchos puntos con la tendencia espiritualista 
asociada con Denck y Hut. 

Cuando los anabaptistas que habian estado en el conventículo de Augs 
burgo fueron aprehendidos (15 de septiembre de 1527), varios de 
ellos se retractaron. Algunos, en vez de ser sometidos a juicio, como Hut, 
fueron desterrados. Entre los desterrados estaba el patricio Langenman- 
tel, el cual se trasladó a Leutershofen, Allí, en su casa, y bajo su protec- 
ción, se congregó un nuevo conventiculo. Pero en la noche del 11 de 
marzo Langenmantel fue apresado por el capitán de la Liga de Suabia, y 
decapitado. Otro miembro del aplastado conventiculo de Aúugsburgo que 
se retractó (aunque su mujer se mantuvo firme) fue Agustin Bader, el cual 
tenía todavía por delante uma extraña carrera de profeta, 

Bader regresó para reunirse con los restos del conventiculo de Augs- 
burgo y, cosa en verdad sorprendente, lue elegido obispo (Vorstelter). 
Anduvo predicando y bantizando en los alrededores, y en febrero de 
1528 visitó la población de Kaufbeuren en compañia de Gall Viscber, 


11 ML, 11,347. 
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uno de los primeros conversos de Hut. Después de su reorganización, la 
iglesia de Kaufbeuren fue implacublemente aplastada en el siguiente mes 
de junio. Los dirigentes de la congregación fueron todos decapitados, y 
los otros treinta miembros fueron quemados a través de las mejillas, apa 
leados y expulsados de la población. 

Movido a apocalíptica indignación por este cruel golpe, Bader co 
menzó a manifestar pretensiones mesiánicas. Sus ideas fantásticas no fue- 
ron aceptables para la mayoria de los anabaptistas suizos y alemanes del 
sur que en número de cien, más o menos, se habían reunido en concilio 
en Teufen, cerca de St. Gallen, los días siguientes a la Navidad de 1528, 
y a quienes él había tratado de convencer.12 Rechazado así por el sínodo 
de Teufen, y rechazado también por su propia congregación de Augs- 
burgo, Bader revivió y enmendó las profecías de Hut y se puso 2 anun- 
ciar que en la Pascua de 1530 el mundo entero sería sometido a un gran 
juicio. Afirmaba que los turcos serían el instrumento elegido por Dios 
para ¡hacer venir su Reino y para castigar a los incrédulos. Al mismo 
tiempo esperaba que el aplastamiento de una cristiandad envanecida y 
moralmente desahuciada sería el medio de conseguir la conversión final 
de los turcos y de los judíos. Otros rasgos de su escatología eran la elimi- 
nación de todos los sacramentos ofensivos para judios y musulmanes, y la 
adopción de la doctrina del sueño de las almas de los fieles antes de la 
resurrección general y el Ultimo Juicio. 

Bader y el grupito de sus seguidores, entre los cuales se contaba el 
siempre leal Gall Vischer, alquilaron una barraca en Lautern, cerca de 
Ulm, donde establecieron, con sus familias, un fondo común, y se queda- 
ron en 7 sión de nuevas revelaciones, 

A Gall Vischer y a otro de los seguidores, el joven sastre Juan Kóller, 
se deben sendas descripciones de las visiones que Bader tuvo de Cristo y 
de Moisés.!* La aparición de Moisés es particularmente interesante. 
Cuando Bader —dice el relato- hacía en secreto su viaje de vuelta a Augs- 
burgb, se le apareció Moisés en una visión y, bajo el manto de la noche, lo 
guió junto con sus compañeros hasta un brezal. Aquí, tomándose unos a 
otros; de la mano, Bader y sus amigos bailaron en ronda mientras se oia 
cómo Moisés cantaba su cántico, dirigido al Creador de cielos y tierra en 
celebración de la huida salvadora a través del Mar Rojo (Exodo, 15:1-18; 
Apocalipsis, 15:3-4). Después, al atravesar un arroyo cuyas aguas le ile- 
gaban a las rodillas, Bader resbaló. y quedó completamente sumergido 
durante un momento, lo cual, por lo visto, se interpretó como augurio de 
redención. 


1% josef Beck (ed), Die Gedidt-Brdhe der Wiedertútfer in OsterreiciUngarn, Viena, 
1883 (Fontes Rerum Austriacarim, XL 1), p. 84. 

12 Bossert, Wirttemberg (QCT, 1), 953 55. El estudio más completo sobre el episodio de 
Bader: es el de O. Bossen, “Augustin Bader von Augshurg, der Prophet und Kónig, und 
pra ARG, X (1912), 117-165, 208-241, 295.349: X3 (1919), 19-72, 199-1393, 
176-198, 
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Bader y los suyos, alentados por Osvaldo Leber (que pertenecía al 
grupo, y que antes habia sido pastor en Herbolzheim), trataron de po- 
nerse en contacto con las comunidades judias, hicieron la lucha por 
rebela hebreo, y se pusieron a interpretar el Viejo Testamento y los 
libros apócrifos con ayuda de los rabinos. 

En el centro de la visión apocalíptica de Bader estaba la convicción 
(compartida por el pequeño grupo de personas que lo seguían) de que su 
propio hijo, niño de corta edad, era el mesias prometido. Se «aplicaba a sí 
mismo, con toda decisión, las palabras dichas a David por el profeta Na- 
1án: "Yo estableceré tu simiente después de ti, la cual procederá de tus 
entrañas, y aseguraré su reino” (11 Samuel, 7:12). Asi, pues, Bader se 
sentía como una especie de regente del mesias. En confirmación de este 
papel, el anciano Gall Vischer tuvo una noche, dentro de la barraca, una 
visión sobrenatural: bajaban de lo alto, para posarse sobre el profeta, 
una corona y un cetro de oro y otras insignias reales. Los miembros del 
grupo decidieron sin más tardanza convertir esos emblemas visionarios 
en emblemas tangibles, y Kóller, el joven sastre, puso inmediaramenite 
manos a la obra. Ñ : 

El grupo acabó por hacerse sospechoso, y en la noche del 15 de enero 
de 1530 todos ellos cinco hombres, tres mujeres y ocho niños- fueron 
aprehendidos. Los interrogatorios se programaron y se llevaron a cabo 
en varias ciidades, debido al temor (muy difundido entre los funciona- 
rios y los teólogos) de que "el rey anabaptista” estaba 'conspirando con el 
duque destituido, Ulrico de Wúrttemberg, para acabar con el dominio de 
la casa: de Habsburgo en el Austria citerior. La manera desusadamente 
cruel como Bader lue ejecutado el 30 de marzo de 1530 despertó simpa- 
tía por él. En todas partes se implicó a los anabaptistas. aun a los más 
moderados, en los excesos de Bader. Incluso la dieta de Augsburgo se 
ocupó de la supuesta amenaza, y la Conlesión de Augsburgo hace en el 
artículo xvi una inequivoca alusión a Bader. 

En vista del episodio de Bader, es notable que varias ciudades del Sur 
de Alemania -Ulm, Memmingen, Biberach, isny, Lindau y Constanza-,'* 
antes-de unirse a la recién formada Liga de Esmalcalda, hayan rechazado 
el uso de la fuerza como manera de tratar a los anabaptistas (a diferencia 
de los luteranos, que lo habían admitido en Espira en 1529), y hayan 
llegado aún más lejos cuando, “con objeto de que las acusaciones de los 
anabaptistas puedan moderarse un tanto y de que cierren la boca”, decla- 
raron que el bautismo de los infantes no necesitaba ser obligatorio. 1n- 
cluso después del fracaso de repetidos eslirerzos por convencerlos de que 
colaboraran en el mantenimiento de la comunidad cristiana mediante 
el juramento y el servicio militar, se decidió que el único castigo fuera el 
destierro. Las llamadus Resoluciones de Memmingen, redactadas en 
marzo de 1531, prosiguen diciendo: 


34 Reutlingen no pueda estar representada a cansa de da peste que alió había enallado, 
Véase, sobre este puna, TE, 111, 568-569. 
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Por: lo que se refiere a los anabaptistas, deseamos muy sinceramente que sean: 
trafados de da manera más tolerante posible, para que nuestro Evangelio no 
sea, culpado o impugnado a cansa de ellos, En efecto, hasta aquí hemos visto 
muy claramente que el trato demasiado severo y tiránico que se ha empleado 
para con ellos contribuye en algunos lugares mucho más a multiplicar su nú- 
mero que a refrenar su error, porque muclos de ellos -algunos por terquedad 
de espirita, otros por una piadosa y candorosa firmeza- han soportado todos 
los ¡peligros, y ann dla muerte misma, sufriendo con tal paciencia, que no sólo 
hal quedado fortificados sus adeptos, sino que muchos de los nuestros se han 
sentido movidos 4 considerar su causa como buena y justa. 

'Así, pues, es contrario al derecho de un gobierno cristiano obligar al 
mundo a abrazar la fe mediante la espada o mediante otra compulsión vio- 
lenta, y erradicar en esa forma el mal, al cual debe resistirse únicamente me- 
diahite la poderosa Palabra de Dios, y la persona que yerre en la fe no debe ser 
precipitadamente atropellada, sino que hay que tolerarla, con toda caridad 
cristiana, como persona inofensiva. *3 


1500 d z 

El redactor de las Resoluciones de Memmingen fue Ambrosio Blau- 
rer. En septiembre de 1531 Blaurer fue invitado a Esslingen, donde trató 
de entenderse con los anabaptistas del lugar. En un sentido, los anabap- 
tistas habian preparado el camino para la Reforma Magisterial cuando el 
ayuntamiento de Esslingen, exasperado por esos sectarios, invitó a Blau- 
rer a[venir para veformar la población de acuerdo con los mejores mo- 
delos magisteriales. Esta comunidad es muy representativa, de manera 
que úna ojeada a ella equivaldrá a contar el caso de muchas otras ciuda- 
des alemanas del Sur entre 1527 y 1531. 

La ciudad imperial de Esslingen (situada a la orilla del Neckar, aguas 
abaja de Horb y de Rottenburg) contaba ya con un conventículo anabap- 
tista el año en que Sunler fue ejecutado río arriba. En noviembre de 
1527, en efecto, fueron aprehendidos varios miembros de ese conven» 
ticula. Sometidos a tortura, algunos parecen haber expresado ideas mún- 
tzeritas bastante radicales, diciendo que todos los que rechazaran el re- 
bautismo del pacto deberían ser pasados a cuchillo como paganos, y que 
estaban esperando ayuda de los anabaptistas de Moravia.** Tenían un 
tesoro común, destinado a socorrer a los indigentes y a los refugiados. 
Algunos declararon que Cristo había sido sólo un profeta, y que si se le 
llamaba hijo de Dios era sólo en el sentido en que ellos también se esfor- 
zabah por hacerse hijos de Dios. Crefan asimismo en la doctrina del 
sueño del alma.*” El cronista de Esslingen observaba, sin embargo, que a 
pesar de estar apartados de las normas católicas, esos anabaptistas “son la 
gente mejor, la más piadosa; no juran, no practican la usura, no beben en 
excego”. 

A:su llegada, en septiembre de 1531, el autor de las humanitarias 


1% ¡Hay iraducción inglesa en ME, 111, 508-509, 

19 K. Plaft, Geschichte der Stadt Esslingen, Esslingen, 1840, p. 473 ML, 1, 610. 
2 PRAT, apo cit pot 7. 

1 ¡Citado por Plaff, op. cil., p. 97. 
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Resoluciones de Memmingen debe haber sido inmediatamente bien red- 
bido por los anabaptistas, acosados hasta entonces por las autoridades del 
lugar. Blaurer hacía mucho hincapié en la predicación y en la pureza 
.moral, e introdujo la disciplina de la iglesia, negando los sacramentos a 
los indignos. Muy poco después podía hablar de sus buenos resultados en 
una carta a Martin Bucer: 


“Prato a los anabaptistas de tal manera, que me quieren y asisten a mis sermo- 
nes regularmente y con atención. Muchos de ellos han desisihlo de su error y 
se han unido a nosotros. Espero qne los que quedan, que son poguisimos, 
harán otro tanto. 1? 


Poco después de escribir esta nota, el simpático Blaurer regresó a 
Constanza, e inmediatamente los anabaptistas volvieron a su antigua fe, 

No podemos mencionar la ciudad de Constanza en este punto sin 
hab > de Luis Haetzer, que había sido decapitado allí, bajo la acusación 
de adulterio, y en el sitio mismo de la ejecución de Hut, el 4 de febre- 
ro de 1529. Aunque era notoriamente culpable del cargo de que se le 
acusaba, la severidad extrema de la sentencia puede explicarse mejor por el 
hecho de que también se le acusaba de anti-trinitarismo. 

Habíamos dejado a Haetzer en Worms, en 1527, ocupado, junto con 
Denck, en la traducción alemana de los Profetas (cap. vtu.3). Mientras 
tanto, había regresado a Augsburgo (donde, sin embargo, se abstuvo de 
intervenir en el Sínodo de los Mártires), se había reunido con Schwenck- 
feld, y había hecho breves viajes a Nuremberg y a Ratisbona, ciudad 
esta última donde bautizó a cuatro conversos. Su base de operaciones era 
la casa de Jorge Regel en Augsburgo. Aquí prosiguió sus tareas de tra» 
ducción. Terminada la de los Profetas, emprendió la de los libros no 
canónicos. En su prefacio a la profecía de Baruc atacó a la Reforma Ma- 
gisterial por el menosprecio con que veía los escritos apócrifos, apoyada 
en el endeble argumento de que sólo se conocían en la versión griega y 
en la latina de la Vulgata, y, además, de que eran demasiado apocalípti- 
cos y visionarios. La verdad es que los libros apócrifos se ajustaban muy 
bien a su propio espiritualismo, cada vez más exuberante, y ésa es la 
razón principal de su defensa. También editó la Theologia Germanica, 
como se demuestra por la presencia de su lema al final del volumen: 
“¡Oh Dios, redime a los cautivos!” Durante el juicio que se le siguió en 
Constanza se mencionaron dos tratados manuscritos suyos, que no han 
llegado hasta nosotros: un “librillo que trata de los maestros” y otro “libri- 
llo que trata de Cristo".** Según parece, el primero estaba enderezado 


5% Schicss, Bricfiwechsel: Blaurer, p. 29. Ñ 

20 3, F, G. Goeters, Luduig Haetzer, op. cit; pp. 139-147, analiza muy darcnidamento dos 
escasos ¡estimonios que se tienen sobre el contenido de esos irajados. Sobre dos Regel de 
Augsburgo y sobre la esirategía religioso-polílica del ducado de Baviera, alenamene caló: 
lica, véase Gerald Strauss, “The Religious Policies of Dukes Wilkebo and Ludwig of Bavaria 
in 1he Firs Decade of 1he Protestan Era”, CH, XXV 111 (1959, 1-24. 
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contra los escribas de la Reforma Magisterial, incapaces de llegar al Espí- 
ritu que está detrás de la letra; en cuanto al segundo, es muy posible que 
desarrollara las ideas ya contenidas así en los artículos de Worms como 
en los “artículos de Nicolsburg” acerca de Cristo como profeta, insinua- 
ciones de lo cual pueden ya detectarse en algunas de las obras anteriores 
de Haetzer, sobre todo en sus varias traducciones de las Escrituras. La 
prueba más clara de que el espiritualismo de Haetzer fue al final franca- 
menté anti-trinitario es una estrofa de uno de los muchos himnos que 
compuso (y que fueron particularmente populares dentro de la tradición 
hutterita). La colección de Rimas o canciones bajo la cruz se ha perdido, y lo 
único que se conserva es la siguiente declaración explícitamente antitrini- 
taria, puesta en boca de Dios: 


¡ Yo soy el que creó todas las cosas 
por su propio poder. 
: ¿Preguntas cuántas personas soy? 
¡Soy uno! 
¡No soy tres personas! ¡Soy uno! 
Y no puedo ser tres porque soy uno. 
La idea de personas me es extraña: 
sólo yo soy la fuente de toda vida. 
A quien no me conoce, yo no lo conozco. 
¡Sólo yo soy! ** 


Valia la pena copiar esta estrofa, que parece ser la primera expresión 
explicita del unitarismo dentro del sector germanohablante de la Re 
forma Radical. 

Mientras elaboraba así la fase final de su teología, Haetzer se vio ex- 
puesto en la casa de Jorge Je a su tentación dominante, la tentación a 
que había sucumbido en Basilea y que había sido causa de su salida de 
esta Ciudad. Pero ahora el adulterio fue con el ama misma de la criadita 
anabaptista a quien él habia tomado como mujer. Lo único que se averl- 
guó fue que Ána Regel, mujer de Jorge, le dio a Haetzer un anillo y 
cierta ayuda económica. Pero ésa fue la razón técnica para que se le 
aprehendiera en su aldea natal de Bischofyzell, a solicitud de Ayunta» 
miento de Augsburgo, y de que se le llevara para su proceso a la vecina 
ciudad de Constanza. El fiscal más importante fue Tomás Blaurer, her- 
mano de Ambrosio, jurista educado en Wittenberg. 

fon Ambrosio Blaurer, su hermano Tomás y el malhadado Haetzer 
hemos regresado a la frontera de la Confederación suiza. Dejamos a 
Conytanza y emprendemos el camino de Zurich, donde alguna vez Haet- 
zer había sido un modesto aliado de Zwinglio (cap. v.2). 


*? La estrofa se conoce por la cita que de ella hace Sebastián Franck en su Crónica. La 
reproducen Goeters, op. elf, p. 138, y Frederick L. Weis, The Life and Teachings of Luduig 
Hetzet, a Leader and Martyr ef the Anabaptists: 1500-1529; Dorchener, Massachusetis, 1990, 
pp. 214.215, Nuestra versión procede de este último, 
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4. Los sUcESOS DE SUIZA, DESDE LA REFUTACIÓN DE LA CONFESIÓN POR ZWINGLIO 
(1527) HASTA EL ATAQUE DE ENRIQUE BULLINCGER (1531) 


a) El “Elenchus” de Zwinglio 


La última vez que estuvimos en Zurich fue en enero de 1527, cuando 
asistimos a la ejecución de Félix Mantz (cap. v1.4). Vimos cómo Zwinglio 
había llegado a la conclusión de que impedir el bautizo de los niños pe- 
queños y rebautizar a los adultos equivalía a una subversión de la igle- 
sia y del estado. Los evangélicos radicales eran unos irresponsables que 
estaban haciendo peligrar la conversión completa del cantón, del catoli- 
cismo al protestantismo, así como la reforma de la Confederación en su 
conjunto, por su manía de adelantarse a las decisiones de la magistratura, 
de desafiar a los miembros de esta magistratura y, finalmente, de descris- 
tianizar el oficio mismo del magistrado. Para Zwinglio, esta acción unila- 
teral y temeraria revelaba falta de caridad, de humildad y de realismo 
cristiano. Así, en su preocupación por la reforma total, Zwinglio había 
estado elaborando toda una interpretación del bautismo, en el cual vino a 
ver el equivalente cristiano de la circuncisión, y por lo tanto el sello pac- 
tual que le aseguraba a cada uno su calidad de miembro cívico-religioso 
del nuevo Israel alpino, la Confederación suiza, cuya tribu más ilustre 
bien podría considerarse el cantón de Zurich. Disociar la calidad de ciu- 
dadano de la calidad de miembro de la iglesia era una posición radical 
que, en la mente del reformador, se vinculaba con la agitación social de 
los campesinos y con la insuhordinación de las aldeas tributarias, que 
reclamaban tramposamente su autonomía en nombre de la libertad cris- 
tiana. Y por otra parte, cualquier llamado a la tolerancia olía a traición y 
a reacción en favor de los patricios y de los viejos creyentes, 

Cuatro veces había escrito ya Zwinglio contra los anabaptistas (cf. 
cap. v1.2) cuando en 1527 volvió a tomar la pluma para redactar su Elen- 
chus in Catabaptistaruin strophas.** Aquí examinaremos lo que este libro 
tiene que decir contra el anabaptismo. 

Zwinglio sostiene que el antipedobaptismo conduce al anabaptismo, 
posición no sólo anti-caritativa, sino también herética, puesto que repudia 
un rito al que se han sometido innumerables generaciones de fieles cre- 
yentes, y que, por consiguiente, equivale a crucificar a Cristo por se- 
gunda vez, además de constituir un acto de traición, por cuanto isuelve 
los vínculos sagrados que deben mantener unida a la república cristiana. 
Cuando exaltan las obras como el medio eficaz de salvación, desdeñando 
así la simple fe, los anabaptistas -siempre según Zwinglio- están descono- 
ciendo la significación del papel expiatorio de Cristo y reproduciendo 
involuntariamente, bajo un ropaje que pretende ver evangélico, la arro- 
gancia y el particularismo de los frailes. Hacen un corie entre el Viejo 


+ Puede verse la imducción inglesa (Refitation of the Trideos ef the Anabaptts) en Focive 
gito, Works, 111, 357-437. i 
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Testamento y el Nuevo, no le dan su debido lugar al Viejo, e interpretan 
la promesa hecha a Abraham como más amplia y generosa que la pro- 
mesa hecha mediante Cristo, puesto que la circuncisión era para todos los 
hijos; de los fieles, y el bautismo, según ellos, sólo para los adultos. 

Los postulados del anabaptismo tienen consecuencias politicas y mo- 
rales| bastante serias. La concentración en el Nuevo Testamento lleva a 
hacer hincapié, de manera desproporcionada, en la naturaleza humana 
de Cristo y en el humilde papel qe desempeñó en la tierra, y a olvidar 
su resurrección y su ascensión a la diestra de Dios, desde donde, reves- 
tido de gloria, gobierna como juez el mundo.* Por otra parte, el repudio 
del juramento, que en todo caso se basa en una lectura errónea de la 
Escritura, disuelve el contrato civil. El precepto de Jesús acerca del sim- 

le si y no se referia a los asuntos privados. Expresamente enseñó que 
has que obedecer al César en los asuntos públicos, y el juramento es, 
desde luego, un requisito que el César puede imponer. En cuanto a la 
-fatua distinción que los anybaptistas hacen entre lo temporal y lo espiri- 
tual, es evidente que se precisan más facultades espirituales para discri- 
minar, en cuanto magistrado, la justicia de los actos humanos, gue para 
evadir simplemente las obligaciones de la sociedad organizada. Por último, 
en lo que toca a la vida moral, Zwinglio afirma que los anabaptistas, por 
regla general, están tan sometidos como cualquier otro hombre (y proba- 
blemente más) a las proclividades pecaminosas, y, al negarlas, caen en los 
dos males espirituales más funestos, que son la soberbia y la hipocresía. 
Contienan toda alegría, hasta la más moderada, y Zwinglio observa astu- 
taménte que “quien se la quita a un hombre piadoso tendrá que restituír- 
sela con interés”, El comunismo anabaptista conduce a toda dase de gra- 
ves éxcesos económicos y morales en nombre de la caridad, y el espiritua- 
lismp anabaptista conduce a éxtasis irresponsables, parecidos a ataques 
de epilepsia, en los cuales se habla sin ton ni son y se delira, y todo es 
engaño e impostura que quiere hacerse pasar por inspiración. : 

El Elenchus fue el último ataque literario que Zwinglio lanzó contra los 
anabaptistas, 

En 1529 se instituyó la asistencia obligatoria a los servicios religiosos 
de lá iglesia establecida, y para contestar a las críticas sobre la baja moral 
del clero cívico y de la pohlación en general se promulgaron reglamen- 
tos encaminados a eliminar los vicios más comunes y a elevar el nivel 
moral del clero. Todas estas medidas quedaron incorporadas e intensifi- 
cadas en el tajante y detallado Código de Moral de 26 de marzo de 1530 
(Das, grosse Sittenmandal), que en su párrafo 1x prohibía suministrar ayuda 
o alojamiento a los anabaptistas, bajo pena de castigos muy severos. Este 
párralo ix se incluyó con objeto de refutar a los cantones católicos, que 
acusaban al de Zurich de tolerancia para con la "viciosa secta”, y también 


24 La interpretación más reciente de las preocupaciones religioso-políticas de Zwinglio 
es la de Heinrich Schmid, Zuingiis Lehre von der gitlichen und mensehlichen Gerechtigheit, Eu 
rich, 1959 (Studicn ur Dogmengesthicde tend sytematischen Thedogíe, nóám. 12). 
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para responder a la amenaza de un movimiento que repndiaba el jura- 
mento y el servicio militar, lo cual debilitaba el potencial militar de los 
protestantes en su lucha contra dos cantones católicos. 

La preocupación de Zwinglio por el problema anabaptista y por su 
papel personal de jefe espiritual de los cantones reformados quedó brus- 
camente cortada en medio de la guerra contra los cantones católicos. El 
descuartizamiento y la quema de su cuerpo en el campo de batalla, el año 
de 1531, fueron seguidos por la segunda Paz de Cappel, que puso alto a 
la difusión del protestantismo dentro de la Confederación. Ecolampadio 
murió en Basilea. En el término de un mes la Reforma suiza quedó 
huérfana de sus dos dirigentes más ilustres. 


b) Basilea. Tres médicos radicales: Paracelso, Servet y Otón Brunfels 


Conviene hacer aqui una pausa, para continuar la exposición de los acon- 
tecimientos de Basilea hasta la muerte de Ecolampadio. La última vez 
que estuvimos en Basilea fue el 6 de julio de 1527, cuando el ayunta- 
miento, después de varias disputas, resolvió promulgar un decreto es- 
tricto, pero todavía no severo, contra los anabaptistas (cap. v1.5). En los 
cuatro años siguientes, lo que sucedió en Basilea de importancia para la 
historia de la Era de la Reforma en su conjunto y para la de la Reforma 
Radical en concreto no tiene gran cosa que ver con el anabaptismo pro- 
piamente dicho, Entre esos sucesos hay que mencionar sobre todo los 
siguientes: la llegada de Paracelso a la universidad, como catedrático de 
medicina, en la primavera de 1527; la abolición de la misa por la magis- 
tratura dela ciudad, el 9 de febrero de 1529, acompañada de la destruc- 
ción de las imágenes, mediante el cuchillo, el hacha y la hoguera, a ma- 
nos del impaciente popmlacho; el resuelto cambio de residencia de 
Erasmo, de Basilea a la aún católica Friburgo de Brisgovia, para gran 
aflicción de Ecolampadio, que le imploraba que se quedara; y la llegada, 
en el verano de 1530, de Miguel Servet, lleno de esperanzas de que sus 
especulaciones trinitarias serían ávidamente escuchadas por los evangél- 
cos de esas tierras septentrionales. 

Felipe de Hohenheim, llamado más tarde Teofrasto Paracelso, 
fue hijo de un médico de Einsiedeln y nació en esta ciudad en 1493. 
Guiado por los consejos de Vadiano, se habia entregado al estudio en 
varias de las universidades alemanas, de 1507 a 1512. En Ferrara había 
adquirido su doctorado en medicina y había adoptado su programático 
nombre, que anunciaba de manera críptira su propósito de llegar más 
allá incluso de la concepción totalizadora y experimental de la medicina 
sostenida por el médico romano Cornelio Celsio, cnya obra acababa de 
descubrirse, Al salir de Ferrara, a los diecinueve años, emprendió su 
gran peregrinación (1512-1524) como médico y cirujano en campamen- 
tos y barcos (“un médico debe ser un viajero”), que lo llevó hasta el sur de 
la peninsula italiana, y luego a España, y luego, como siguiendo la mane- 
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cilla de un reloj gigantesco, alrededor de toda la cristiandad y del Oriente 
Medio, desde Laponia hasta Nubia. Regresó al hogar de su padre en 
Villach (Carintia) a tiempo para desempeñar algún papel del lado de los 
mineros y campesinos sublevados (cap. wv.2.e). A su llegada a Basilea 
(después de haber estado en Estrasburgo) comenzó a desempeñar sus 
tareas en la facultad de medicina cuando aún vivia Denck (muerto de 
peste, en Basilea, a mediados de noviembre de ese año de 1527), de ma- 
nera que bien pudo haberlo tratado. En todo caso, él, que no distinguía 
entre ficos y pobres cuando hacía falta su auxilio médico, bien pudo ha- 
ber actidido al lecho de muerte del misionero evangelista, 

La física y la fisiología de Paracelso partian de una doctrina que afir- 
maba la animación general de la naturaleza. Como autor de libros de 
medicina, botánica y filosofía natnral fue pasmosamente prolífico.?* 

Patacelso no llegó a ser nunca anabaptista, ni tampoco anti-trinitario, 
pero pertenece a nuestra historia 2? a causa de su noble participación en la 
Guerra de los Campesinos, a causa de su permanente interés en mejorar las 
condiciones de vida de los oprimidos y de los olvidados,** a causa de la 
seriedad con que luchó en pro de la paz y de la tolerancia, ?? a causa de sus 
numerosos escritos teológicos sobre el bautismo, la Cena del Señor y los 
problemas escatológicos, y a causa, finalmente, de sus viajes no sólo como 
médico, sino también como predicador itinerante, muchos de cuyos sermo- 
nes hán llegado hasta nosotros. Tenía un punto de vista muy estricto en lo 
relativo al descanso dominical: decía que el domingo no debía destinarse a 
nada, absolutamente, salvo a los deberes religiosos, y esto no por espíritu de 
legalismo, sino en virtud de la innata coherencia entre Dios y el hombre y 
por da necesidad de asimilar esa coherencia en el espíritu.2% Entre las 
chestibnes de que se ocupó con inayor seriedad se cuentan la de la inmacu- 
lada concepción de Maria y la de su virginidad después del parto. De sus 
comentarios biblicos es preciso destacar el que dedicó al Salterio,?? y de sus 
escritos dogmáticos el referente a la comunión, con dedicatoria al papa 
Clemente VI A semejanza de Sebastián Franck (cap. x.3.d), Paracelso, en 
este último libro, ataca por igual a católicos, luteranos, zwinglianos y ana- 
baptistas en su pretensión de ser ellos los poseedores del Espiritu Santo. 


4 Los Súmeliche Werhe de Paracelso, editados por Karl Sudhoff y Wilhelm Matthiessen, 
comprenden dos secciones: la primera, que incluye los escritos médicos, científicos y filosó» 
ficos, consta de catorce volúmenes (Munich, 1922-1923): de la segunda sección, que debe 
incluir las obras tevlógicas y religioso-filosóficas, se han publicado hasta ahora siete volú- 
menes y tn suplemento (Munich-Wieshaden, 1923/1955-73). Hay una guía ruuy incompleta 
de todás sus obras impresas: Karl SudhofT, Bibliographia Paracelrica (Berlín, 1894; Graz, 
1958), E a partir de 1944, una revista dedicada a él, Nova Acta Paratelsica. 

2 El mejor estudio breve de sn deología a la luz de la investigación crítica reciente es el de 
Kuri Goldamnter, Paracelsus: Natur und Offrubarang, Hanover, 1953. 

* Una selección de ans escritos sociales ha sido editada e interprerada por Kurt Goldam- 
mer, Phracesus: Sovialethische und sarialpalitischo Seriftea, Vúhingen, 1952. 

* Véase Kurt Goldammer, “Friedensidee und Toleranzgedanke bei Paracelsus und den 
Spirinalisien, 1: Paracelsas”, ARG, XLV1 (1955), 20.46. 

M2 Goldammer. Paracesas: Sehrifien, pp. 24-25, 

3% Editado por Goldaminer en Sámiliche Werke, Y sección, vols. 1V y Y (1955 y 1957). 
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Franck y Paracelso se encontraron dos veces, por lo menos. También 
hubo conversaciones con Caspar Schwenckfeld. Pero el hombre de Silesia y 
el hombre de Suabia, piadoso buscador el uno, im petuoso médico el otro, 
familiarizado con la enfermedad, el dolor y la miseria, tenian pocas cosas en 
común, excepto que ambos pertenecian a la clase de los caballeros, y ex- 
cepto también su prolifica productividad literaria y su celo evangélico, 

En el momento de su muerte, Paracelso seguiria llamándose católico, y 
esperando todavia una restauración de la iglesia por el papa: “En el papa 
habrá un espíritu bienaventurado, y por lo tanto un espíritu bienaventu- 
rado en las ovejas.” Sin embargo, Paracelso fue esencialmente un espiri- 
tualista, igual que Schwenckfeld, por su concepción de la Cena del Señor 
como un alimentarse interiormente de la carne celestial de Cristo, e igual 
que Franck, por su rechazo de todo sectarismo confesional, expresado en 
su lema: “Que un hombre no pertenezca a ningún otro, si es capaz de 
pertenecerse a si mismo.” *? 

Paracelso se vio obligado a salir de Basilea en febrero de 1528. La causa 
inmediata de ello fue que un canónigo, rico y de familia patricia, se negó a 
desembolsar los altos honorarios que Paracelso le pidió por sus servicios 
médicos (y que en efecto eran altos, pero con razón: Paracelso curaba gratis 
a los pobres, cuyo número era enorme, y habia tenido grandísimo éxito en 
una empresa que todos consideraban médicamente imposible). El pleito se 
ventiló ante k tribunal de la ciudad. Paracelso, envidiado por los demás 
médicos, temido por los boticarios de Basilea, a quienes había ridiculizado y 
censurado por sus chapucerías, y visto con desconfianza por los teólogos 
patricios a causa de su simpatia por las clases inferiores, salió perdidoso. No 
plate seguirlo en sus viajes por Colmar, Esslingen, Nuremberg, posi- 

lemente Estrasburgo otra vez en 1531, St. Gallen (con el doctor Vadiano), 
Innsbruck, Augsburgo, Munich, Moravia, Viena, y finalmente, Salzburgo. 
Sin embargo, más adelante tendremos ocasión de considerar sus enseñan- 
zas acerca del bautismo (cap. x1.1.e) y el matrimonio (cap. xx. 1). 

Ahora nos ocuparemos de Miguel Servet, futuro médico, 

Dejamos a Servet en un momento en que sus estudios jurídicos y bíblicos 
en Toulouse y su desesperación ante la nada edificante reconciliación del 
papa y el emperador en la coronación de Bolonia (cap. 1.4) habían madu- 
rado en él la convicción de que la iglesia se echó a perder cuando aceptó 
aliarse con el Imperio bajo Constantino y, de manera más precisa, cuando la 
imagen bíblica de Jesucristo y de su relación con Dios Padre sufrió un grave 
falseamiento en la formulación constantiniano-nicena de la Divinidad, tan 


% Goldammer, Paracelsas: Schrifien, p. 90. La bibliografía inédica, psicológica y religiosa 
acerca de Paracelso es muy abundante. He aquí algunos delos más recientes estudios biográti- 
tos: Ludwig Englert, Paráelsus, Mensch und Art, Berlín, 1941; Friedrich Jáger, Theophrastus 
Paracelsus, 1493-1541, Salzburgo, 1943; W. E. Peuckert, Phsoplirastus Paracrisus, PP ed., Sur 
gart, 1943; Georg Sticker, Paracelsus, ein Lebensbild, Halle, 1941; Uidefons Betschart, Theophras- 
tus Paracelsus, der Mensch an der Zetenwende, 2 ed., Finsicdelo, 1942; Basilio de Telepnet, 
Paracelsus: A Genius Átuidat a Troubled World, St. Gallen, 1945: y Henry Pachter, Paracelttss, 
Nueva York, 1951, | 
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ofensiva para judíos y musulmanes, tan desconcertante para los simples 
cristianos. .. 

Durante un tiempo, Servet estuvo viviendo en casa de Ecolampadio, y 
probablemente pagaba techo y comida con lo que ganaba corrigiendo 
pruebas de imprenta. Las obras de San ireneo y de Tertuliano, sobre las 
cuales se funda tan gran parte de sus argumentos patrísticos contra la 
formulación nicena de la doctrina de la Trinidad, acababan de salir de las 
imprentas de Basilea. El editor de Tertuliano, Beatus Rhenanus, se habia 
sentido obligado a ocuparse, en una sección del apéndice, de la aparente 
divergencia entre lo que decía Tertuliano y lo que decía esa formulación 
nicená, Estimulado por estos nuevos materiales patrísticos, Servet se puso a 
elaborar una doctrina modalista de la Trinidad que le hiciera posible 
representarse a Cristo en el acto de hacer entrega del Reino al Padre, “a la 
manera como el general de todo el ejército ofrece al Emperador la palma de 
la vicioria; y entonces dejará de enseñarse la doctrina de la Trinidad”.* 

Eh un principio, Ecolampadio se mostró dispuesto a escuchar al espa- 
a quizá incluso a hacerle algunas concesiones terminológicas, pero 
acabó por perder la paciencia, irritado también, indudablemente, por la 
juvenil impaciencia con que Servet se ponía a dar lecciones a quien era 
mayor que él. Sintiendo que se le habia tratado con excesiva dureza, Servet 
redactó una confesión de fe,? a la cual replicó Ecolampadio diciéndole, 
entre otras cosas: 

l 

Concedes más honores a Teriuliano que a la 1otalidad de la Iglesia. Niegas la 

existencia de una persona en dos naturalezas. Al negar que el Hijo es eterno estás 

negando también, necesariamente, la eternidad del Padre . . Podré ser paciente 
en otras materias, pero cuando se blasfema de Cristo, no.“ 

ñ En una conferencia celebrada en Zurich con Zwinglio, Enrique Bullin- 
ger, Capitón y Bucer,* Ecolampadio expresó su alarma por los efectos que 
lasideas de Servet podrían tener sobre las relaciones de Zurich y Basilea con 
los cantones católicos, perspectiva tanto más perturbadora cuanto que 
Servet se atrevería muy pronto a escribir a Erasmo, en un esfuerzo por 
ganár su apoyo para una doctrina trinitaria que él sentía más acorde con los 
evangelios % 

Desde la abolición de la misa en Basilea, las medidas contra los anabap- 
9! De Trinitatis erroribus, trad. inglesa de Earl M, Wilbur (On the Errors ef Trinity, Car 
bridge, Mass., 1932, vol. XVI de los Harvard Theological Studies), p. 26, El De Trinitatis ervori- 
bus (1531) se ha reeditado en facsímil, jurnno con dos obras de 1532, los Dialogi de Trinitate y 
el De insticia vegni Christi, en Francfori, 1965. 

3% Este documento no nos ha legado, 
2% Réplica traducida al inglés en Bainion, Hunted Heretic, p. 32. El original está en Stache 


lia, Arigfe und Añten, vol. 11, núm. 785; y véase íhid,, núm. 766, una carta aún más severa de 
Ecolampadio. : 

2 La relación de la conferencia, hecha por Bullinger, puede verse en OC, VIII, 744, 

% Earl Morse Wilbur, A History ef Unitarianism in Transyleanía, England, and America, 
Cambridge, Mass., 1942, y. 58, nota $2. 
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tistas se habían hecho cada vez más severas, pues la ciudad se estaba 
convirtiendo en un centro de conventiculos constituidos por refugiados. La 
primera ejecución ocurrió en Basilea en 1528, y la segunda en enero de 
1530. Aproximadamente un mes después de la llegada de Servet, un hom- 
bre llamado Conrad in der Gassen fue procesado por negar la divinidad de 
Cristo, y ejecutado el 11 de agosto de 1530,% 

Dejaremos aqui a Servet, para volver a encontrarnos con él en Estras- 
burgo (cap. x.3.f). 

Pero antes de pasar a los acontecimientos de Berna, podemos acomodar 
en esta coyuntura de nuestra historia la figura de otro médico radical 1 
quien no está mal agrupar con Paracelso y con Servet. Nos referimos a Otón 
Brunfels (ca. 1488-1534), que, después de haber sido monje cartujo en 
Estrasburgo, y luego predicador protestante bajo la protección de los caba- 
lleros imperiales UÚlrico de Hutten y Francisco de Sickingen, se estableció de 
nuevo en Estrasburgo como profesor, autor de tratados teológicos, botánico 
y médico (1524-1533). Brunfels creía en la teoria del sueño del alma a partir 
del momento de la muerte, en el poder revelador de los sueños y en la 
doctrina del sacerdocio de todos los creyentes, si bien sostenía que el 
número de los elegidos era pequeñísimo; se opuso al pago de los diezmos y 
de otros tributos feudales, salvo que se destinaran al socorro delos meneste- 
rosos 0 a la educación; defendió a los anabaptistas contra la compulsión que 
se ejercía contra ellos, y estuvo de acuerdo con ellos por lo menos en una 
actitud tan importante como la de oponerse, en princi pio, a toda interven- 
ción de la magistratura en los asuntos de la iglesia y dela conciencia. En un 
libro publicado en Estrasburgo en 1527 37 expuso este punto de vista, y, 
basándose en las palabras de San Pablo (1 Corintios, 9:22), “Me ha 
todo para todos”, afirmó la necesidad de acudir a la simulación, en las 
situaciones difíciles, por razones de prudencia. Brunfels encontró tiempo 
para llegar a ser (según Carlos Linneo) “el padre de la botánica mo- 
derna”. Murió en Berna, siendo médico de la ciudad. 


o) Berna 


De Basilea, residencia temporal de Servet y Paracelso, nos encaminamos 
ahora al cantón de Berna, en donde la prudencia y la proximidad de los 
cantones católicos habian aconsejado durante un tiempo una táctica que 
resultó fatal para el esfuerzo militar de Zwinglio en Cappel. 

Según se recordará, fue Haller, un personaje de Berna, quien hizo 


2 Stachelin, Lebenswerk, p. 535, 

2 Sus Pandectarum Veleris e Novi Testamenti libri Xi, publicados a partir de 1527, se 
txiractan en Krebs y Roit, £lsass, 1(QGT, VID, núm. 77. Carlo Ginzburg, 11 Nicodemismo: 
simulazione e dissimulazione religiosa nell' Europa del '500, Turín, 1970, concede mucha importan. 
cia a esta obra, que sirvió, según él, de base teórica para la actitud de las ininorías religiosas 
oprimidas, así protestutes como católicas, frente a las magisiraiuras autoritarias, Pero véme 
infra, cap. XXit, nota 109, 
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llegar a manos de Zwinglio, para surefutación, una copia de la Confesión de 
Schlcitheim. En una gran disputa, que se extendió del 7 al 26 de enero de 
1528, tres seguidores de Zwinglio (el propio Haller, Wolfgang Capitón y 
Martín Bucer, de Estrasburgo) derrotaron sucesivamente a los sostenedo- 
res delcredo católico, y el ayuntamiento de Berna, después de votar por la 
reforma, suspendió oficialmente los ritos romanos mediante el decreto de 7 
de febrero. En el curso de la disputa, ocho representantes de la facción 
anabaptista, cada vez más numerosa, fueron escuchados por los zwinglianos 
(22 de enero).** Entre esos ocho radicales se contaban Jorge Blaurock, Juan 
Hausmanan (llamado Sickler), de Basilea, y Juan Pfistermeyer. Este último, 
probablemente convertido por Jacobo Gross, de Waldshut, evangelista del 
Aargah y cofundador de la comunidad anabaptista de Estrasburgo, se había 
destacado rápidamente como el principal portavoz del anabaptismo en 
Berna. La entrevista, celebrada durante un intermedio de la disputa 
zwingliano-católica, resultó ser un verdadero interrogatorio judicial, como 
remate del cual se les hizo saber a los anabaptistas que no podían pisar 
territorio de Berna, bajo pena de morir ahogados. Entre el 8 y el 15 de 
julio del año siguiente, 1329, se ejecutaron las primeras sentencias. 

Contraviniendo la prohibición de los magistrados, Pfistermeyer regresó 
ala rapital de Berna y se puso a predicar, por lo cual fue encarcelado. A raíz 
de esto, se organizó el 19 de abril de 1531 un debate en toda forma ?* entre 
él y varios teólogos de la iglesia reformada, sobre todo Haller, de Berna, y 
Megander y Hofmeister, de Zurich. En este debate desempeñó un papel 
considerable la cuestión de los préstamos de dinero con interés. También se 
debatió ampliamente la cuestión de los diezmos y prebendas, que tal como 
se practicaban en el sistema tradicional constituían, según Pfistermeyer, un 
estorbo en el camino de la misión confiada por Cristo a los ministros, de 
predicar a todas las naciones. Hubo, asimismo, los acostumbrados artículos 
sobre el servicio militar, sobre la pena de muerte, sobre el juramento y sobre 
la relación entre la circuncisión y el bautismo. En cuanto a este último 
particular, los representantes de la Reforma Magisterial argumentaron 
que, así como los niños gozan de los beneficios de la sociedad civil antes de 
poder entenderla o de contribuir para su sostenimiento, así también los 
infantes pueden comenzar a participar en los beneficios de la comunidad de 
los sahtos sin que al principio sean capaces de entenderlos. 

Al final, los teólogos magisteriales concedieron a Pfistermeyer algún 
tiempo para que estudiara y reflexionara, y él, reconociendo que no podía 
encontrar más textos bíblicos que oponeries, acabó por someterse a ellos. 
No sólo eso, sino que más tarde trató (aunque no muy en serio) de hacer 
volver sobre sus pasos a los anabaptistas a quienes había acaudillado (cap. 
xxu1.2) 


* Leonard von Murali, “Das Gesprách ma den Wiedertaufern am 22. Januar 1528 zu 
Bern”. Zuvingliana, Y (1933), p. 409. 

19 Ely dhristenlich gesprách geholllen :u Beran tuñischen den Predicanten und Hansen Pfister 
Meyer von Arco dea Widertaxuff, Eyd, Oberkeyt und andere Widertiufferische Artichel betreffende. 
Hay ejemplar en la biblioieca del Goshen College. 
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d) Bullinger y su “Von dem unverschúmien Freyel” 


El primero de los ataques que Enrique Bullinger (1504-1575), sucesor de 
Zwinglio en Zurich, lanzó contra el anabaptismo, estuvo enderezado contra 
Pfistermeyer y sus secuaces. Bullinger, que anteriormente habia desempe- 
ñado sus funciones sacerdotales en su parroquia natal de Bremgarten 
(Aargau), debe ocupar un lugar en nuestra historia, no sólo como uno de los 
principales historiadores de la Reforma en Suiza, sino también como cro- 
nista tendencioso y adversario pertinaz del anabaptismo. 

Ántes incluso de ser llamado a Zurich, preocupado por la actividad de 
Pfistermeyer en el territorio libre que se extendía entre las ciudades de 
Zurich y Aargau (y que es hoy el cantón de Aargau), había acometido ya la 
tarea de refutar a los anabaptistas. La predicación de Pfistermeyer había 
atraído a verdaderas muchedumbres, Sus opiniones sobre los diezmos y 
sobre los préstamos a interés habían causado no poco malestar entre los 
ministros oficiales, quienes finalmente acudieron a Bullinger para que 
escribiera una refutación de la posición anabaptista. Bullinger comenzó su 
tratado Von dem unverschimien Frevel en abril de 1530 y le dio término a 
finales de ese mismo año, Se imprimió en Zurich en el curso del año 
siguiente, 

La obra está dividida en cuatro “libros” o secciones, en forma de diálogos 
entre Simón, simpatizante de los anabaptistas, y Joiada, defensor de la 
ortodoxia. El volumen lleva al final dos apéndices. Alo largo de la discusión, 
Joiada va convenciendo a Simón de que la doctrina establecida es la co- 
rrecta. El debate se reduce a una popularización de los problemas y de la 
solución ortodoxa que habia para ellos. Aunque no particularmente equita- 
tivo en su presentación de las doctrinas anabaptistas, el tono es moderado. 
Bullinger va tratando sucesivamente la cuestión del espíritu y la letra, el 
papel de los ministros y la necesidad de que sean instruidos y se les elija 
según ciertas reglas, la justificación y la santificación, la posibilidad de una 
congregación sin pecado y las peligrosas presunciones que ello supone, el 
sueño del alma, el rebautismo, el bautismo de los niños, el cristiano y la 
magistratura, el juramento, los diezmos, el interés, la usura, la guerra; en 
una palabra, todo el catálogo de los puntos de rozamiento entre los anabap- 
tistas y los eclesiásticos magisteriales. Al exponer estos puntos, Bullinger 
trata todo el tiempo de verlos como los vería un hombre común y corrientea 
quien sólo le importara vivir una vida de cristiano sincero. No les niega a los 
anabaptistas más moderados cierta piedad y cierta santidad de vida, pero 
rechaza la idea “de que esta devoción sea intachable, o sincera y pura”, pues 
los anabaptistas “dividen a la iglesia allí donde no hay ninguna necesidad”, ** 
y “provocan sedición y tumulto, y convierten a cualquier pícaro bribón en 
ministro de la palabra de Dios”.* La acusación más grave que tiene contra 


4 Ciramos por la viga traducción inglesa (de Joho Veron), An Holisume Antidotis er 
Counter-Pogsen against the pestylent heresye and secte ef the Anabaptistes, Londres, 1548, y. 35, 
1 Ibid., p. 42. 
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ellos es que meten la discordia en el seño de laiglesia y ofenden la institución 
de Cristo, como ofenden también a todos los mártires y confesores de la 
historia. Asi, pues, la sustancia de su refutación es esencialmente moderada; 
pero, aunque no sea ésta la principal objeción que tiene contra ellos, Bullin- 
ger -a semejanza de Kessler en los Sabbata (cap. v1.2)- no deja de hacer una 
vivida descripción de los excesos de sus adversarios: 


Y al hismo tiempo que se emregan por completo a nna sensualidad 1an sucia y 
detestable, la imerpretan como nn mandamiento del Padre Celestial, persua- 
diendo a las mujeres y a las matronas honestas de que les será imposible ser 
participes del Reino de los Cielos si no se prostituyen en esa forma abominable, y 
no hacen que sus cuerpos seun comunes a 1odos los hombres, puesto que está 
escritb que nos es preciso renunciar a rodas las cosas que más queremos, y que 
- necesitamos sufririoda clase de infamias o reproches por amor de Crisio,además 
de que los publicanos y las rameras serán preferidos a los justos en el Reino de los . 
Cielos, Y 
Hay una doctrina que Bullinger considera particularmente odiosa: 
afirman los anabaptistas 


que Cristo quiió únicamente el pecado original, sosieniendo que aquellos que 
caen de nuevo, después de haber sido una vez purificados y limpiados por el agua 
de la regeneración, no obiendrán el perdón cotidiano de sus pecados.C 


De manera un tanto ilógica, los acusa asimismo de sostener la doctrina 
de la restauración (apokatástasis) de todos los hombres, asi como de los 
demonios, y habla de 


los anabaptistas de Augsburgo, de Basilea y de Moravia [alusión a los espurios 
artículos de Nicolsburg). que alirmaban que Cristo no fue más que un profeza, 
diciendo que todos los impíos que por su impiedad fueron condenados, y tam- 
bién los diablos, habrian de gozar de la bienaventuranza celestial.“ 


Le preocupa también su psicopaniquismo: 


Dicen que las almas, después de la muerte del enerpo (si mueren dentro de la fe), 
quedin dormidas en el seno de Abraham hasta el día del juicio, y que sólo 
emonces entran en la vida perdurable.$ 


Dedica considerable espacio a una refutación de esta doctrina del sueño del 
alma, fundándose en parte en interpretaciones de la Escritura (“Cristo, con 
su resurrección, demostró que había una vida perdurable”), pero sobre 
todo en las ideas filosóficas que él tenia sobre la naturaleza del alma. 


5 


Y 4nid., pp. 25:26, 
12 h44., pp. 489. 
Ub, p ZA. 

% úl, p. 199. 
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Sostiene, a semejanza de Zwinglio y del Quinto Concilio de Letrán (cap. 
1.5.2), que el alma en cuanto espíritu no está sujeta a enfermedades corpora- 
les, ni a la muerte, la fatiga o el sueño. 

El cuadro presentado por Bullinger ha tenido una poderosa influencia 
en la idea que los historiadores se han hecho del anabaptismo, y ha robuste- 
cido la vieja y tradicional tendencia a ver en los hermanos suizos los descen- 
dientes de Tomás Muntzer y de los profetas de Zwickau.“? En inglaterra fue 
tal el aprecio de que gozó Bullinger, que se publicaron tres traducciones de 
amplias secciones de esta obra.** Sebastián Franck (cap. x.3.d) incluyó 
extractos de ella en su Crónica, que apareció en septiembre de 1531. 

Con Bullinger y su consolidación literaria de la oposición de los refor- 
madores suizos al anabaptismo, con la muerte de Zwinglio y de Ecolampa- 
dio, e incidentalmente con la partida de Paracelso y de Servet 'a Alsacia, 
hemos llegado a una pausa natural en la historia del anabaptismo en la 
tierra en que nació. 

Ahora necesitamos ver cómo se desarrolló al ser transplantado de la 
Confederación, de la Alemania meridional y de las dos Austrias a Moravia. 


% Ted, pp. 1975. 

*? Importa observar que Bullinger mismo no sugiere este origen del anabaptismo suizo 
sino en un libro más tardío, Der Wiedertoufferen Ursprung (1560). Fundados en la autoridad 
de Bullinger, los historiadores que vinieron después de el han repetido a menudo esa idea. 
Ct Harold S. Bender, “The Zwickau Prophets. Thomas Múntrer aud the Anabapúsis”, 
MQR, XXVII (1953), 3-16, y véase infra, Cap. XXxXim, 

* A saber: 1) la mencionada supra, vota 40; 2) A most necessary and fruteful Dialogue, 
belweene ye sediticus Libertin or rebel Anabaptist and the true Christian .... Worcester, 15313 Y A 
most sure and strong defence of the baptisme ef children, agaínst ye pestiferos secte ef the Anabaptys. 
fes, Worcester, 1551, 
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Ergno estivico de Bohemia y el margraviato de Moravia habian pasado ya 
en el sigla xv por la experiencia de na reforma nacional, acompañada de 
¡oda la gama de tendencias sectdas y espirirualizanies,! La Unidad de los 
Hermános(Unitas Fratrm), que había canalizado los impulsos comunitarios 
y pacilisias del hussitismo rural y proleiario desde 1467, se había pola 
rizado a su vez, hacia 1500, en un partido mayor y un partido menor, 
separádos de manera bastame perceptible por fronteras de arden social, 
Así, aia cuando dos anabaptistas de Sniza, del Sur de Alemania y de 
Anstria penetraron en esa región como refugiados, encontraron anie sus 
ojos un paisaje tan abigarrado en lo étnico come en lo religioso. 

Aunque los miembros de la nobleza y la mayor parte de los habitanies 
eran checos, en el montañoso semicirculo que formaba las fronieras con 
Silesia, Sajonia y Baviera preponderaban los comerciantes, mineros y cam- 
pesinos de habla alemana. Varias cindades habian sido levaniadas casi 
imegrimente por alemanes, y habia varios enclaves de colonos alemanes 
diseminados por el reino y por el margraviato. 

En el siglo yv. la población de habla alemana nunca llegó a ser tocada por 
el entusiasmo con que los checos vieron las reformas Inxssitas. En cambio, 
quienes en el siglo xv respondieron al luteranismo fueron fimdamental- 
mentelos alemanes de la región, Asi, el estallido de la Reforma en la vecina 
Sajonia, que se inició en 1517, y la inmigración de los refugiados anabaptis- 
tas, quese inició en 1526, amenazaron can trastornar el peligroso equilibrio 
religioso obtenido a alo precio después de los estragos de las guerras 
hnssitas. 

Un buen indicador de la exiraordinaria fluidez de la situación religiosa 
imperánte en la región es el sinodo convocado en marzo de 1526 por el 
noble niraquista Jnan Dibcansky, En sus tierras, cerca de Habrovany 
(Moratia) £ estaba organizando un cemro de reforma protesiamne, y ya en 
esas lechas tenía en las manos las obras quese habian publicadode Lutero y 
de Zwinglio, La finalidad de este sinado era conseguir la 1mión de todos los 
grupos evangélicos de Moravia y Bohemia, y el lugar dela cita fe Ausierlitz 
(Slavkow). Entrelos asistentes luteranos se contaba Osvaldo Glait, de Nicols- 


* Para da época que estudiamos, el panorama más reciente ate historia alr da iglesia en 


Checoslovaquia es el de Ruilvil Rican, Das Reich Gottos ia den bóhnischen Léndera, 1vaducido del 
checo, Sing, 3957 icon am mapa). Véase laimbién R, KR. Bens, "The Social Revolition in 
Bohemia al Moravia in che Later Middle Ages”, Past and Preserit, mm. 2 (noviembre de 
1432), 24.31; Howard Kaminsky, A History ef the 1Dussite Revolution, Berkeler, 1967; y, en un 
contexid más amplio, Lelí, op. ct, vol dl, cap. 3x 

2 4 prispal ssandio sobre gripo de Dabiaasky es el de Oiakar OdlediBk, "jedanta 
brand Habrovauskgeb”, Cod Casupis Historicks, XXYX (1923), 1-70, 201-364, 
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burg (Mikuloy), cuya relación impresa, conservada en nn ejemplar único, 
contiene varios artículos en que estuvieron de acuerdo los miembros del 
sinodo.* En los días en que éste se celebró, Glait era ministro ayudante de la 
congregación Interana recién organizada (1524) bajo la protección de Leo- 
nardo, principe de Liechtenstein. * El ministro titular dela congregación era 
el bávaro Juan Spittelmaier, otro de cuyos ayudantes era el ex-rector de 
Olmútz (Olomouc), Martin Góschel, que habia sido expulsado de la catedral 
de ese lugar a causa de sus ideas evangélicas, 

En julio de 1526, Baltasar Hubmaier habia legado a Nicolsburg y había 
convertido al pastor Glait y al príncipe de Liechtenstein al anabaptismo. La 
ciudad estaba verdaderamente en camino de convertirse en un centro muy 
importante de la Reforma Radical. De ahi en adelante, las cuatro tendencias 
religiosas el catolicismo, el hussitismo indigena (dividido ya en varias 
iglesias y en varios grupos), el lnteranismo y el anabaptismo relugiado (que 
no tardaría en dividirse en varias facciones) formarán un complicado 
mosaico de confesiones, tan colorido y abigarrado como los campos y 
prados señoriales y las parcelas de campesinos dela propia Moravia feudal. 

Aunque rauchos de los refugiados y colonos anabaptistas, como Hub- 
maier y Glait, procedian del Sur de Alemania y de Suiza, la niayor parte de 
la corriente de inmigración venia de la Alta Anstria y del Tirol, los valles 
sombrios de la muerte y de las proezas heroicas (cap. v1.5). Los refugiados 
recorrían los caminos y rios familiares que llevaban la sal de Salzburgo a 
Bohemia. 

Las oportunidades para la difusión del anabaptismo eran inucho más 
amplias en el margraviato de Moravia que en el remo de Bohemia, porque 
alli la nobleza local estaba mucho menos dispuesta a ser manejada desde 
Praga o desde Viena. Los territorios provinciales, celosos de su uutonomia 
local y muy en guardia contra toda interferencia agresiva de fuera, elegian 
su propio gobernador. Las ciudades reales de más importancia eran Olmiitz 
(Olomouc), sede el obispode Moravia, Briinn (Brno) y Znaim (Znojmo). Las 
ciudades más pequeñas, como Nicolsburg, eran casi siempre centros de los 
grandes territorios señoriales, donde los señores locales podian actuar más 
o menos según se les antojara. A estos señores, deseosos de que lnmbiera 
diligentes agricultores en sus tierras e industriosos artesanos en sus aldeas, 
se debe el alto grado de tolerancia religiosa que Inibo en el territorio de 
Moravia. 

Después de la imuerte del rey Luis 11 de Bohemia y Hungria en la 
batalla de Mohács contra los turcos (1526), el nuevo margrave de Mora- 
via y rey de Bohemia y Hungria fue el hermano del emperador Carlos Y, 


> Handiang yeto den XiV tag Maraj dis XXVI jars, sa xu Osterhtz in Merhern durch exforderte 
versammtung valer pfarrer mud priestershaften, anch etlicher des Adels wd anderer, ia Caristlicher deb 
und alnighejt besechehen und in syben articheln drschlssen, vit samba derselben artiche eritúrang. 1 Cor. 
£. Yd único ejemplar conocido de esa relación se conserva en la Biblioveca Nacional de Viena. 
CLARA, 4, 522 

A dakob vam Falke, Geschichte des pixstlichcn Hanses dárthtensteía, Viena. 1808-1387. 
vol, H, p. 43. 
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Fernando (1503-1564), archiduque de Austria, que había residido en 
Viena desde el año 1521. 

Fernando habia nacido en Alcalá de Henares, famosa como sede de la 
brillante universidad humanista del cardenal Jiménez de Cisneros, y ha- 
bia sido educado en Plandes, en el circulo que rodeaba a Erasmo, Ahora, 
con las riendas del gobierna de sms dos nuevos reinos en las manos, 
tivo todas las oportunidades posibles para mostrar que lo que habia asi. 
milado de la personalidad de Cisneros fueron sus rasgos más severos, y 
no los más himmanos, y que no hizo suyo el espiritu de moderación que 
predicaba Erasmo, Ántes de su ascensa a la dignidad de rey, ya había 
acometido personalmente y con gran vigor la tarea de limpiar de toda 
contaminación evangélica sus territorios, que eran los dos urchiducados de 
los Habsburgos (Austria Superior y Austria Inferior), con el Tirol, Es- 
tiria y Carintía. Esraba muy al corriente de las actividades de Hubmaier 
en Waldshin (Austria citerior). Rey de nna zona sitnada en la Irontera de 
la cristiandad, empeñado en llevar a cabo las insirucciones imperiales de 
si hermano, Fernando tenia que hacer frente, al mismo tiempo, a dos 
problemas ignalmente graves: mantener seguras de los embates del inliel 
las puertas de Viena, y reprimir dentro de sus territorios al monstruo de 
tres cabezas de la herejía sin ofender de tal manera a dos principes pro- 
testantes del Imperio que dejaran de prestarle su apoyo para la defensa 
de Viena, Pudo, sin embargo, canalizar sus energías devotas especiali- 
zándéese en la persecución de los anabaptistas, a quienes los luteranos, los 
zwinglianos y los católicos por igual consideraban como grupo siibver- 
sivo. ¡Un personaje de la nobleza, Dietrich von Hartitsch, fe nombrado 
por 3 comisionado especial ¿Provos) para cazar anabapristas en todas sus 
posesiones, y especialmente en el Austria Inferior, 

Los anabaptistas de Moravia no se hallaban por completo Puera del 
campo de acción del comisionado, pero a menudo Fernando preferia 
pasas por encina del Provos y del Landeshaupimann, y hacer que sus ór- 
denes fueran ejecutadas a través del obispo de Olmúitz. Sin embargo, 
antes de referir la historia nos es preciso consagrar algún espacio a los 
grupos que en épocas anteriores se habian apartado del catolicismo en el 
reino y en el margraviato de Fernando. 

En efecio, una mirada retrospectiva al cisma hussita y a las sectas con 
él relacionadas es indispensahle para tener ante los ojos el cuadro corma- 
pleto de la Reforma Radical. En 1526 existían, al lado de la Iglesia Ro- 
mana, tres comuniones checas que directa o indirectamente se remonta- 
ban a Juan Hns, Este solo hecho facilitó la extensión de los esquemas de 
tolerancia a dos grupos mievos, y más radicales, que buscaron refiigio en 
la región, o sca dos anabaptistas de habla alemana y los anti-toinitarios 
italiahos. Por otra parte, no dejó de haber algunos intercambios e in- 
Minencias multas, pese a la barrera ingñisiica y al antagonismo élnico 
existente entre los checos y los colonos alemanes, asi los ya establecidos 
desde la Edad Media como dos recién Hegados. 
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1, Los tirRAQUISTAS Y LOS DOS PARTIDOS DE A UNIDAD 
hr Los HERMANOS BOHEMIOS HASTA 1526 5 


La comunión bajo las dos especies, iniciada por Jacobelo de Stfibro 
en 1414, aprobada por Juan Hus en Constanza en 1415, fe declarada en 
1417, por decisión de la imiversidad de Praga (que se había nacionali- 
zado checa), indispensable para la salvación,* El movimiento de refor- 
ma nacional checa, como hemos dicho, se dividió muy pronto en dos 
partidos principales. 

Los dos partidos eran ntaquistas, o sea que los dos insistían en que la 
comunión se distribuyera “sub utraque specie” (bajo ambas especies) a 
la congregación de los seglares. El partido moderado se contentaba prác- 
ticamente con esa innovación, Sus miembros procedian de la nobleza, del 
alto clero nacionalista (piénsese en el caso parecido del galicanismo) y de 
la burguesía de Praga, y tuvieron como cabecilla a juan Rokycana (ca. 
1390.-1471),? El partido radical, compuesto por campesinos y mienbros 
de la nobleza menor, que eran sobre lodo taboritas de tendencias quiliás- 
licas y comunistas, tuvo como jefe a un utraquista revolucionario, el sa- 
cerdole Juan Zelivskf. Los radicales estaban convencidos de que la se- 
gunda venida de Cristo tendría lugar en 1420. En este año rompieron 
con la tradición de la sucesión apostólica y eligieron por cuenta propia a 
su obispa. Al no ocurrir la esperada parousía, adoptaron el papel de 
santos guerreadores, siguiendo el ejemplo de los antiguos Macabeos, 
como barían más tarde los múnsteritas (cap. x111). Además de mantener 
la práctica ntraquista, los radicales se guiaban por lodo in programa re- 
ligioso y social de bases escalológicas. Sn nombre de taboritas les venia 
del campamento militar levantado en el monte Tabor (Jueces, 4:6), 
donde las fuerzas de Isacar y Zabulón se congregaron en un tiempo para 
desde alli lanzarse a combatir a Sisara, capitán de las fierzas canaanitas, 
En sus batallas, los taboritas tuvieron como jefe militar al escudero tuerto 
Juan Ziska.? 

Los utraquistas moderados y los taboritas habian firmado conjunta 
mente en 1419 los Cuatro Articulos de Praga (designados así ya en 1420), 
que exigían la libertad de predicación, la comanión bajo las dos especies, 
la supresión del gobierno temporal por el clero y el castigo de los pecados 
mortales cometidos por los eclesiásticos, Los dos partidos hmussitas, juntos, 
pelearon denodadamente contra los cruzados católicos acaudillados por 


* Para dos acontecimientos ade fines del siglo xv y de los primeros años de la Era de la 
Reforma, el estudio más 16l sobre las corrientes radicales es el dde Perer Brock, The Political 
and Social Dodtrines of the Unity $ the Ciech Brethren, La Vayas, 1957. Véase 1ambión el estudia 
ADN de Olakur Odlozilók, "Twa Reformation Leaders vf die Unitas Frarram”, CIT, UN 
(1940). 

% La comunión bajo das das especies fue administrada por vez primera en Praga en da 
iglesía de San Mariín junto a la Muralla. 

* Frederick 6. Hey, “John Rokycana, Cherch Relprmer Berwcen Hus and Lu- 
ber”, CH, AXVIM (1959), 3.43, 

% Frederik O, Heyinana, fedin Liska and the IHssite Rovelution, Peiiceton, 1056. 
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el emperador Segismimndo, que, después de ser coronado en Praga como 
rey de Bohemía, fue obligado por Zióka a retirarse. Los hussitas unidos, 
con su himno de batalla "¡Ea, guerreros de Dios!”, fueron el terror de los 
eruzados. Los campesinos, pobremente equipados, sin más armas que pa- 
los y trillos, no hubieran podido medirse con las fuerzas de caballeria; 
pera ¿Sha desarrolló la táctica de una fortaleza móvil usando carros mon- 
tados con obuses. 

Del seno de la comunidad taborita radical surgieron dos portavoces 
religiosos extremistas. En 1420 el sacerdote picardo (begardo)? Martín 
Honska hizo desembocar en el sacramentarismo da teología eucarística de 
Jacohelo. Sostenía Houska que los sacerdotes taboritas no debían poner 
la hostia en la boca de los comulgantes, sino que tenian que dar toda una 
hogaza de pan a la congregación, pidiéndoles a los fieles que la partieran 
y la reparticran entre ellos. Cuando se adoptó esta forma, y se organiza- 
ron cenas en que los alimentos eran tomados efectivamente por los parti- 
cipantes con sus propias manos, la frontera de da tolerabilidad había que- 
dado traspasada, y ZiSka entró en acción contra los "picardos”, por estar 
socavando li base encarística de la militancia hussita y amenazando, en 
consecuencia, la cohesión de da sociedad taborita.** 

Ziska fue todavia más severo con los adamitas, miembros de una secta 
libertina que se consideraban libres hasta el pumo de comportarse como 
si vivieran en el Paraiso antes del pecado original.!* Alrededor de tres- 
cientos adamitas fueron expulsados de Tabor, y cincuenta de ellos fue- 
ron quemados vivos por órdenes de ZiSka en 1421. 

Los taboritas, animados de un feroz puritanismo y purificados así del 
libertinismo y del sacramentarismo, tenían todavia que arreglar cuentas 
con lps utraquistas moderados, los cuales fueron sitiados por Zíóka en 
Praga. Juan Rokycana, en representación del principe regente (Korybut 
de Lituania) y de los maestros utraquistas de la Universidad Carolina, fue 
quien parlamentó con Ziska en 1424, bajo la bandera de la tregua. Ese 
mismp año mnrió ZiSka de peste, a partir de lo cual sus seguidores toma- 
ron el nombre de “los huérfanos”. 


z “Picardo” es deformación del 1érmino “begarda”. Vénse F. M. Barlos, “Picards et «Pi. 
cariv" Bulletin de la Saciélo d'ilistoire du Protestaatisme Fraucais, EXXX (1931), 465-486: 
LXXX] (1932), 8-28, 

1% Kaminsky, ofi. dt., p. 122. 

22 Las fnentes más imporlintes para su hisioria son tres: el uiraquisia praguense Lo 
renzo de Brexivá, Pedro Chekickf, autor de O rotách cestich (Sobre las sectas checas”), de 
1450, y Eneas Silvio Piccolomini (el papa Pio 11), autor de la Historia Bohemica, de 1481. 
Entre dos estudios recientes, mencionenos éstos; Kaminsky, ep. cit; Enrico €. S, Molnár, 
“Naturismo in Christian History and Thcology”, iralajo de próxinta publicación; “Pliomas 
Búnuer y Erna Werner, Cirrumiellionen nud Adamiten: 2300 Formen mitidalterlicha Haereit, 
Berlin, 1959; Erus Werner, Nachrichten liber spútmitidaliriliche Ketzcr nus tschechoslocabischen 
Archiven und Bibliothehen, Leiprig, 1963 (Bellage zur Wissenschafilichen Zeitschrift der Karl 
Mare Liuiversitit, geselicchafis> send spraclemissenschoftlicho Reítee, Band Xi, Heñi 4); Esas 
Werner, Der Kirchenbegrifí bel Jan Hus, jakoubek von Mies, jan Zelivskg und den Linken Tabori 
den, Berlin, 1967 (Situngrberichte der Dentschen Altademie der Wisseuschaften, Klasse fiir Phíloso. 
pháe, «dt... Bd. X): y Leti, op. sil, vol E pp. 30055. 
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En 1433, en el Concilio de Basilea, Rokycana, vocero del nacionalismo 
religioso checo moderado, negoció la aprobación conciliar de los artículos 
de Praga, que se revisaron y pasaron a ser llamados los compactata de 
Praga. Solemnemente ratificados en Bohemia y aceptados por el empe- 
rador Segismundo, los compactata fueron a partir de entonces el funda- 
mento jurídico de la existencia de una iglesia nacional semiautónoma del 
pueblo checo al lado de la minoría plenamente católico-roniana. Los ta- 
boritas huérlanos, que de nneva estaban en pugna con los utraquistas 
moderados, no quisieron aceptar ese arreglo, pero lueron decisivamente 
derrotados en 1434 en la batalla de Lipany (Bóohmischbrod). 

De la desintegración de los taboritas en cuanto potencia militar surgió 
un nuevo movimiento radical, que se puso a clarificar sus convicciones 
religiosas y a concebir de nitevo su pupel. Esta transformación de los 
taboritas estuvo dirigida por tres personajes. El primera fue Wenceslao 
Koranda el Viejo, inicialmente cercano a Ziéka en el quiliasmo belige- 
rante del periodo primitivo, El segundo le Nicolás de Pellirimov, Ha- 
mado “el obispito” (biskupec) 4 causa de su elección como cabeza del clero 
taborita en reconocimiento de su gran erudición y de ima importante 
apología del movimiento escrita por él. El tercero fue Pedro Payne, maes- 
tro por la universidad de Oxford, único superviviente del antiguo wyclif- 
fismo de Bohemia, diplomático sagaz, que habia representado a los tubo- 
ritas huérfanos en el Concilio de Basilea, 

Un acontecimiento notable en la evolución de las alteradas relaciones 
de los utraquistas moderados con los castigados tuboritas fue la disputa 
teológica que se celebró, en torno a la eucaristia, en el sínodo de Kuiná 
Hora (Kuttenberg) de 1443, Los utraquistas conservadores, encabezados 
por Rokycana, sostenian que Cristo se halla presente essentialiter y natura 
liter, esto es, por esencia y por naturaleza, en los elementos eucaristicos, 
Los taboritas, conscientes sobre todo del significado antiderical de la co- 
munión de los seglares con el cáliz, negaban la presencia física de Cristo 
en el sacramento y se limitaban a reconocer 11m modo sacramental de 
presencia, 

En su realismo encarístico filosófico, Rokycana llegó, cosa interesante, 
mucho más lejos que los teólogos católico-romanos. Él sostenía con ar- 
gumentos la presencia sustancial o física de Cristo, primero en el vino y 
después en el pan, con dos intenciones diferentes. Afirmaba que Cristo 
se halla presente integramente en cada uno de los elementos, y en esto 
coincidía con los católico-romanos; pero argumentaba, además, que Jesús 
no hubiera instituido de ningún modo la doble acción sin un doble pro- 
pósito. En consecuencia, decia, Cristo se halla presente sistancialmente 
l) en el vino, conto sangre que lava los pecados del mundo, y 2) en el 
pan, como cuerpo que hace que el creyente quede nnido con él.1?* Roky- 
cana, que representaba las aspiraciones de los nacionalistas conservado- 
res, de los grandes señores checos, de los caballeros y escuderos, y de los 


34 Heymanun, “Rokyaanó, pp. 23-21, €, dos punios de vista de Carlsiadi, supra. 
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burgueses de Praga, hahía sido elegido arzobispo de Praga por in comité 
especial de la dieta de Bohemia, pero a causa de su aberrante teología 
eucarística y de la irregularidad de su elección, ese nombramiento no fue 
confirmado nuca por el papa. Por consiguiente, nunca pudo ocupar la 
catedral, sobre el lado del Moldau en que se levanta el castillo, la cual 
permaneció a lo largo de ese siglo, y del siguiente, en manos de los canó- 
nigos católico-romanos. La pro-catedral de Rokycana fue una capilla que 
se hizo famosa, en la ciudad vien. sobre la orilla derecha del rio, frente al 
Tfn, ¡que era la gran lonja de los mercaderes. Sus sermones se inspiraban 
en los ideales evangélicos de los precursores de Hus y de sus primeros 
compañeros, y muy pronto se creó una congregación un tanto vaga de 
“oyeñtes” suyos, dentro y fuera de Praga. 

0 vamos a contar aqui la historia de las guerras civiles hussitas dn- 
rante los ineficaces reinados de Alberto de Austria (1437-1439) y de su 
hijo Ladislao Póstumo (1439.14357). Lo único que cabe señalar es la actua- 
ción de Jorge Podébrady, joven de familia noble que se apoderó de Praga 
en 1448 y se dedicó a reconciliar a los católicos con los utraquistas, para 
conseguir lo cual aplastó a los radicales mediante la captura de Tabor en 
1452, A partir de este episodio, Podébrady fue considerado el adminis- 
trador legitimo del reino. 

Podébrady consignió que Ladislao volviera a establecer su corte en 
Praga, pero el rey murió muy pronto, y entonces él mismo fne elegido 
rey (1459-1471). Como mo de los elementos del ritual litúrgico católico 
de la coronación, que databa de tiempos de Carlos 1V, era el privilegio 
tradicional que el nuevo rey tenía de comulgar bajo las dos especies, los 
utraquistas se sintieron justificados en considerar a su gobernante como 
un verdadero hussita, si bien es verdad que la misa de coronación estuvo 
por completo en minos de los católico-romanos. 

En esta situación tan mueva, cuando había un rey imssita consagrado 
por representantes de la iglesia romana, cuando el arzobispo electo de los 
utraquistas seguia impedido de tomar posesión de la catedral, a la som- 
bra del castillo, y cuando los taboritas radicales habían sido aplastados en 
dos ocasiones, estaba 2 punto de aparecer una forma nueva de hnssitismo 
popular, esta vez socialmente igualitario, y totalmente pacifista, Los val- 
denses,'* los taboritas evangélicos, las congregaciones hechas de "oyen- 
tes” de Rokycana y otras confraternidades iban a formar parte de esta 
nueva Unidad de los Hermanos. 

El padre espiritual de la Unitas Fratrum ** fue el hacendado pacifista 


18 Véase Otarar Odicadllk, The Husdte King, New Brunswick, N. J., 19085, y Frederic 0 
Heymáann, George ef Bohemia, King q Herefies, Princcion, N. 4, 1065, 

1*¿Romeolo Cegna, “1 valdesi di Moravia neiluhimo Medio Exa”, Rivista di Storia e Leltera 
fura Religiosa, 1 (1965), 392.423; Amedeo Molnár, “Les 32 Errores Valdensium de la 
Bohóúrie”, B35Y, 1964, nia. 115, pp. 3-4; "Les Vaudols en Bohéme avani la révolution 
Inessite”.¿bid,, 1964, utin. 116, 3-19 y, del nismo at or, Valdart (citado infra, nota 3 del cap. 
8x1), val, 1, cap. Vil. 

30 Erhard Pescliko, Die Thrologie der Béhmischon Briider in ilrer Frihzcit, vol. 1, Sutigart, 
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Pedro Chelticky (137981-ca. 1467). En su Red de la verdadera fe, esto 
hombre deplora los excesos del emperador, del papa y, de manera impli- 
cila, también los de un rey hussita, ballenas par su enorme e ilimtitido 
puder, que, desgarrado la simple red de Pedra el Pescador, dejan que la 
gene simple de Bolicmia y de otras tierras quede privada del acceso a la 
salvación. En olra de sis obras, Sobre la Santa Iglesia. muy representa- 
tiva del pacifismo que impregna todos sis escritos. este portavoz de la 
primera Reforma dice con toda claridad que su oposición no va endere- 
zada cantra el hecho de que los fieles bayan sido forzados a sufrir bajo las 
cargas prestas sobre sus hombros por las amoridades: 


El Apúsial culocó a las fieles, por razanes plausibles, hujo el gobierno de quie 
nes eran manifiestamente paganos, pera no reunió a unos y otros bajo uva 
sala e. Lo peor es que este paganismo es acepiado demro de la fe y lu que- 
dado anida con ella, y lí corrompida ya la fe, a pesar de que ahora aqpiere 
presettarse coma benéfica para la fe, lo cual me parece repuguame, 


Eu opinión de Clreltickg, la Iglesia abandonó su verdadero camino 
cuando el papa Silvestre aceptó la donación temporal de Constantino 
“hace mil y cien años” (con lo cual lijó este número redondo en la litera. 
tura de la disidencia hasta bien entrado el siglo xv1, anque para enton- 
ces el mimero se labia desprendido desde hacía tiempo del aconteci- 
miento constantiniano original).* Su reconcepción radical del hussitismo 
conto ima restitición apostólica atrajo la atención favorable de Juan Ro- 
kycana, el cual, a sn vez, recomendó a Pedro a un gripo de sus devotos 
seguidores, encabezado por su sobrino Gregorio (+ 1474). De hecho, lue 
Rokycana quien dio a Chelcickf y los suyos, en el momento en (pie consti 
¡uían ya nia comunidad religiosa, la oporimidad de establecerse en 
Kunvald, el año de 1458, en unas tierras del rey utraquista Jorge de 
Podebrady. 

Al principio, los asi renmidos adoptaron el nombre de Hernumos del 
Evangelio de Cristo. Mediamie visitas e intercambios epistolares consi 
guieron la adhesión de otras confraternidades análogas. Trataron tam- 
bién de lograr una Tusión con los valdenses, pero muy pronio abandona- 
ron seriejante idea, decepcionados de ver hasta qué punto el ideal apos- 
tólico de pobreza y de comunidad de bienes parecia olvidado por muclos 
de dos principales valdenses. 


1995; Matihiew Spinka, “Peter Chedéicky, he Spirianal Fadher ol 1be Unias Erairian, CA, 
X11 (1043), 135; Josepli Y. Múller, Geschichte der Bihnischon Briider. vol. 1, Vieron dan, 1922. 

1% Praducida el inglés, juana com nava, Sobre da vriple división de la suciedad, con inundar 
ción, por Howard Kaminsky, en el volumen colectivo Siudio ía Medieval and Henaissance 
History, vol. 1 (1960), etitada por Willian M. Bovwsky, pp. 105-170, . 

17 En el capítida 75 de la primera parte de su Red, escrita en 1440, Cladficky Tue anás 
preciso en su alusión al papa Silvestre (314-333), al arencionar los ace siglos y algunos 
años que han pasado desde el momento en que el vencin [de da dinsarión temporal] se 
dereamó en da iglesia”. Vease Ameden Mulnár, “Ben ha aid e rm an cauapli cai rinona. 
(En aarge de la Nobla Lcicta", BS8Y, 1063, ni. 113, pp. 108-109, 
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Hao 1467 la congregación de los hermanos de Kimvald, bajo la di- 
rección del Hermano Gregorio, dio el paso decisivo en si1 reconcepción 
radical de la vida crisora, y en el sinodo de Lhotka (cerca de Rychnow) 
se orgamzó como iglesia seporada de los utraquistas (o seo de la mayoria 
del ¡meblo clieco) y de dos católico-romanos (asi checos como alemanes), 
dándose a si mismos el nombre de Unitas (Jednota) Fratrum, Al evitar el 
término Iglesia”, que reservaban para la compañia universal de los fieles, 
lo qhe qperan dar » entender era que se consideraban como las primicias 
de 11ha reforma más general, Seleccionaron, echando suertes, a tres de 
ellos paro que Dieron sacerdotes, y pino de los tres, Mnteo, lo designa 
ron luego obispo. Consignieron, por otra parte, que un anciano valdense, 
enyo nombre no ha llegado a nosotros, reordenara a Mignel de Kunvald, 
sacerdote de Lhotka, que veda con simpatia a los hermumos. Este Miguel 
de Konivald, con sii doble consagración, la romona y lo valdense, consa- 
gró en seguida » Mateo conto obispo. Mateo, a s1 vez, consagró a los 
otros dos heramnos ya elegidos para el nuevo sacerdocio y reconsagró a 
Miguel, alrora sacerdote de la Unidad, 

Segor hemos amispado ya, esta Unidad piadosa y pacifista llegó en 
sn excinsivismo sectario al extremo de rebautizar a todos los conversos, O 
sea, ño sólo a los que vendan del catolicismo romano, sino también a los 
que venía del utraquismo, En 1478 defendieron sms opiniones ante los 
maestros utraqnistas de la Universidad Carolina.** 

La Unidad de los- Hermanos, completameme seporada del estado y 
del mundo, comenzó en los »mbrales de la Segnnda Reforma a escín- 
drse en dos ramas: 11m pardo urbano, dispuesto a hacer algunas conce- 
siones desde el pito de visia de la vida civica, con el fin de ahorrarse 
molestias y persecirciones de los utraquistas y de los católicos, y un par- 
tido tural que sigiño alerrado o los ideales de Pedro Chelticky y del her- 
mano Gregorio. 

Por edicto del sinodo de Brands, celebrado en 1490, el concilio ánte- 
rior de la Unidad, tratimdo de mitigar el anarquismo pacifista y la comu- 
nidad de bienes de los primeros dias, permitió que los miembros de la 
confraternidad padieran segiñr siendo tenidos por buenos aunque acep- 
taran cargos cívicos o respondieran de alguna otra manera a las deman- 
das de la vida del estodo y de la ciudad. Los rigoristas rurales, acaudilla- 
dos por el hiernmano Jacobo Sitkenskg y por el hermano Amós, se nega- 
ron á aceptar el edicto, declarando que, con toda su piadosa cobertura, 
mnnlíficaba de becho los sacrificios de los fieles en todos los años transcu- 
tridos hasta entonces, 

El obispo Mutco, qne se poso, aimque no niny de buena gana, del 
lado de quienes hacón concesiones, fue el blanco de sus atoques, acusado 
de haher tricionado uno canso cuyo más valeroso enstodio hubiera te- 
do «que ser él, Los campeones de ta tradición reciperaron durante al. 
gún Dempo el cantrol del concilio mterno; sin embargo, en el sinodo de 


h 
1 Hiasa, ep. dt. y. 77, ota A, 
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Ryclmov de 1495 se reafirmaron las concesiones a la vida en la sociedad 
civil, 1? 

En protesta, el hermano Jacobo declaró en una carta encíclica contra 
el obispo Mateo y contra el hermano Juan Klenovsk$, que era una de las 
figuras principales del Partido Mayor (el de los burgueses): 


Pero altora los hermanos dicen: Abramos, pues, las puertas del redil para que 
entren en él más ovejas,” Y uba vez que dan abierto el redil, las ovejas que y 
estaban dentro salen corriendo y son despedazadas por los lobos... Las puer- 
sas son los mandamientos de Dios, y lis prollibiciones de Crisio el sendero 
angosio y la pueria estrecha. Y todo aquel que ensancha este sendero y esta 
puerta... dicierdo que un hermatto puede ser concejal y juez, y presta jura: 
mento, €s como un pillo y un ladrón que no enira por la puerta.3* 


Jacobo censuraba asimismo a los dirigentes del Partido Mayor de la 
Unidad por no ir ya de un lugar a otro predicando el evangelio, según 
habían hecho los apóstoles, sino que “se han asentado en un sitio y se 
ecupan de su curato..., llevando una existencia pacífica”. 2 

El 23 de mayo de 1496 tuvo Jugar 1m coloquio notablemente irénico 
entre los voceros de los dos partidos en Chlumec, sobre el rio Cidlina. De 
manera significativa, el partido rural, en apoyo de sus reivindicaciones, 
mencionó por primera vez en la tradición de la Unidad a un legendario 
Pedro Waldo que, según se decía, habia atacado a Constancio por su 
arrianismo y por su interferencia en la iglesia apostólica, 22 El cisma 
quedó consumado en 1500. Jacobo flaqueó, pero el otro jefe del Partido 
Menor, que era el hermano Amós, procedió audazmente a la ordenación 
de un sacerdocio aparte para sus “amositas”. Al mismo tiempo, el Partido 
Mayor fue reconstituido mediante la elección de un episcopado colegiado 
de cuatro ancianos, que siicedió al obispo Mateo. Como indicación de la 
cantidad de resentimiento que se había acumulado, byiste mencionar el 
triste hecho de que en 1503 los amositas escribieron al rey Ladistio U 
(1471-1516) una carta en que sugerían que los recientes cambios consti- 
tucionales adoptados por la Unidad tenian una intención sediciosa. A 
causa de esta denuncia de los hermanos del Partido Mayor por los del 
Partido Menor, el encolerizado y alarmado rey Jagellon decidió lanzar 
con renovado vigor una persecución contra la "Unidad”, y varios de los 
conservadores murieron en la hoguera. 

Desde el punto de vista de los disidentes rurales, el melancólico cisma 
había sobrevenido a causa de que los hermanos que vivian en un medio 
nrbano no querian ya aceptar todos los preceptos de Cristo según habían 


2 Milos Siruyt, “Condessiond Theology of Ihe Unñas Frairun”, OA, XXXVI (1964), 
279-293, ve en esa fecha la inca divisoria emre el primer periodo (1468-1495) y el segundo 
periodo (1493-1531) de la historia de la Unidad. 

22 Brock, op. cit, p. 153, 

2 1d, p 1. 

22 Amedeo Molnár, “Les Vauriois et Unáé des Freres Fehtques”, BSSV, 1965, aim. 
358, pp. 3-36. 
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sido renovados por Chelcicky y por el hermano Gregorio. Desde el punto 
de vista del grueso de la Unidad, todo el problema se reducía más bien a 
na cuestión de disciplina y de caridad. El Partido Mayor hubiera estado 
siempre dispuesio a apoyar a los hermanos rivales en su adhesión pro- 
limdamente sincera a las rigurosas normas de Chelcicky y del hermano 
Gregorio, pero deploraba la intolerancia demostrada por los disidentes al 
abrumnar de insultos a aquellos miembros de la Unidad que habian ad- 
quirido bienes y responsabilidades sociales, o que antes de convertirse 
habian sido miembros de la aristocracia o de la nobleza menor. 

Atanque son los amositas los que ofrecen más rasgos en común con los 
anabaptistas y los que, en el transcurso del tiempo, se mostraron más 
dispuestos a hacer contactos con ellos, vamos a redondear primero nues- 
tro relato presentando de numera más completa la posición del grueso de 
las fuerzas de la Unidad bajo el más importante de sus dirigentes durante 
los primeros años de la Era de la Reforma. El hermano Lucas de Praga 
(ca. 1458-1528),% utraquista, bachiller en artes por la universidad, se afi- 
lió a la Unidad lucia 1482, antes del cisma, y reimirodujo ciertos princi- 
pios de teologia sacramental derivados del pensamiento de Juan Roky- 
cana. Perseguidor infatigable del ideal de la iglesia apostólica, en 1491, 
movido en parte por la leyenda de Preste Juan, visitó en compañía de 
cuatró de los hermanos la ciudad de Constantinopla. Después, cada uno 
por su lado, fueron a Moscú, a Alejandría y a la Grecia de San Pablo, y 
quedaron decepcionados de todo lo que vieron. En 1498, acompañado 
de un solo hermano, llamado Juan, Lucas hizo un viaje a Italia, con el fin 
primordial, según parece, de comprobar con sus propios ojos si Roma se 
hallaba en el estado lamentable que siempre habian dicho los hussitas. 
Llegó a Florencia en mayo, en los días en que Jerónimo Savonarola era 
queniado en la hoguera a cansa de las censuras severísimas que había 
lunzado contra la sede apostólica de Roma. Estableció contacto con los 
valdenses en Fabriano, pero no se sintió entusiasmado con ellos, pues le 
pareció que su espiritn apostólico era deficiente (cf. infra, cap. xX1.1). En 
su Comentario sohre el Apocalipsis, de 1501, habla con benignidad de los 
valdenses, pero los pone en una lista de herejías, diciendo que la de ellos 
data de los tiempos de Constantino o de Constancio; y en su famosa carta 
de dicientbre de 1509 al rey Ladislao Jagellon contra el edicto de expul- 
sión, argumenta expresamente que no hay que considerar a los herma- 
nos como los valdenses de los últimos dias, sino que son auténticos y 
licitos herederos del hussitismo. 

Entre sus visitas a Constaminopla y a Roma compuso Lucas su Barca 
(1493, revisada en 1512), obra en la cual da expresión a su ideal de la 
iglesia *% como una nave cuyas velas son impulsadas por el Espíritu. En 


AS Él estudio más reciente €s el de Amedeo Molnár, “Brawr Lukas”, Theotogía Evangelica, 
Praga, 1 (1948). Hay muchos nvaleriales nuevos reunidos por el mismo aulor en su arfículo 
“Lec de Pragare etdes Vandois d'ludic”, BS$V, 1949, núm. 99, pp. 1.64, 

54 Según Moladr, “Lukas”, y. 44,1a obra no hu llegado hasta nosolros sino en la versión 
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una segunda parte habla del Anticristo, diciendo que éste no es una per- 
sona, sino todo sistema eclesiástico que ponga las peculiaridades ministe- 
riales de la iglesia en cuamo organización humana en el lagar que sólo 
debe tener la iglesia universal, que fue lo que hizo el Concilio de Cons- 
tanza con respecto a la cucaristia. 

El principio formal de la teología de la Unidad, tal como lo expresa 
Lucas% se remonta terminológicamente a una distinción escolástica pro- 
pia de la teología de los sacramentos; pero él, con un salto audaz, la 
aplica a la iglesia en su conjunto y a todas sus doctrinas, y habla de la 
distinción entre lo esencial, la ministerial (o ministrativo) y lo incidental 
do neranente hiimano). 

Las cosas esenciales son, del lado objetivo, el hecho de que la salvación 
depende totalmente de 11m acto de elección, abra de la Divinidad toda, o 
sea el Dios uno y trino, y, del lado subjetivo, la posesión de la “fe viva”, el 
“amor infalible” y la “esperanza” escatológica, en ese orden, fundado en 
San Pablo (1 Tesalonicenses, 1:3, Colosenses, 1:4). Al reordenar así las 
tres virtudes teologales, Lucas muestra que entiende las cosas esenciales 
no a la manera de Tomás de Aquino, como frutos de la gracia infiusa, 
sino u la manera de Duns Escoto, como dones del Espiritu Santo. ** 

Las cosas esenciales som apropiadas por mediación de las cosas minis- 
trativas, la más importante de las cuales es la iglesia misma, y entre las 
cuales se cuentan asiniismo el poder de sus llaves y los sacramentos. La 
Escritnira, por su parte, ocupa un lugar especial, a medio camino entre lo 
esencial y lo ministrativa, 

Algo muy digno de atención es que, reaccionando contra el biblismo y 
el tradicionalismo tenaces de los miembros del Partido Menor, Lucas oía 
la voz de Dios no en la palabra escrita, sino en la vida de la comunidad, 
en las cosas que ocurrian en ella a medida que iba viviendo: la comuni- 
dad era, para él, la portadora de la palabra, Por eso acentuaba la natura- 
leza colectiva de la búsqueda cristiana y de la respuesta a esa búsqueda: 
“A Cristo hay que buscarlo entre los vivos, no entre los muertos... ni cn 
una página muerta.” *? Para él, la le de la iglesia era la clave de las Escri- 
turas, actualizada em la comunión de los santos y situada por encima de 
las Escrituras inismas. Lucas afirmaba, sin embargo, que la Biblia impo- 
nía límites a las enseñanzas de la iglesia: “Cristo ha depositado la verdad 
entera en la... Sagrada Escritura, y ha ordenado que la iglesia se ciña a 
ella.” 28 Por lo tanto, no lay doctrinas o preceptos emanados de Chel- 
tickf o de algún otro antepasado venerable que no puedan alterarse de 


de 1512, y esta en un nico manuscrito (checa) del Museo Nacional; pero él mismo, q. 
447, opina que el ardor de las dos versiones es idéntico, y resume su contenido. 

2% Este principio Jormal ha quedado may bien explicado por Amedeo Molnár, “Vcliasf 
zásady brarskélo boheslaw", Jrdnata Bratrikd, XXX (1953), q1. 156. 

1% Molnárapud Rican, op. etf., ed. ariginal checa, pp. 428-429; y el. Strupi, “ConTessional 
Theology”, art. cit, nota 5, 

* Molnár, “Lala”, p. 1L 

* ibid. p. 143, 
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cuando en cuando, si asi lo huce necesario un mejor entendimiento de la 
Escritura. Hay que añadir, sin embargo, que esta comprensión tan am- 
plia de la rectitud cristiana y de la responsabilidad cristiana en el mundo 
no entrañaba un relajamiento de la disciplina de la iglesia. 

Según la visión de Lucas, la Palabra de Dios era la obra sustancial de 
Dios én Cristo solo; pero era también, por extensión, la palabra de la 
Escritura, en cuanto el eco y el signo de la acción revelatoria. Cristo es- 
taba presente en la Biblia “declarativamente”, pero no "ministerialmente” 
ni de una manera "snstincial”, y en efecto, una y otra vez insiste, contra 
los literalistas de cerca y de lejos, en la necesidad de distinguir “entre la 
letra éxterna de la ley... y la verdad interna que en ella está compren- 
dida”.2* Además, como la fe procede del oido, no de la lectura, la única 
manera de que la Palabra híblica asuma actualidad es la manera ministe- 
rial, o sea la predicación de la iglesia. Sin embargo, añade Lucas, la pre- 
dicación no es automáticamente redentora, sino que la bondad de sus 
resultádos depende de la libre actividad del Espíritu Santo. En su api- 
nión, la confianza de Lutero en el poder de la palabra predicada era algo 
que colindaba con la magia. 

Los temas fundamentales de la cristología de Lucas están enunciados 
en su insólita doctrina acerca de los modi essendi Christi,9% que nos ayuda 
asimismo a explicar su doctrina de la eucaristía, El esquema se remonta a 
los tres grandes teólogos taboritas, cuya cristologia fue reelaborada y per- 
fecciorrada por él. Según esta doctrina de Lucas, Cristo 1) estuvo “corpo- 
ralmente” sobre la tierra y está ahora, glorilicado, en el cielo, 2) está 
omnipresente virtualmente” en el gobierno del mundo, 3) está “espiri- 
tualmente” presente en la iglesia de los fieles por obra de su gracia y del 
don del Espíritu, y, finalmente, 4) está presente en todos los sacramen- 
tos admitidos por la iglesia. 

El Partido Mayor de la Unidad mantuvo los siete sacramentos medie- 
vales liajo la dirección de Lucas, el cual nunca estnvo de acuerdo con 
Lutero en que los sacramentos, para ser auténticos, tenian que haber sido 
instituidos directamente por Jesucristo. Sin embargo, aunque los hermanos 
estaban de acuerdo con Roma en cuanto al número de los sacramentos, 
diferían de ella en cuanto a su interpretación. Lo “sustancial”, según 
ellos, era el acro redentor de Cristo, no el sacramento ministerial de la 
iglesia, El sacramento en cuanto acto “ministerial” podía no ser siempre 
válido. . 

Lucas, por ejemplo, defendió de nuevo, en un libro publicado en 
1521, la práctica de rebautizar a los conversos del catolicismo y de la 
iglesia lraquista. El bautismo, para él, tenía el doble propósito de testifi- 
car el nuevo nacimiento y de incorporar al candidato al cuerpo espiritual 
de la iglesia, Aprohaba el bautismo de los infantes, pero decia que los 
hijos de los bermanos eran bautizados únicamente porque se tenia la 


2% Ibid. p. 82. 
3% bd,, pod, 
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mira puesta en su fe futura, y ésta tenía que ser profesada luego en el 
sacramento de la confirmación. 

Por do que toca a la encaristia, en la teología sacramental de Lucas el 
pan era el cuerpo natural y espiritual de Cristo, presente de manera espi- 
Titual. Lucas separaba el cuerpo del resto de la persona de Cristo, y s11- 
gumentaba que, como la Escritura hablaba sólo del cuerpo, no habia ra- 
zón alguna para decir qne en la eucaristía estaba la totalidad de Cristo, y 
en consecuencia rechazaba la adoración de los elementos. (Lucas no en- 
caba de qué manera el cuerpo de Cristo, por si solo, podía tener signi- 

icación salvadora.) 

Lucas se atuvo 3 la práctica, iradicional en la Unidad, de un orden 
sacerdotal especial en el seno de la iglesia, pero éste presuponia a la vez 
el sacerdocio único de Cristo y el sacerdocio espiritual de todos los cre- 
yentes. 

En su concepción de la penitencia, Lucas hacia 1ma distinción entre la 
penitencia como rito sacramental y la penitencia como arrepentimiento, 
y demostraba que esta última no podía reducirse a tales o cuales momen- 
tos de la vida, sino que era más bien la posuira del cristiano a lo largo de 
toda su vida. La penitencia sacramental no era sino 1na consecuencia 
natural del arrepentimiento. Aunque el cristiano podía alcanzar perdón 
sin necesidad de absolución sacramental en un caso extremo, en la vida 
ordinaria tenia que hacer su confesión ante un sacerdote, el cnal actuaba 
como embajador de Cristo. La facultad sacerdotal de "atar” y “desatar” 
era na parte del poder de las llaves, que era, para los hermanos, una 
posesión cardinal de la iglesia, por medio de la cual el cuerpo de Cristo 
era purificado y sanado continuamente. 

En los comienzos, li actitud de Litero para con los hermanos (Pi 
ghardo, a quienes ni siquiera atinsiba a distingnir adecuadamente de los 
valdenses, fhe bastante hostil, como la de todos los sajones ortodoxos, 
que por principio odiaban a los herejes checos, lo mismo 1 los “mnerodea- 

ores y belicosos” que a los pacifistas. La primera vez. que se relirió a la 
Unidad fue en sus lecciones sobre los Salmos, en 1513, y volvió a hacerlo 
en 1516 en sus lecciones sobre la epistola a los Romanos, donde argu- 
menta directamente contra el hermano Lacas. En la disputa de Leipzig, 
de 1519, después de una intervención en que Lutero afirmó que era 
Cristo y no el papa la cabeza única del cnerpo constituido por la coma- 
nión de los santos, Eck le replicó, en tono despectivo, que eso era hussi- 
tismo; y el 5 de julio, Lutero regresó a la sala de la disputa con la lectnrsa 
fresca de las minutas del Concilio de Constanza en la parte relativa u 
Jvan Hns (pues para eso habia aprovechado el imermedio de la comida), 
y audazmente declaró que ese concilio había errado. En 1520 Inibia Ieido 
ya el De ecclesia de Hus y poco después hizo que se imprimiecra, ocasión 
en la cual hizo constar su cambio completo de opinión en cuento a los 
antes aborrecidos hassitas: 


1 Véase S. Fhurison Thompson, “Laiher and Boliceia ARG, NIAV (195), 109.181. 
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Sin darme cuenta de elo, be estado enseñando y sostevicudo hasta el día de 
hay la docirina de Juan His, y Joan Sianpitz ha enseñado las mismas cosas 


en el mismo estado de ignorancia, En una palabra, todos somos hussitas sin 
sabérlo, y por do mio Pablo y Agustín son lreralmente hussilas,* 

Entonces legó de Litomysl, al noroeste de Olomouc, el juvenil Juan 
Roh (Horn en alemán), diácono de la Unitas Fratram, que visitó a Lutero 
tres veces en 1522, al rincipia por cuenta propia, y después como en- 
viado lautorizada del obispo Lucas. Gracias a él pudo Lutero tener una 
idea más clara de las agripacianes religiosas de Bohemia, y hacer una 
distinción adecinda entre los utraquistas y los mientbros de la Unidad, si 
bien, para gran decepción de Roh, con quienes sintió más afinidad fue 
con los primeros. 

A'Lutero, en electa, le desconcertaba la práctica del anabaptismo 
entre los miembros de la Unidad, como también el sacramentarismo de 
que parecían dar muestras al abolir la costambre de arrodillarse ante los 
elementos eucarísticos. Sn Vom Anbeten des Sakraments des heiligen Leich- 
nams Christi (1323)% se ocnpa de la interpretación que ellos hacen de la 
poa cia divina en el sacramento del altar, y afirma, en conexión con el 

autismo, que lo que hace válido el bautismo de los 1iños pequeños es la 
fe actual de la iglcsit y 10 la resolución posible del ahora uiño en el 
momento de la confirntación. 

A pesar de sis notorias diferencias con los relormadores magisteria 
les (Lutero y Zwinglio), las ntraquistas y el grueso de los componentes de 
la Unidad eran considerados por Lutero, en 1320, como esencialmente 
evangélicos, ésto es, solafideistas, de manera semejante a como hacia 
1530 los relormadores suizos considerarían asi 1 los valdenses italianos 
(cap. xx1.1). Tras la muerte del hermano Lucas en 1528, el Partido Mayor 
abandonaría inclusa la práctica de rebautizar a los conversos, para evitar 
cualquier confusión con los suabaptistas. 

No lue ésta, ciertamente, la actitud de los companentes del Partido 
Menar, o sean los amositas. Bajo la guia del hermano Amós y, después de 
su muerte en 1522, bajo la de sn sncesor, el hermano Juan Kalenec, 
hasta mediados del siglo, estos rigoristas se mostraron siempre muy lavo 
rablemente dispuestos para con dos anabaptistas comintitartos alemanes 
que se iban estableciendo entre ellos; y, sí hubicran sido más gener 511» 
mente conocidos, 11 Lutero ni £winglio los habrian tomado por auténti- 
cos protestantes, 

Los principias rectores de los amositas desputs del cisma habian sido 
las virtiides de la mortificación y la pobreza, la obediencia a las leyes 
dictadás por Cristo ca la Montaña y a las enseñanzas de Chelcicky, y una 
agradecida aceptación de la pequeñez como rasgo dispuesto por Dias 
para el pequeña puñado de los justos. Además de ser pacifistas y de 


e Dr. Martía Luthers Brigfechael, edición de Ernst Enders, CalwSterigast, 1887, vol, 1, 
p. 345, 


13 wi, AL 431-456, Obra iredacidn dd ehuco por (nan Koh. 
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negarse a prestar el juramento civico y a asumir cualquier cargo magiste- 
rial, los amositas eran también anti-trinitarios, lo cual se debió a la in- 
fluencia de muchos años del hermano Matong, 1m hombre de oficio teje- 
dor que ya en 1488 % había sido expulsado de la Unidad por negar la 
divinidad de Cristo y que habia estado asociado de cerca con Jacobo y 
con Amós en los años formativos del Partido Menor. 

Kalenec, el hombre que sucedió a Amós en 1322, era ntraqnista desde 
su racimiento, y desde muy temprano había estado bajo la influcaicia del 
luteranismo y de un predicador sectario, llamado Cvilda, de oficio pele- 
tero. Kalenec mismo se dedicaba a la fabricación de cuchillos, y vivia 
fuera de las murallas de Praga, Cuando se pasó del lado de los amositas, 
el Partido Menor cobró, localmente, nueva vida, Los hermanos se reu- 
nian en su casa, situada en el distrito de Újezd. Alli rebunizaba y admi 
nistraba el vino de la contunión en nn cáliz de palo. Allí sus seguidores 
se encontraban, por otra parte, relativamente a salvo de las investigacio- 
nes de la policia, controtada por los utraquistas. 

Hacia esta época unas tres cuartas partes de los lrabitantes de Praga 
eran utraquistas, esto es, la mayor parte de “la ciudad vieja” y “la ciudad 
nueva” que se levantaba fuera de las antiguas murallas en la margen 
derecha del rio, frente a la masa de conventos y casas, con la catedral y al 
castillo, en la elevada orilla izquierda, porción que siempre permancció 
católico-romana. 

En tiempo del disolito rey Luis 1 de Bohemia (1516-1526) habia 
surgido un partido itraquista radical qne, disgustado por la conduaa de 
ese corrompido joven católico, se sentia muy atraido por la perspectiva 
de una reforma nacional más completa bajo los auspicios Interanos. Este 
partido salido de las lilas de los ntraquistas (y cnyos miembros serian 
conocidos más tarde con el nombre de neo-ntraquistas) es el que en junio 
de 1521 dio una solemne bienvenida a Tomás Miintzer, viendolo como 
luterano (cap. 111.2), el que pnso a su disposición los más importames 
lugares de predicación en ta ciudad vieja y en la nueva y le dio duramie 
cuatro meses alojamiento con dos maestros del Collegiumn Carolinum en 
la ciudad vieja. 

Múntzer permitió que sus convicciones escauológicas y sociales radicie 
les fueran proclamadas de manera más atrevida a través de la palabra de 
los maestros. No era probable que encontrara oyentes entre los hermanos 
del Partido Mayor (cuyos dirigentes, por lo demás, no se encontraban en 
Praga), pero si entre los humildes secuaces de Kalenec, extramuros de la 
ciudad. La proclama que hiza en noviembre de 1521, conocida como 
manitiesto de Praga, debió haber sido escuchada, o conocida al menos, 
por los amositas de Praga y de sus alrededores, y debió haher despertado 
en ellos la memoria de la escatología taborita quiliástica de los dias heroi- 
cos. Y aunque Kalenec, ardiente pacifista, hubiera podido entender el 


M4 Brock. ef. cil, p. 130. 
MY Veascarfra, cap. dt, tora 95, 
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E 
papel escatológico de sus seguidores, el resto de un resto de los justos de 
los últimos días, un poco como lo hizo Juan Hus después de su conver- 
sión al anabaptismo pacifista, de todos modos debió haberse sentido cau- 
tivado por todo el resonar de trompetas y todo el despliegue de colores 
de la visión apocalíptica de Miintzer y de su manifiesto. El hecho es que 
muy poco después Kalenec trató de revivir los revolucionarios ideales 
socinles de Chelcickf y del hermano Gregorio, e incluso, tal vez, de los 
antiguos teólogos evangélicos checos, anteriores a ellos, 

Cuando el partido conservador de los utraquistas volvió a hacerse del 
control del ayuntamiento, los sectarios tuvieron que sufrir; en compañía 
de un alemán, oficial de pintor, cuyo nombre se ignora, Kalenec fue 
aprehendido en diciembre de 1524 y, después de sutrir la pena de infa- 
mia, expulsado de la capital. 

5e estableció entonces en Letovice, en tierras de Moravia, donde no 
tardó en formarse una congregación alrededor de él. Bajo su dirección, a 
lo que parece, el Partido Menor de la Unitas Fratrum adoptó el palo o la 
espada de madera como simbolo de su pacifismo. Ya en 1523 hablaba 
despectivamente el hermano Lucas de “la manera colérica y venenosa 
coro [esos sectarios] condenan a otras gentes” al adoptar tan ostentosa- 
meñte el camino de la no-violencia: "Desapruebo enérgicamente a esos 
vanos fariseos que andan de un lado a otro con sus palos, haciendo des- 
pliegue de su rectitud.” * 

En Moravia, Kalenec trató de hacer contacto con otros sectarios, | 9r 
ejeraplo los nicolitas, unos espiritualizantes que habian surgido en el siglo 
Xv;| y, cuando los anabaptistas comenzaron a establecerse en Moravia, se 
apresuró a escribirles en los siguientes términos: “Nos alegramos de que 
hayáis eliminado el huutismo de los infantes, baiutizando una segunda vez 
dentro de la fe, y también de que hayáis alcanzado la igualdad del Primer 
Reino, o sea de la Iglesia, donde a nadie le es licito decir; Esto es mio.” 3? 

¡No podemos seguir más allá con la historia de la luteranización pro- 
gresiva del Partido Mayor bajo la dirección de Juan Roh y de Juan Au-. 
gusta, en el período que va desde 1531 hasta la expulsión de 1547 (cap. 
xv¿1). Pero si será oportuno observar que la tarea de acomodarse a la 
versión luterana de la "segunda Reforma”, llevada a cabo por los sobrevi- 
vientes sectarios de la “primera Reforma”, llegó a su consumación en 
Mladá Bolestav precisamente en 1532, el año mismo en que la inmensa 


] 
98 Brock, ep. elt., p. 253, Verduin, Stepchildren, cap, 1, "“Sxábler”, ha reunido indicaciones 
de que el palo fue el signo de los monjes peregrinos penitentes de Irlanda y Escocia, de los 
flagclantes y de los “barbas” valdenses. 

ls Pci sit, p. 252; el autor traduce aquí ulgunos de los materiales quublicados por 
Odloxilik, "Habrovanskycl"”, loc, cit,, p. 357, el cual atribuye a ese documento la fecha 1524, 
Pero no cabe duda de que es posterior a 1526, Refiriéndose a los anabaptistas, Kalenec dice 
que han llegado “de arriba”, lo cual, evidentemente, significa los Alpes o las regiones del 
aho Danubio. Véase farold Knox Zeman, The Anabaptists and the Czech Bretkven in Moravía, 
1526-1628: A Study ef Origins and Contacts, La Haya-París, 1969, obra de la cual se habían 
estado publicando algunas partes con el aftudo de “Historical Topography ef Moravian 
Anibaptisa”, 4IQR, XL (3966), 266-278 y números sigatientes, 
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mayoria de los valdenses italianos y franceses se adhirieron, en el sinodo 
de Cianforan (cap. xx1.1), a la versión reformada de la “segunda Re- 
forma”, En uno y otro caso, los sectarios de raíces medievales se plegaron 
en gran medida al principio básico de la Reforma Magisterial, según el 
cual el estado tiene poder “episcopal” y disciplinario sobre la iglesia. En 
su correspondencia con Bucer y los reformadores de Estrasburgo (entre 
1540 y 1542), desde el centro de la Unitas Fratrum en Mladá Boleslav, 
Juan Augusta trató de recobrar esta visión ecuménico-apostólica básica, 
común a la Unitas y a los valdenses medievales. 

Dejamos ahora al Partido Menor y al Partido Mayor de la Unidad de 
los Hermanos para ocuparnos de los inmigrantes radicales de Moravia, o 
sea de los anabaptistas venidos de Suiza, Austria y la Alemania del Sur. 


2. LAs COLONIAS DE REFUGIADOS ANABAPTISTAS EN MORAVIA 
a) Hubmaier, patriarca anabaptista de Nicolsburg 


La buena nueva de los progresos del anabaptismo en Moravia le llegó en 
una u otra forma a Baltasar Hubmaier cuando aún se hallaba en Zurich, 
porque al salir de aquí en mayo de 1526 dirigió sus pasos a Nicolsburg, 
haciendo, como ya hemos visto (cap. vi1.2), una breve pausa en Augs- 
burgo. A ello lo movió una invitación de Leonardo de Liechtenstein en 
persona. 

Según se recordará, en Nicolsburg existía una parroquia evangélica 
de habla alemana. Hubmaier se propuso hacer de ella una congregación 
anabaptista, tal como había transformado temporalmente su parroquia 
de Waldshut haciéndola pasar de la ortodoxia zwingliana al anabaptismo. 
Hubmaier se alojó en casa de Osvaldo Glait, que habia regresado del 
sínodo de Austerlitz, convocado por Dubansk$ (marzo de 1526), y en 
casa de Glait acabó de escribir su tratado sobre el bautismo, Der uralien 
und neuen Lehrer Urteil, dass man die jungen Kinder nicht taufen soll (julio de 
1526). En compañia a Hubmaier iba el impresor Simprecht Sorg (Frosch- 
auer), de Basilea, que se estableció en Nicolsburg e imprimió aquí los 
escritos de Hubmaier. 

A] príncipe de Liechtenstein, su nuevo mecenas, dedicó Hubmaier 
dos de sus publicaciones, haciendo un juego de palabras con su nombre, 
en el cual se reunían la luz (Liecht) del mundo y la piedra (Stein) sobre la 
cual se estaba edificando la nueva iglesia. El nombre de la ciudad de 
Nicolsburg, cuyo señor era él, quedó transformado con ingeniosa erudi- 


3 Esta correspondencia consta de diez piezas; todas ellas se escribieron originalmente 
en latín, pero, con una sola excepción, sólo se han conservado en checo. Las cartas han sido 
publicadas en traducción francesa, con una interpretación de su significado, por Amedeo 
Molnár, "La Correspondance entre las Fréres Tchtques et Bucer, 1540 2 1542", RHPR, 
XXX1 (1951), 102.156. Sobre la cuestión religioso-política hay otros comentarios en el ar 
tículo del mismo autor, "Vaudois et Unité”, doc. ct, pp. 12-15, 
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ción en Nicópolis, que si por una parte queria decir la ciudad de la victo- 
ría cristiana, por otra se identificaba con “Emaús” (Lucas, 24:13), la ciu- 
dad en que Cristo resucitado se apareció por vez primera a sus discípu- 
los, revelándosetes en el acto de partir el pan de la comunión. (La ident- 
ficación de Emañs y Nicópolis se remonta a Flavio Josefo.) 

En Nicolsburg, donde publicó la mayor parte de sus obras, Hubmaier 
dio los últimos toques a su teología anabapústa, tan diferente de la de 
otros anabaptistas evangélicos con respecto a la antropología y al empleo 
de la espada, que es necesario «detenernos en este punto para conside» 
rarla en su conjunto. 

Hubmaier postula una tricotomía en el hombre. Esta manera de ver, 
que él supone bíblica, pero que en realidad procede de Platón, imparte 
un carácter muy distintivo a la totalidad de su teología, tal como podemos 
verlaía través de sus numerosos escritos. El punto de partida es nn texto 
biblico: “Y el Dios de paz os santifique en todo, para que vuestro espíritu y 
alma y cuerpo sea guardado entero sin reprensión para la venida de nues- 
tro señor Jesucristo” (1 Tesalonicenses, 5:23). En este y otros textos en- 
cuentra Hubmaier una confirmación para su antropología. Pero lo más 
importante es que, al explotar de ese modo el texto de la Vulgata para 
sus objetivos, declara enérgicamente que el spiritus, incluso después del 
pecado original, hi1 permanecido integer (entero). Hubmaier no se hu- 
biera dejado apartar de su doctrina del hombre tripartito por el hecho de 
que qn el texto griego, y aun en el de la Vulgata (interpretado de manera 
alternativa), la abs clave es aplicable adverbialmente por igual al alma, 
al cuerpo y al espiritu, y no sólo adjetivalmente al spiritus. Para funda- 
mentar mejor su idea de que la más alta de las facultades humanas per- 
maneció intacta, aduce otras palabras de San Pablo (1 Corintios, 2:13): 
“Empero, el espiritual juzga todas las cosas, mas él no es juzgado de na- 
die.” Sobre esos dos textos edifica Hubmaier su peculiar doctrina del 
hombre y del pecado original. 

Cada uno de los tres niveles del ser humano tiene su propio albedrio. 
El albedrio del espiritu no tuvo participación alguna en la caida. El albe- 
drio del alma, simbolizado por Adán, asintió, ciertamente, a la tentación 
de la carne, simbolizada por Eva (la cual había sido una costilla tomada 
del cherpo de Adán). y a partir de ese momento el alma perdió la capaci- 
dad de distinguir entre el bien y el mal. El cuerpo, completamente co- 
rrompido por la caida original, carga desde entonces consigo al alma, 
una estúpida desde el punto de vista moral, prisionera desdichada y 
cómplice obligada de sus fechorias. 

Bara salvar al ser humano de semejante estado de miseria, es preciso 
restituirle al alma la capacidad de distinguir entre el bien y el mal; así 
revigorizada, el alma podrá hacer alianza con el espíritu y los dos juntos 
podrán contrarrestar al cuerpo. La palabra salvadora es el evangelio de 
Cristo, que restituye al creyente la condición del Paraiso antes de la caída 
dentro de la comunidad disciplinada de la gracia, la iglesia congregada 
de los regenerados: 
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Alumbrada por el Espíritu Santo, [el alma] es ahora capaz otra vez de saber lo 
que es bueno y lo que es malo. Ha recuperado su fibertad perdida, De minera 
libre y voluntaria puede ahora ser obediente al espíritu, y puede querer y 
elegir lo bueno, de 3uinera Gan perlecta como si estuviera en el Paraíso, y así 
también puede rechazo el mal y evitarlo, De nnera que ahora, después de la 
restauración, el alma es entera, a través de la Palabra enviada, y verdadera 
mente es emancipada. Ahora puede elegir y hucer el bien... puesto que 
puede imperar sobre la carne, reprimirla, domitarla a tal punto que pueda ir 
contra su propia naturaleza incluso a la hoguera con el espirito y el adima, por 
amor del nombre de Cristo." 


Hubmaier llega a sostener que el hombre regenerado posee una cae 
pacidad que Adán no poseyó antes de comer el fruto vedado, a saber: la 
capacidad de lener, a través de Cristo, el conocimiento del bien y del mal. 
Pertenecer a la iglesia os, desde este punto de vista, mejor que haber 
estado en el Paraiso. Al ponderar la encarnación del Hijo de Dios, o sea 
el Segundo Adán.” Huber define la fe como el asentimiento salvador 
¿lesta buena nueva. 

Hubmaier no sólo sitúa la causa de la culpa original del hombre en su 
voluntad en vez de situarla en la carne. sino que, además, distingue 
agud.mente en Dios mismo entre la voluntad absoluta (voluntas absoluta, 
potestas absolutas y laxoluntaid revelada fooluntas revelata, vobientas ordiuata). E 
La primera voluntad es ciertamente inescratable, pere la segunda se 
puede conocer con toda seguridad, pues es una voluntad apresada (ge- 
Jfengen) y atada (gebunden) sobre la cual puede erigirse confiadamente un 
sistema de salvación; en efecto, Cristo, la voluntad revelada de Dios, po- 
see las dos llaves mediante las cuales el creyente es admitido a la iglesia 
de los redimidos por el bautismo y expulsado de la puerta por la exco- 
munión. Cristo ha cedido estas llaves a dos apóstoles y, a través de ellos, a 
toda ta iglesia, fuera de la cual no hay salvación: 


Asimismo, todo aquel a quien la iglesia ata y expulsa de su asamblea sobre la 
tierra, queda atado ante Dios en el cielo y excluido de la iglesia cristiana Caló 
lica (fuera de la cual no hay salvación), puesto que Cristo mismo, cuando eivía 
an sobre la tierra. puso ambas llaves en el cinto de la Iglesia, dándoselas sólo 
a clla, su esposa + sumada * 


La entrada en la iglesia se lieva a cabo por la gran puerta que se abre 
con ta llave del bautismo; el creyente es admitido en esa forma al arca de 


39 Sobre el tibre albedrío, traducción dglesa en SAW, p. 126, 

1 Una sola vez menciona Hubmaier la redención. Así nas lo confirma Carl Sachsse, Y, 
Bolibizar Hubmaier als Thsologe, Berlin. 191A (Nene Stdion zur Geschichte der Plwvologie and der 
Kirche, XX), 2 173, 

+1 Suchsse, op. et. p. 175. 

50 Df, po 182. 

4% Criste mismo se servirá de nuevo de las llaves en el Juics Final, y mego se las devol- 
verá a Dios: Sachsse. ep. ef, pp. 190. 

> Doce Articulos, articulo x: Vedder, op. cr. p. 135. 
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Nod, que venturosamente flota por encima de las olas que son los pecados 
del niundo.** 

Ep otra de sus obras, Eine Form zu laufen in Wasser die im Glauben Unter- 
richteten (1527), dedicada a Juan Dubeansky, el personaje que había convo- 
cado'el sínodo evangélico interconfesional de Austerlitz, Hubmaier des- 
cribe; concretamente la práctica que se está siguiendo en Nicolsburg, y 
que comprende la instrucción en la ley y en el evangelio, la doctrina y el 
ejercicio de la oración, tras lo cual, a su debido tiempo, siguen los votos 
bautismales, el bautismo mismo, la imposición de las manos y la recep- 
ción del nuevo miembro en la congregación. El bautismo de los creyentes 
es el bautismo de Cristo, distinto del bautismo de Juan, que sólo se refe- 
ria al arrepentimiento. El bautismo de Cristo garantiza el perdón, pues 
por medio de él el creyente es admitido en la comunidad de su iglesia, se 
compromete a obedecer sus mandamientos y se somete de ahí en ade- 
lante a la disciplina de las hermanos: 


Asi, pues, quien recibe el bautismo queda externamente señalado, inscrito e 
indorporado en la congregación de la iglesia, según el precepto de Crisio. Pú 
blicamente y en voz alta le promete a Dios, por la virtud del Padre, del Hijo y 
as Espíritu Santo, que de ahi en adelame creerá y vivirá de acuerdo con la 
palabra divina, y, en caso de portarse con negligencia, que aceptará las amo- 
nestaciones fraternas, según el mandamiento de Cristo en el enpitulo 18 de 
San Matco. "Pales son los autémicos votos bantismales, que han estado perdi- 
dos a lo largo de mil años, durante los cuales Satanás ha metido sus votos 
eS: y sacerdotales, poniéndolos en lugar de los santos, ** 


1 

La disciplina de la excomunión, la segunda llave, es la facultad de 
expulsar del nuevo Paraíso. Sobre este tema ya había escrita Hubmaier, 
en Waldshut, un tratado que luego reimprimió en Nicolsburg (Von der 
briúdetlichen Strafe, 1527). Distingue ahi dos maneras de administrar la 
disciplina de la iglesia, segiin se trate de faltas interiores o de pecados 
graves y externos. Lleva más lejos su pensamiento sobre la excomunión 
en otro escrito (Vom christlichen Bann, impreso también en 1527), donde 
subraya que el hecho de excomulgar a alguien no debe estar motivado 
por el odio, sino por el amor y por la ardiente esperanza de que, gracias 
a un arrepentimiento público, leonado pueda ser readmitido más 
tarde en la congregación. La fortificación mutua de los hermanos está 
asegurada -dice- no sólo por la vigilancia fraterna, sino también por la 
Cena del Señar. 

Esforzándose, como siempre, en distinguir sa doctrina de la de Zwin- 


$ Fundamento y razón: Vedder, op. dit, p. 206. El estudio crítica más reciente sobre la 
concepción del hautiso de Jesús y el hantismo de Juan en Hubmater es el de Christof 
Wiedliorst, Thuferixdhies Taufverstindnis: Balihasar Hubmaiers Lehre axixchen tradibiondler und 
reformdiarischer Theotogie, Eciden, 1978 (Studies in Medieval ad Rgormalion Thought, XVI), 
pp. 54400, 
ES Cartilla de dertriga cristiana, ut. 11: Vedder, op. cit, y. 202: Vo Touff, cap. ua; Man, 
up. cil. p. 95. 
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glio,*? Hubmaier habia afirmado anteriormente que, así como el ban- 
tismo de los creyentes es un compromiso para eon Cristo, así también la 
Cena es un compromiso mutuo, de los unos para con dos otros: “En el 
bautismo se compromete el cristiano con Dios, en la Cena con su pró- 
jimo, a ofrecer cuerpo y sangre por él, como Cristo por nosotros.” * Al 
contrastar las funciones de los dos sacramentos como vínculos o pactos 
coordinados entre sí, Hubmaier ahondaba el concepto del bautismo ha- 
ciéndolo abarcar la apropiación de la obra redentora de Cristo a través 
de la muerte con él y de la resurrección con él a una nueva vida, y 
liberaba el concepto de la Cena haciendo de ella la comunión de dos cre- 
yentes, la unión de unos con otros, a lo cual no se podia legar tan fácil 
mente en las reformas pedohaptistas, 

Establecido en Nicolsburg como en una base de operaciones, Hub- 
maier se sintió llamado a soldar en un todo la congregación vasta, pero 
dispersa, lormada por los ex-lineranos de la región y por los refugiados 
anabaptistas. Y, esperando asimismo ganarse a los utraquistas y a dos 
hermanos de la Unidad, creó un servicio de comunión un tanto elabo- 
rado. En dos opúsculos, Lin einfálliger Unterricht (1526) y Forma para la 
celebración de la Cena del Señor (15279 expuso su teología eucaristica y 
describió la institición tal como se observaba en Nicolsburg. Es iniere- 
sinte el hecho de que haya dedicado el segundo de ellos al gran señor 
Burian de Konicy, en cuya casa probablemente estuvo Miintizer los tres 
últimos meses de su residencia en Praga. 

En el primero de esos dos opúsculos Hubmaier le reprocha a Zwin- 
glio el haber aceptado la interpretación tropológica del est como significat, 
y explica el sentido especial que él da a ese est, como referencia al cuerpo 
crucificado. “Esto es mi cuerpo” no puede tener más que sna sola inter- 
pretación: "Este pan es el cuerpo de Cristo que fue erucilicado.” Por lo 
tanto, el “pan” de que se hace mención debe ser, si, el cuerpo de Cristo, 
pero no en su realidad, sino en recordación; y, en efecto, las palabras “en 
memoria mia” son una cualificación de todas las palabras anteriores. Por 
consiguiente, la acción de partir, distribuir y comer el pan no tiene como 
objeto el cuerpo de Cristo, sino que es una conmemoración de su Pasión, 
un banquete que une a todos los miembros de la iglesia en la fe que 
afirma que quien está ahora sentado en el cielo a la diestra del Padre 
murió por sus seguidores. Huhmaier hace una descripción, idealizada tal 
vez, de la práctica que se observaba en Nicolsburg, después de la purifi- 
cación de los fieles mediante la exhortación y el ejercicio ocasional de la 
excomunión. 


* Vedder, op. cit, pp. 209.210, dice que Hubmnier siete hucer distisciones por paro 
espíritu de rivalidad, sia establecer una diferencia verdadera: en nuestra opinión, sin eme 
bargo, se irata aquí de algo más que de vanidad escolástica. 

* Carta de Hubmaier a Ecolampadio, 16 de enero de 1323: Z4, 11, 1, 838; Vedder, op. 
rt, p. 108, Ya hemos chado Gapra, nta 52 del cap. VD go de da sección innismal de esta 
tarta. 

19 Hay iraducción inglesa por Y. . MeGlorblin. Véase SAW, q. 287. 
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No está claro, en estos momentos, si la teología eucaristica de Hub- 
maier debe ser considerada como una variante distintiva dentro de la 
Reforma Radical o simplemente como una apropiación de las doctrinas 
de Carlstadt. 

Aunque la iglesia del Nuevo Testamento, según Hubmaier, estaba 
constituida por el bautismo de los creyentes, él no dijo nunca que sus 
conventículos anabaptistas estuvieran limpios de pecado, ni que las igle- 
slas: pedobaptistas fneran totalmente falsas. Reconocia incluso alguna va- 
lidez en la iglesia de Roma. A semejanza de Zwinglio, de quien depende 
en este punto particular, pero cuya dicotomía eclesiástica fue revisada 
por; él, Hibmaier distinguía entre la iglesia local, que ciertamente podia 
errar (incluso, según cabe suponer, al ejercer la disciplina de la excomu- 
nióñ), y la iglesia universal, que no podía errar. De ahi que en varios 
escritos, especialmente en su final Reckenschaft seines Glaubens, dividida en 
veiiticuatro artículos, laya expresado su disposición a someterse a un 
concilio verdaderamente universal. Y esto no por simples razones de 
conveniencia. Era una idea bien trabada con su convicción de que el Es- 
píritu Santo, la fuerza universalmente operativa, el principio divino que, 
de acuerdo con su esquema tripartito, actuaba libremente en cada per- 
sona redimida, funcionaria de manera especialmente eficaz en un con- 
dave universal en que las voluntades individuales, inclinadas a la división 
y alla parcialidad, quedarian contrarrestadas por la dinámica presencia 
del Espiritu de Dios en toda su fuerza. 

La tricotomia del pensamiento antropológico de Hubmaier le sirvió 
mucho también para fundamentar su doctrina del estado, que lo distin- 
gue de la mayor parte de los demás anabaptistas, acercándolo, en cambio, 
a Lutero y a Zwinglio. Afirma en su tratado De la espada (1527) $% que 
como el alma, aunque robustecida por el Espiritu y por la Palabra, nece- 
sita todavía actuar mediante el cuerpo, y como, por otra pare, hay mu- 
chos cristianos puramente nominales y muchos auténticos paganos que 
no tienen ni eso siquiera en su favor, el estado es un instrumento necesa- 
rio, ordenado ciertamente por Dios, una fuerza coercitiva en el campo 
secular (cl que sigue todavia ajeno a la redención), comparable con la 
excomunión, la disciplina punitiva permitida en ese Paraiso restaurado 
que es la iglesia congregacional. 

No sólo eso. Hubmaier afirma también (y aquí va más allá de Lutero, 
acercándose más a Zwinglio) que el verdadero cristiano necesita sostener 
el estado por su propio bien y por el bien de los demás. En sus días de 
Waldshut habia puesto en práctica este principio, tomando su parte en la 
defensa de la ciudad. El magistrado -dice Hubmaier- puede ser un cris- 
tiano auténtico precisamente en la manera como desempeña su cargo. Si 
el magistrado, por ejemplo, condena a alguien a muerte con toda justicia, 
sin experimentar en su corazón ningún odio, ningún movimiento de 


so Este irtado (Von dem Schwert) puede verse integramente en la traducción inglesa de 
Vediler, op. cit, pp. 275-310, 
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venganza, es más que un magistrado: es un magistrado cristiano, que 
cumple una función ordenada por Dios en este mundo, el cual, sin em- 
bargo, no debe identificarse nunca con el Reino. De otra manera —ob- 
serva Hubmaier=, el cristiano no pediria que venga el Reino cuando reza 
la oración dominical, 

En Hubmaier, esta aprobación de la guerra justa y de la pena de 
muerte no se debia ciertamente a razones oportunistas o de conveniencia, 
explicables por la ventajosa posición en que se encontraba la colonia de 
Nicolsburg bajo la protección de los príncipes de Liechtenstein. La 
prueba de ello es que desde los comienzos de su vida pública ése habia 
sido su pensamiento, expresado lo mismo a través de su conducta que a 
través de sus escritos. He aqui, por ejemplo, lo que escribia en su Von 
Ketzern und ihren Verbrennern (Waldshut, 1525): “El poder secular con- 
dena a muerte justa y propiamente a los criminales que atentan contra el 
cuerpo de los indefensos”, con cita de San Pablo (Romanos, 13:3-4).31 Sin 
embargo, siempre dijo con toda claridad que la iglesia y el estado eran 
dos campos separados y deploró la confusión que solía hacerse entre 
ellos y la usurpación de los instrumentos del uno por el otro, lo cual era 
una advertencia en contra del uso de la violencia en cuestiones de credo 
religioso: “Un turco o un hereje no se convence por nuestra acción, o sea 
nuestro empleo de la espada o de la hoguera, sino únicamente con pa- 
ciencia y oración; y asi, lo que nos corresponde es esperar con paciencia 
el juicio de Dios,” 32 

Donde Hubmaier se expresó de manera más memorable acerca de los 
derechos y deberes del magistrado cristiano y acerca del súbdito cris- 
tiano fue en una serie de discusiones y disputas que se celebraron en 
Nicolsburg durante la primavera de 1527, 


b) La Disputa de Nicolsburg, 12-13 de mayo de 1527 


Un acontecimiento de primera importancia en la historia del anabaptismo 
fue la llegada a Nicolsburg del apóstol de fuego, Juan Hut. Toda su vida 
ha quedado narrada en el capítulo va, salvo este importante episodio del 
cual nos ocuparemos ahora. 

Incluso antes de que Hut pusiera los pies en Nicolsburg, la numerosa 
y heterogénea comunidad de colonos refugiados anabaptistas que se hu- 
llaba allí bajo la protección de los principes de Liechtenstein se habia 
estado dividiendo en dos handos acerca de cuestiones como la visión esca: 
tológica, la comunidad de los bienes y el papel de los magistrados. En el 
bando conservador se destacaban 111 magisirado rebautizado, el principe 
de Liechtenstein en persona, y dos teólogos, J. Spittelmaier y Hubmaier. 
Fuera de las murallas de la ciudad, con su castillo, en la vecina aidea de 


5 Vedder, op. sít., p. 86. 
1 Von Ketsera, 16: Vedder, ep. eit., p. B6. 
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Bergen, estaba el bando de los radicales, encabezados por el tuerto Ja- 
cobo Wiedemann, de Suabia, y por Felipe Jáger. , 

La llegada de Hut dio el impulso final a la polarización de la comuni- 
dad de refugiados, Lo que €l hizo, en efecto, fue poner en un marco 
intensamente escatológico el papel prescindible de los magistrados y la pre- 
eminencia del comunismo agapético, en imitación de la comunidad 
pentecostal de los Hechos de los Apóstoles. Hut habia estado predicando 
que la segunda venida de Cristo tendría lugar tres años y medio des pués 
del estallido de la Guerra de los Campesinos, o sea, el dia de Pentecostés 
del cercano año de 1528, Ya nos hemos ocupado de los Siete Artículos 
(o Juicios) escatológicos de Hut según fueron desarrollados por sus discf- 
pulos austriacos y en la medida en que constituyeron parte del temario 
del Sínodo de los Mártires de agosto de 1527 (cap. v1.6). Hemos visto 
asimismo cómo otros articulos, tendenciosamente redactados por algunos 
opositóres, atribuidos a él o a Hubmaier y llamados “artículos de Nicols- 
burg”,* fueron utilizados en el proceso de Augsburge contra Hut (cap, 
vn.6). ¡Algo tarde, hemos llegado ahora, por fin, a la disputa original 
misma que tuvo lugar en Nicolsburg, y a la trascendental aparición del 
cornurismo pacifista proto-lrmtterita a consecuencia de esa disputa y de 
otras bano asociadas con ella. 

La confrontación de varias crónicas y de varias actas judiciales de dis- 
tintas procedencias nos permite tener un cuadro bastante coherente de lo 
guie entonces sucedio, 55 

Cuando llegó Hut, entró en contacto con los radicales de Bergen, 
encabezados por Wiedemann, los sintió espiritualmente afines y se puso 
de su lado en la disputa del cementerio sohre los impuestos (de guerra) y 
sobre la comunidad de hienes, Los radicales de Bergen y sus simpatizan- 
tes de Nicolsburg, confirmados en sus tendencias escatológicas y comuni 
1arias ipor la presencia de Hut, hicieron que se organizara una disputa de 
grandes vuctos, posiblemente en presencia de Leonardo de Liechten- 
Stein, en el castillo de Nicolsburg, con Glait, J. Spittelmaier y Hubmaier 
del lado de los conservadores, Es muy posible que Hubmaier haya tenido 
en las manos alguna versión de las acusaciones leidas en Nuremberg con- 
tra Hut y contra los anabaptistas reagrupados después de la muerte de 
Múntger, La lista de acusaciones puede haberle Megado a Hubmaier en co- 
nexión con la correspondencia cruzada entre el margrave Cusimiro de 
Bayreuth-Kulmbad y el principe de Liechtenstein, Hay que observar que 
Hut le reprocha a Hubmaier haber malinterpretado adrede su pensa- 
miento, “por envidia”, en cincuenta y dos de sus proposiciones. Sin ermn- 

| 
É ds cra, por ejemplo, la afirmación de Jorge Nespitzer: Schornbaum, Bayern, 1 (QU, 
), 188. 


34 Vease Robert Friedman, "The Nicolsburg Articles: A Problem of Early Anabaprist 
History”, CH, XXXVI (1967), 301-109, 

$ Josef Beck (ed), Die CeschichtsBiicher der Wiedertáufer, op. ct, pp. 1955 y 70585 da 
frénica huiterita, editada por Ziegisciomid, p. 49: Jas confesiones de juan Nadicr, Jorge 
Nespitzer y otros, en Schornbaum, Hayera, 1 (007, 31), pp. 153, 194, escétera, 
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bargo, no es nada seguro que Hubmaier haya malinterpretado adrede las 
cpiniones de Hut. Igual de plausible es esta otra explicación: Hubmaier 
aceptó las acusaciones de Nuremberg como verdaderas y las sometió a 
debate de buena fo. 

Uno de los puntos de desacuerdo entre Hubmaier y Hui se referia u 
la acusación un tanto contradictoria que los radicales lanzaban contra 
Hubmaier, diciendo que bautizaba a grandes muchedumbhres atendiendo 
simplemente a su petición, sin examinar uno por uno a los solicitantes, y, 
por otra parte, que él y los señores no daban alojamiento y atención a los 
refugiados con magnanimidad verdaderamente cristiana, adoptando el 
principio cristiano de compartir todas las cosas. Pero el punto más can- 
dente de desacuerdo se referia al empleo de la espada, a la justificación 
del pago de impuestos para finalidades militares en defensa de la cris- 
tiandad y, finalmente, al papel de una magistratura benévola e incluso 
regencrada (como era la que encarnaban los señores de Liechtenstein) 
con respecto a la preparación de los caminos para el Juicio Final, el fin 
del mundo, la segunda venida de Cristo y la instauración de su Reino.5” 

Hut proclamó sus opiniones pacifistas con su acostumbrada pasión; el 
resultado fue que a Huhmaier y a los magistrados presentes en la disputa 
les sonaron aloinanicmiene sediciosas, en vista del asilo proporcio- 
nado a dos anabaptistas por los grandes señores rebantizados o al menos 
devotamente evangélicos, y en vista también de la presión del rey Fer- 
nando sobre los principes de Liecltenstein y otros nobles para obtener 
ayuda económica y hasta participación militar directa en la lucha contra 
los turcos. 

Para explicar el pacifismo de Hut, conviene tener en cuenta que no 
hubo en la Reforma Radical, vista en su conjunto, un solo tipo de oposi- 
ción a la guerra, sino cuatro por lo menos. Hubo, en primer lugar, el 
pacifismo erasmiano, basado en razones de prudencia, según el cual la 
guerra era algo fútil y sin sentido y, aunque pudiera alguna rara vez 
haber una guerra justa, aun asi las más de las veces era evitable lsupra, 
cap. 1.2.2). Hubmaier fue, con algunas modificaciones, un portavoz de 


39 Bergsicn, Hubmaier, py. 460.464, se inclina por hacer a Hubmaler responsable de un 
mal uso valintario de los artículos espurios. En euubio, Fried mana, “Nicalsbiag Articles”, 
sostiene que Hubmaier auilizó de huena fe las acusiciones de Nurcinberg, comunicadas 
probablemente al príncipe de Liechtenstein por Casimiro. El mismo Friedenann conjerura 
que ocho de esas mismas proposiciones fueron comunicadas más tarde por Liechtensicin a 
Juan Fabri, arzobispo de Viena, quien falsamente atribuyó los ocho artículos de 
Nuremberg. Bayremih, manejados comra Hut por Hubimaier, al propio Hubmaier. Fabri, 
por su parte, mando a Basilea, en traducción latina, los "VIH Artículos de Nicolsburg”. En 
carta a Zwinglio, de 19 de julio de 1527, Ecolampadio se refiere a los srheda de Fabri: Bricfe, 
vol. 14, pp. 87-88; Zuinglis Brigfe, ed. O, Farmer, 1920, vol. 11%, p. 179. Tamhién Bonifacio 
Amerbach menciona los "VIH Artículos” en curia de 1% de agosto de 1527, 

% Se ha demostrado que los Articulos de Nicolsburg, que pretendian iranscribir da sustan- 
cia de la disputa, y que incorporan varios puntos douirinales repuginmes para la mayoría 
de los anabaquistas, son una falsificación cuyo origen estuvo tal vez en Augsburgo, en cone 
xién con el proceso de Em. Véase ME, 111. 886-888, y 1ambién supra, cap. va, ada altura de 
la 110ta 86, 
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esta manera de ver en Nicolsburg. En segundo lugar hubo el pacifismo 
evangélico del separatismo conventicular (Grebel), basado en los consejos 
dados por Cristo en los evangelios. En tercer lugar hubo el pacifismo 
smfriente que buscaba en la persecución y en el martirio a manos de los 
“cristianos mundanos” una confirmación de su fe elegida. Y hubo, final- 
mente, un pacifismo estrechamente relacionado con el anterior, sufriente 
también, pero provisional, qne, aceptando ciertamente la cruz de cada 
día el incluso la muerte, afirmaba enérgicamente la compensación o rel- 
vindicación venidera en la guerra escatológica de los santos, sumamente 
sangrienta, profetizada por el vidente del Apocalipsis y por otros autores 
antiguos y medievales de visiones apocalipticas.* A la distancia a que nos 
hallamos, no podemos saber con claridad si la tendencia representada 
por Hut en Nicolsburg fue la tercera o la cuarta.*? 

En cualquiera de los dos casos, Leonardo de Liechtenstein, alarmado 
por lo que ola o por los informes que inmediatamente se le llevaban, 
detuyo por la fuerza a Hut y lo encerró en el castillo. Desde la ventana de 
la habitación donde se le habia confinado, en medio de la oscuridad de la 
noche, un amigo bajó a Hit, metido en una red de las que se usaban 
parajatrapar liebres, haciéndolo deslizarse por el muro de la torre. Así 
escapó el profeta, para luego encontrarse con su destino en Augsburgo 
(cap. vu.6). 

La noticia de que Hut habia sido encarcelado por los miembros prin- 
cipescos de la comunidad anabaptista provocó entre el pueblo in verda- 
dero!tumulto contra Leonardo de Liechtenstein y el pastor Hubmaier. Se 
organizó una gran disputa en la iglesia del Spital, cercana al castillo, y 
Hubimaier pronunció ante una congregación numerosa y alborotada un 
discurso sobre el derecho y la obligación que tiene el magistrado de em- 
plear las medidas de fuerza, con las restricciones de una conciencia cris- 
tiand; y, en cuamo a la inminencia del Reino, argumentó que Jesús 

mismo había desaprobado cualquier intento de calcular el día y la hora. 

Los radicales quedaron insatisfechos; probablemente se reunieron 
una yez más en Bergen para examinar la situación, y decidieron esperar 
momentos más propicios. El anabaptismo de Moravia estaba a las puertas 
de sú cisma definitivo. Pero antes de seguir el éxodo de los comunistas 
separatistas a Ansterlitz, bajo la dirección de Wiedemann, necesitamos 
acorápañar a Hubmaier en su martirio. 


H 
. 


se Muy a menudo sucede en da historia del pueblo bíblico, desde das cuevas de Qunrán 


hasta;las salas del reino de los Testigos de jehová, que el pacifismo provisional se convierte 
ca aña forma esabiecida de vida, perpetuada de generación en generación, mientras las 
esperanzas originalmente fogosas de una beligerancia campensatoria y divinamente sancio- 
nada se van csfumimido y sublimando. 

52 James Stayer, The Dodtrine ef the Sword in the Fist Decade of Anabaptism, tesis doctoral 
inédita de Cornell University, ithaca, N. Y., 1965, sostiene que Hut no lne un anabaptista 
totalherne enemigo de la resisencia, presto que preveía ima guerra final de los santos. 
Cree Biayer que Braitnichel, en la Crónica hutterita, convirtió prematuramente a Hut en nn 
Stábler. 
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C) El martirio de Hubmaier 


El 10 de marzo de 1528, menos de nueve meses después de haber fir- 
mado el prólogo de su tratado sobre la espada, fruto de la disputa de 
Nicolsburg, Hubmaier moria quemado en Viería, por obra del archidu- 
que Fernando. 

Los relatos de su aprehensión que han llegado a nosotros son contra- 
dictorios.* Fernando había sido elegido margrave de Moravia en octubre 
de 1526, y ya en julio del año signiente había puesto los ojos en el nuevo 
centro de propaganda anabaptista y había exigido que se aprehendiera 
al capellán del príncipe de Liechtenstein, a causa del delito de sedición 
que anteriormente habia cometido en Waldshut. Es muy posible que el 
anabaptista Liechtenstein se haya quedado sorprendido al saber que su 
protegido, ardiente defensor de la espada magisterial en la disputa de 
Nicolsburg, había tratado en un tiempo de anexar Waldshut a la Contfe- 
deración suiza, aprovechando el estado de sublevación de los campesi- 
nos. Es difícil, sin embargo, imaginar que el rebautizado mecenas he 
estado de acuerdo en la detención del sabio capellán. El hecho es que 
Hubmaier fue llevado a Viena para ser sometido a juicio como fugitivo 
de la justicia austriaca. En uno de los relatos se dice que un herrero lo 
remachó literalmente al carro en que se lo llevaron. Es posible que, pese 
a todo el valor que demostró en su defensa de la espada, Hubmaier haya 
hecho en realidad más concesiones a los radicales de las que Liechten- 
stein mismo hubiera podido aprobar, Hay que añadir que el capellán es- 
tuvo acompañado todo el tiempo por su fiel y valiente esposa, 

En la cárcel de Viena fue sometido a un primer interrogatorio, que se 
refirió casi por completo a la acusación de traición por la conducta que 
había tenido en Waldshut.5" Después se le llevó al castillo de Kreuzen- 
stein mientras en la capital del Austria citerior (Ensisheim) se reunían ma- 
teriales para el proceso por traición, 

Aunque tal vez no constaba especificamente en la demanda original 
de Fernando al señor de Liechtenstein para la extradición de Hnhmaier, 
es seguro que la acusación de herejía tuvo un papel tan importante como 
el del cargo de sedición, En todo caso, a Hubmaier se le ocurrió que 
podria mitigar las durezas de su cárcel haciendo un llamado a Juan Fa- 
ber, antiguo condiscipulo suyo y ahora vicario general del obispo de 
Constanza, para que se llevara a cabo un coloquio teológico. Faler se 
apresuró a presentarse en el castillo, preparado para argumentar ínica- 
mente a hase de textos biblicos (sola scriptura), y acompañado de otros dos 
teólogos católicos, uno de los cuales era, a la sazón, rector de la universi- 
dad de Viena, Las conversaciones entre los cuatro hombres lueron ani- 
madas y muy largas además, Uno de los debates tivo que suspenderse a 


$2 Beck, Die Coshichis-Búicher der Wiederizufer, pp. 52-53. q . 
9 La carta de Fernando de 22 de julio de 1327. que se reficre al primer interrogónario, 
está traducida en Vedder, ep. dt, pp. 222-223, 
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las dos de la mañana para luego ser continuado a las seis. Acerca de 
imnichós puntos, Hubinaier, en la situación de sufrimiento en que se ha- 
llaba, pudo hacer concesiones al católico Faber con mayor facilidad que 
tiempá atrás, en circunstancias parecidas, al protestante Zwinglio, por 
ejemplo acerca de la libertad del albedrio humano y la importancia de las 
obras buenas. Otros puntos que se trataron, como la maternidad divina 
de Maria, la invocación de los santos, la utilidad de los ayunos, cosas 
todas en las que Huhmuier se mostró de acuerdo, sugieren la clase de 
concesiones que estaba pronto a hacer en un contexto católico, sin las 
severidades impuestas por el principio protestante de la justificación por 
la fe sola. Sin embatgo, en las cuestiones que él consideraba esenciales del 
anabaptismo, a saber, el bautismo de los creyentes y el carácter conme- 
morativo de la eucaristía, se mantuvo siempre firme, aunque insistiendo, 
a propósito de las dos, en que su posición estaba tan lejos de la de Hut 
“como el cielo del infierno”. Naturalmente, puso también de relieve su 
desacuerdo con Him en cuanto a la legitimidad del gobierno cristiano. 
Acerca del bautismo y de la eucaristía, declaró estar dispuesto a aceptar 
lo que decretara el esperado concilio general de la iglesia. 

Después de los debates, Hubmaier redactó 1na declaración dividida 
en veintisiete artículos, para que Fernando la examinara. Se intitula Eine 
Rechenschaft seines Glaubens (3 de enero de 1528).% Por supuesto, las auto- 
ridades vienesas la consideraron una retractación insuficiente, y le pidie- 
ron que fuera más explícito en cuanto al bautismo y a la misa. 

En la última sesión del ¡nicio, ocuparon un lugar igual de prominente 
la traición de Waldshut y la herejia de Nicolsburg. Sometido a tortura, 
Hubmaier confesó que su comportamiento durante la sublevación de 
Waldshut podia llamarse traición, pero no abandonó sus principales con- 
vicciones evangélicas. Cuando lo llevaban por las calles rumbo a la ho- 
guera, su mujer, que habia vivido muchos meses de sufrimiento, y de la 
cual se dice que “estaba endurecida en la misma herejia y era más cons- 
tante¡en ella que su marido”, lo exhortó a ser valiente. Flanqueado por 
soldaflos y acompañado de una gran muchedumbre, Hubmaier mantuvo 
su entereza repitiendo para si mismo algunos pasajes de la Biblia. Al 
llegar al montón de leña, exclamó en dialecto suizo: 


l 
OM Dios misericordioso, perdona mis pecados en mi gran tormento. Oh Pas 
dre, te doy las gracias porque vas a sacarme de este valle de lágrimas. Con 
alegría deseo morir y llegar a tl, oh Cordero que quitas los pecados del 
mundo. 


| 

Mientras lo desnudahan, declaró que con la misma facilidad con que 
abandonaba sus ropas estaba dispuesto a abandonar también su cuerpo, 
y, recordando sin duda en estos momentos de angustia su teoría del tri- 


aX Jimpresa por johann Loserth, Doctor Balihasar Hubmaier und die Anflinge der Wieteriñu. 
Ed a Plúhren, Brúun, 1893, pp. 176-180; traducida al ifiglés en Vedder, of. cil., pp. 230- 
¡ 
E 
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ple albedrio —el del cuerpo, el del alma y el del espíritu-, repitió en latin 
las palabras eS “in manus tuas, Domine, commendo spiritim 
meum”.9% Cuando le untaron azufre y pólvora en la cabellera y en la 
larga barba, suplicó en voz alta a los verdugos: “Oh, saladme bien, sa- 
ladme bien!” Y cuando las llamas comenzaron a subir, todavia pronun- 
có una última jaculatoria: “¡Oh Jesús, Jesús!” %% Pocos dias después, su 
mujer fue arrojada al Danubio con una piedra atada al cuello. Los dos, 
naturalmente, fueron mirados como mártires por quienes compartían sa 
le evangélica. En defensa de la acción judicial tomada contra ellos, el 
doctor Faber se apresuró a publicar una explicación intitulada Ursache, 
warum der Wiedertiufer Patron und erster Anfánger ... verbrennt sel. 

Un mes después de la ejecución de Hubmaier en Viena, y también 
por órdenes de Fernando, fueron quemados en Brúnn, el 10 de abril de 
1528, otros tres anabaptistas, uno de los cuales era el ex-monje Juan 
Zeising (Cizek), de Silesia. 

En la propia ciudad de Nicolsburg, la destrozada comunidad anabap- 
tista no pudo ya levantar cabeza después de la pérdida de su pastor- 
teólogo, además de que el señor de Liechtenstein no la siguió prote- 
giendo, y de que una parte de sus miembros había deserrado durante la 
gran disputa sobre la espada en que Hubmaier se opuso a Liechtenstein, 
Los restos de la comunidad de Nicolsburg fueron absorbidos por los sa- 
batarios, que aparecieron algún tiempo después. Ahora volveremos nues- 
tra atención a aquellos a quienes Juan Spittelmaier, colega pastoral de 
Hubmaier, habia apodado die Stábler, “los del palo”, aludiendo sin duda 
al hecho de que el símbolo por ellos adoptado eran los palos que llevaban 
los miembros del Partido Menor de la Unidad de los Hermanos.** 


d) Los primeros comunitarios anabaptistas: Austerlitz, 1328 


Algún tiempo antes de la disputa de Nicolsburg entre Hubmaier y Hut, 
el grupo determinado cuyo portavoz habia sido el propio Hut, aunque 
sólo temporalmente, y que estaba encabezado por Jacobo Wiedemann y 
Felipe Jáger (amado también Weber), se habia apartado, en Nicolsburg 
y en sus aledaños, de la vigilancia pastoral de Hubmaier y Spittelmuier, 
para formar una congregación separatista, completamente pacifista y 
comunitaria. En una ocasión cuando menos, después de que Hubmaier 
fue apresado y llevado a Viena, hubo una disputa en toda forma entre 
Spittelmaier y los dos cabecillas más radicales. Es posible que éstos se 
hayan mostrado asimismo opuestos a Spittelmaier (y a Hubmaier) en 
cuanto a la teología y la práctica del bautismo, y en cuestiones como la 


%% Son las palabras que dijo también el primer mánir de Zurich, Félix Maniz. Sobre la 
antropología tripartita de Hubmajer véase supra, a da altura de la nota 39 de este capitulo. 
* La escena fistal se narra con algo más de detalle en Vedder, ap. ell. pp. 242-244, 

45 Brock, op. eít., y. 253. Sobre Chick véase infra, nota 76 del cap. x 
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escatología, el comunismo y el empleo de la espada.** De hecho, sus ideas 
cumnunistas, ya formadas, y fundadas en el modelo de los Hechos de los 
Apóstoles, parecen haber brotado de una concepción del bautismo como 
el ingreso en una vida de mortificación, y parecen igualmente haber te- 
nido en; un principio una motivación de orden escatológico. Por lo de- 
más, las angustias del momento exigían, obviamente, la ayuda mutua. 

Leonardo de Liechtenstein, deseoso de que hubiera uniformidad re- 
ligiosa en los territorios que se hallaban bajo su mando, y nada dispuesto 
a aprobár un programa completamente pacifista en la iglesia de la que €l 
mismo era miembro bautizado, muy contra su voluntad pidió a los disi- 
dentes que salieran de Nicolsburg, no sin haber dialogado antes larga- 
mente don ellos acerca de todo el problema de la fe y del orden social, y 
permitiéndoles, tras el fracaso de esos diálogos, permanecer en la ciudad 
hasta qhe hubiera pasado lo peor del invierno. La Crónica hutterita 
cuenta lo que siguió a la última conversación, pasaje en que puede verse 
él inicio del comunismo anabaptistu 


Por consiguiente, trararon de vender sus posesiones. Algunos las vendieron, 
en efécto, pero otros tas dejaron donde estaban, y partieron de allí en compa- 
ñia los unos de los otros. Texlas las cosas que dejaron se las mandaron después 
los señores de Liechtensicio. Y así, de Nicolsburg, de Bergen y de lugares 
vecinos se reunieron alrededor de doscientas personas, sin [contar aj dos ni 
ños, frente a la ciudad [de Nicolsburg]. Algunas personas salieron .... y Mora- 
ron, movidas de grim compasión por ellos, pero otras se pusieron a discutir... 
Entonces se levantaron y se pusieron en marcha, y eron a dar... a una 
aldea*deshabirada,S? y permanecieron alli un dia y una noche, aconsejándose 
los uños a los oiros en el Señor acerca de sus apremiantes necesidades, y orde- 
naron (geordaet) ministros pava sus necesidades 1emporales (dienner in der Zeñtli. 
dhenn Notdrrffo ... En esa hora tendieron <sios hombres «na capa en el suelo 
delarje del pueblo, y cada cual fue dejando sobre ella las cosas que tenía, con 
toda espomaneidad de corizón y sin compulsión alguna, para el sosienimiento 
de los necesitados, de acuerdo con la docirina de dos profetas y apóstoles 
icf. Isaias, 23:18; Hechos, cap. 2, 4 y 5,9 


La teferencia a Isaias en este lugar es tanto más interesante cuanto 
que se,mantuvo en el relato bastante tiempo después de que se había 
mitigado el ardor escatológico que motivó el éxodo de ese grupo. Isaías 
está hablando allí de la destrucción de Tiro “después de los setenta años” 
de sus fornicaciones, y de cómo sus riquezas atesoradas serán repartidas 
entre “los que moran delante del Señor”. Evidentemente, los desterrados 
habían oído a Juan Hut, su apasionado portavoz contra los Sehwertler (los 
hombres de la espada), anunciar durante la disputa de Nicolsburg que 
Cristo haría venir su Reino en la primavera de ese año de 1528, durante 


6 Véanse los articulos 14 y 25 de la Rechenschaft de Hubmaier: Loserth, Hubmater, pp. 
177 y 179; Vedder, ap. cit., pp. 232-293. 

$7 La aldea de Bogenitz ¿Purmanice), deshabilada desde 1450. 

$8 Chronik, ed. Ziegischrsid, pp. 86-87. 
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la fiesta de Pentecostés, y, en esos momentos de intensa excitación escato- 
lógica, habian sido instados por él a "vender casa y posesiones”.$* 

Mientras tanto, Leonardo de Liechtenstein, asaltado de remordimien- 
tos por su decisión, montó a caballo y fue en pos de ellos, acompañado de 
algunos criados. Cuando los alcanzó, les preguntó por qué habian aban- 
donado sus casas y les dijo que, después de todo, bien hubieran podido 
permanecer en Nicolsburg. Entonces fueron ellos los que le preguntaron 
por qué no les habia permitido quedarse, Afirmaron una vez más sus 
convicciones pacifistas, declarando —dice la Crónica que "no habían he- 
cho eso por imprudencia, sino sólo por temor de Dios y para tener en 
paz sus corazones y sms conciencias, que testificaban contra sus hermanos 
[los hermanos de Liecintenstein, o sean los Señwertler] y contra la doctrina 
y la vida de sus predicadores”, y especificando que estaban en contra de 
la manera come Liechtenstein “y sus hermanos” habian resistido por la 
fuerza al comisionado especial (Provos) de Fernando contra los anabaptis- 
tas, acción delensiva “a la cual lo habian incitado sus predicadores”. 

Ellos siguieron su camino, y Liechtenstein y sus gentes los acompaña- 
ron un trecho como escolta, dándoles de beber y liberándolos del pago 
de peajes. Pasaron la noche siguiente junto a la cabaña de un- ermitaño 
hasta la hora del desayuno, y entonces buscaron algunas carretas en que 
llevar a los enfermos y a los niños, Enviaron 1 cuatro hombres a Auster- 
litz con el encargo de suplicar a los señores de alli, cuatro hermanos de 
Kaunitz, que tenían ya una colonia de la Unitas Fratrusn en sus territorios, 
que los acogieran y les permitieran “tener la conciencia libre y sin estor- 
bos”. Los enviados exhibieron también ciertos articulos relativos a la gue- 
rra y a los impuestos bélicos, A todo esto respondieron los señores con la 
mejor voluntad, añadiendo entusiastamente “que aunque su número 
fuera un millar, los acogerían a todos”. Los nobles hermanos mandaron 
tres carros para aliviar la fatiga de las últimas jornadas. Cuando los refu- 
giados Hlegaron a Austerlitz, los señores les dieron un solar abandonado e 
incendiado corno abrigo provisional, Para entonces hacia ya tres semanas 
que habían estado viviendo a la intemperie. Los señores y los vecinos 
recibieron muy bien a los tenaces colonos, los colmaron de favores, tes 
ofrecieron incluso ayuda para construir casas junto al Mercado de las 
Liebres, les dieron madera a medida que la iban necesitando, y los decla- 
raron fibres de todos los servicios, y de usura, impuestos, etc., por seis 
años, 

En el curso del año, los colonos recibieron a refugiados del Tirol y de 
otros lugares, que se regocijaron con ellos en la esperanza de que los 
eriales de Moravia florecerían corno la rosa (Isaias, 35:1) y de que la 
mujer (la Iglesia verdadera) que huyó al desierto para escapar de las 
garras del dragón (Apocalipsis, 12:6) pronto sería vindicada por la pro- 


$* Hubmaier, Rechenschafí, artículo 14, Añade Hubmaler; "dejar mujer e dijo”, pero con 
esto alude al tema general de Hut como evangelista hinerante; Hut, a su vez, parafrascaba 
las palabras de Cristo en el evangelio de San Mateo. 
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videncia de Dios. Según parece, los recién llegados traían consigo un re- 
glamento comunal elaborado para los anabaptistas de Rattenberg por al- 
gún converso de antecedentes sacerdotales cuya actividad se había desa- 
rrollado en el valle del Inn, y que puede haber sido Juan Schlaffer o, más 
probablemente, Leonardo Schiemer (cap. vit. 5).? 

Los reglamentos eclesiásticos de siete o de doce puntos eran comunes, 
como' también los comentarios de doce puntos sobre el Credo de los 
Apóstoles, por ejemplo los Doce Artículos de Hubmaier, los Doce Artícu- 
los dél propio Schiemer y, más tarde, la Razón (Rechenschaft) de Pedro 
Riedemann. En la Crónica hutterita se copia una versión del reglamento 
de Rattenberg, de 1527, con la indicación de que en 1529 se había con 
vertido en la constitución de la comunidad de Austerlitz. ; 

El programa de doce puntos que se adoptó puede llamarse la consti- 
tución primitiva de los proto-hutteritas. El reglamento comunal de 1529 
pone de relieve un elemento característico de los hermanos austríacos, 
que, bajo el impacto de la escatología de Hut, recalcaban algo más que los 
hermanos suizos la necesidad de compartir los bienes temporales. Dice el 
articúlo 1v: 


Cada hermano o hermana debe consagrarse por completo a la comunidad 
(Gémain), en cuerpo y ¡ma (Leben), por amor de Dios, recibirlo todo como don 
de Dios, y poseer los bienes en común (gemain) de acuerdo con la práctica de 
la primera iglesia (Kirchen) apostólica y de la comunidad de Cristo, a fin de que 
los necesitados que viva en la comunidad puedan sustentarse como los cris- 
tiahos en tiempo de los apóstoles. ?! 


El siguiente articulo estructura el comunismo sobre la base de una 
experiencia anual, ordenando que la compartición de los bienes sea ad- 
ministrada por el ministro elegido (el Diener der Nolduzft), y no a título 
individual. Otros artículos de esta constitución primitiva nos presentan 
imágenes concretas: el grupo se congregaba a menudo "por lo menos 
cuatro o cinco veces a la semana” (artículo 11)- para el servicio religioso; 
dos o tres de los miembros solían levantarse para hablar al mismo tiempo 
pe desaconsejada en el artículo vii); todos estaban alerta, en espera 

e la inminente venida del Señor (artículo x11), confiados en que a través 
del servicio divino Dios “les abriría su voluntad” (artículo 1), y preparados 
para. recibir sus amorosos castigos (articulo x1). También se ve que, tal 


"9 Robert Fricdmann, “The Oldest Church Discipline of the Anabaptists”, MOR, XXIX 
(1955), 162-166, fue el primero en identificar el origen ausiriaco del reglamento incluido 
en la Crónica, y, al imprimir una traducción de ésta según un texta más completo que el 
editado por Zieglschmid, se lo atribuyó u Seldaffer y lo fechó en 1527. Después, en su gran 
artículo sobre Schicner de la ME, 1V, 252.254, se lo re-at ribuyó provisionalinente a este 
último. Aceptando el origen austríaco del reglamento, noserros semimos que su inclusión 
en la Crónica indicaría también el prestigio de que gozaba entre los proto-hutteritas, los 
cuales, en verdad, pudieron haberlo adoptado de los inmigrames más recientes (1529) lle. 
gados del Tirol, como dice el cronista Braltmichel. 

3 ¿Chronik, ed. Zicglschanid, p. $4. 
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como ocurrió entre los corintios apostólicos, la práctica de tomar los ali- 
mentos en común podía llegar a extremos indecorosos (articulo x). 

Volveremos a visitar la colonia comunista de Wiedemann en Auster- 
liz cuando vengamos en 1529 desde el Tirol en compañía de Jacobo 
Hutter, destinado a reorganizar a los refugiados austríacos y u los separa- 
tistas de Nicolsburg sobre cimientos tan firmes, que en lo sucesivo todos 
ellos llevarían su nombre (cap. xv. Entre tanto, necesitamos enterarnos 
de algunos acontecimientos importantes ocurridos en otras regiones del 
imperio. 
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Son yA varias las veces que en el curso de nuestro complicado relato he- 
mos llegado al año 1529. Fue en ese año cuando Juan de Valdés huyó de 
España para vivir en Italia (cap. 1.3) y cuando Gaspar Schwenckfeld se 
retiró de Silesia para establecerse en Estrasburgo (cap. v.5). Fue en ese 
año cuando el último de los miembros del triunvirato original de Zurich, 
Jorge 'Blaurock, fue martirizado en el Tirol. En el capitulo anterior estu- 
vimos siguiendo los sucesos de Moravia hasta ese mismo año, o sea hasta 
los días en que Jacobo Hutter, especie de heredero de la misión tirolesa 
de Blaurock, está a punto de llevar personalmente a Moravia su primer 
grupo de refugiadas austriaco-tiroleses. En ese mismo año, Solimán el 
Magnífico, victorioso tres años antes en Mohács, estaba sitiando a Viena, 
la capital de los Habsburgos. Y en ese año, finalmente, los reformadores 
magisteriales, deseosos de encontrar una base teológica para un frente 
protestante unido, celebraron un coloquio en Marburgo, episodio crucial 
en la larga y enconada controversia eucaristica entre los partidarios de 
Lutero y los partidarios de Zwinglio. 

En el presente capítulo, el año 1529 es importante por el hecho de 
que los principes luteranos y los representantes municipales, en la dieta 
misma en que por vez primera recibieron la designación de protestantes 
(que se les quedó para siempre), convinieron con los católicos, frente a la 
amenaza turca, en emprender una acción conjunta contra la secta escato- 
lógicamente pacifista y anárquica de los anabaptistas. Sacando del olvido 
una sección del Código de Justiniano, los viejos creyentes y los luteranos 
de consuno reafirmaron viejos edictos para perseguir a los reformadores 
radicales como culpables a la vez de herejía y de sedición. 

En este mismo año de 1529, los magistrados de la ciudad imperial de 
Estrasburgo abolieron la misa y, con esa decisión, se incorporaron ofi- 
cialmente al movimiento de la Reforma. Antes de que ello ocurriera, la 
toleránte ciudad había sido durante algún tiempo el asilo de los anabap- 
tistas, espiritualistas y racionalistas cruelmente perseguidos en otros luga- 
res, ylen verdad por mucho que le pesara al principal de los reformado- 
res municipales, Martin Bucer- había sido para ellos “la ciudad de la 
esperanza”. : 

El grueso del presente capitulo va a estar dedicado a la historia secta- 
ria dé esta excepcional república urbana, a la cual, en razón de su gran 
poder de irradiación, nos hemos visto ya obligados a hacer más de una 
referéncia anticipatoria. Si hemos reunido en el mismo capitulo la histo- 
ría sectaria de una ciudad imperial representativa y las deliberaciones 
religioso-políticas de una dieta imperial, y si, al ocuparnos de la primera, 
hemos atendido algo más que en otros lugares de nuestro relato a los 
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finos detalles de los problemas suscitados por los radicales en la mente de 
los magistrados y de los teólogos de esa república urbana, ha sido con la 
esperanza de aclarar, más de lo que hasta ahora se ha hecho, qué cosa, en 
el nivel de la política local y de la estrategia edesiástica, era en realidad el 
meollo de la gradual diferenciación entre la Reforma Radical y la Magis- 
terial. 

En cuanto al término mismo “Reforma Magisterial”, convendrá no 
perder de vista que, pese a todas sus diferencias temperamentales, teoló- 
gicas y ambientales, Lutero y Zwinglio, como Cranmer y Calvino más 
tarde, estaban de acuerdo en asignar al magistrado evangélico, o sea al 
rey, al príncipe o al concejal del ayuntamiento, una vocación distintiva- 
mente cristiana. Aunque esos cuatro reformadores magisteriales -y sus 
aliados y contrapartes en otros territorios, como Bucer y los demás predi- 
cadores parroquiales de Estrasburgo- fueron alterando sus formulacio- 
nes a lo largo de su acuación reformista y, en todo caso, demostraron 
tener muchas diferencias unos con otros, es un hecho que, por lo menos, 
estuvieron siempre firmes en su posición contra el programa radical de 
los separatistas, pues los separatistas rompían, en principio, con la con- 
cepción antigua y medieval del corpus christianum que, remontándose a 
Constantino, Teodosio y Justiniano, entendía la iglesia y la comunidad 
civil como términos virtualmente intercambiables y, en consecuencia, in- 
terpretaba el cisma como sinónimo de sedición. Aunque los reformado- 
res magisteriales, según hemos dicho, mostraran muchas diferencias en 
sus declaraciones y en sus actuaciones —-pues: había los que afirmaban 
simplemente que el magistrado tenía el deber de defender la verdadera 
fe, y habia, en el otro extremo, los que pedían que se. pusiera en práctica 
parlamentariamente (cuasi-conciliarmente) la jefatura real de una iglesia 
nacional-, todos ellos se oponían por igual al grueso de los reformadores 
radicales, y todos sostenían contra los disidentes la doble afirmación de 

ue el cristiano podia desempeñar, con toda buena conciencia, cualquiera 
de las funciones necesarias del cuerpo politico, desde la de recaudador 
de impuestos hasta la de verdugo, y de que, en forma correspondiente, el 
estado así constituido tenía el deber de servir a la verdadera religión. Por 
supuesto, los reformadores magisteriales no siempre podían ponerse de 
acuerdo en cuanto al punto en que debía detenerse la autoridad del ma- 
gistrado, si en el puente levadizo de la disciplina eclesiástica, en el pórtico 
de la doctrina, o simplemente en el umbral de la conciencia moral; pero 
ellos y los magistrados mismos (que en unos casos se afanaban en tener 
todo ese poder, y en otros cumplían vacilantemente los graves deberes 
impuestos sobre ellos por la teoría protestante) se negaban con idéntica 
firmeza a privar de sus sanciones cristianas a dos estados en proceso de 
reforma o a suprimir el apoyo cívico a las iglesias ya reformadas. 

Es preciso añadir que el principio protestante (anticlerical) clásico del 
solafideísmo y la doctrina correlativa del sacerdocio de todos los creyen- 
tes habían dado al seglar evangélico un lugar al lado del teólogo parcial- 
mente desclericalizado. Sin embargo, en el contexto de la Reforma Ma- 
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isterial, esta doctrina del sacerdocio de los seglares había tendido a re- 
orzariel laicismo de fines de la Edad Media en forma tal, que teñia de 
considerable color teológico la preeminencia de los magistrados cívicos, 
puesto que eran ellos los miembros laicos más ilustres de las iglesias pro- 
testantes, En el contexto de li Reforma Radical, por el contrario, era 
inadmisible semejante asimilación de la dignidad y la función sociopolíti- 
cas a papeles correlativamente destacados en la comunidad de la fe, y 
esto, en gran medida, a causa de que en casi todas las formas de cristia- 
nismo separatista que surgieron durante la Era de la Relorma se negaba, 
en principio, la vocación cristiana de todas las funciones civiles que re- 
quirieran el empleo de la espada, ya para la represión penal, ya para 
el mantenimiento de la paz. (Para la época presente, véase infra, cap. 
xxx1.8). 

No obstante, a pesar de la diferencia básica de orientación con res- 
pecto ¡al estado entre los relormadores protestantes clásicos y los restitu- 
cionistas, la raya divisoria entre la Reforma Magisterial y la Radical rara 
vez pudo trazarse con una simple recta. En Estrasburgo, probablemente 
más que en ningún otro centro, abundaron las figuras de transición; y 
además, las posiciones intermedias fueron defendidas durante mucho 
tiempo entre los teólogos y magistrados, los ciudadanos independientes y 
los separatistas declarados. En Estrasburgo, como en una especie de his- 
toria tlínica, tendremos oportunidad de observar cómo el principio rec- 
tor del protestantismo, o sea el solafideísmo, retardó durante algún 
tiempo la puesta en práctica del principio antagónico de la homogeneiza- 
ción eclestástico-política, y cómo la insistencia protestante en la fe por 
encima de las obras vino ima y otra vez a intranquilizar tanto a los teólo- 
gos cómo a los magistrados que, con una conciencia teológica muy poco 
segura, tratahan de acomodarse a la táctica que las circunstancias les irn- 
ponian. Al mismo tiempo, observaremos en el otro bando la actitud de 
intenga expectación escatológica de algunos de los radicales. Varios de 
éstos ¡dieron expresión a un autoritarismo neo-apostólico que fue afir- 
mándose rápidamente, y que era resultado de la insistencia cada vez ma- 
yor en el gobierno (provisional o escatológico) de los santos. Estas cir- 
cimstincias contribuyeron a dar a la pululante y clamorosa comunidad 
de los radicales de Estrasburgo la apariencia de un verdadero imperium in 
imperio; y, siendo así, era lógico que representara una amenaza para una 
república urbana bien ordenada. 

Los radicales de Estrasburgo, como los de otras regiones del Imperio, 
con lá poderasa mansedumbre de los santos, con su solidaridad fraterna, 
su extraordinaria movilidad, su gran capacidad de relacionarse los unos 
con los otros, parecian abarcar a los disidentes de más allá de las jurisdic- 
ciones locales en un movimiento internacional de ímpetu tremendo. Su 
ardor puso a la magistrarura local en peores aprietos que la irracional 
despreocupación de los primitivos mártires del cristianismo a un humani- 
tario y consciente gohernador de la antigua Bitinia; a diferencia de Plinio 
el Joven, el Stettmeister de Estrasburgo aceptaba, en efecio, las mismas 
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Escrituras que los candidatos al martirio, y era igual de sensible que sus 
criticos a la posibilidad de un castigo no sólo imperial, sino divino tam- 
bién, por el mal cumplimiento de su deber de cristiano, según do enten- 
día él. 

Al situar en el comexto de la Reforma Magisterial de Estrasburgo el 
número extraordinario de personalidades de la Reforma Radical que se 
apiñaron en el mismo territorio, de manera particular el año de 1529, 
tendremos la posibilidad de darnos cuenta del pensido y de las ins- 
tituctones de los magistrados y de los teólogos en medida suficiente para 
mostrar las tensiones inherentes en cada ima de las dos reformas que, 
para el objeto de nuestro estudio, hemos caracterizado como “magistral” 
y “radical”, así como las tensiones entre la una y la otra. 

Así, pues, una vez explicados los antecedentes patrísticos e imperia- 
les del asentimiento que Hieroa los protestantes al decisivo edicto contra 
los separatistas leído en la dieta de Espira (cap. x.1), haremos un análisis 
de las relaciones que hubo en Estrasburgo entre los teólogos y los separa- 
tistas hasta el año 1529 (x.2), después una presentación biográfica de 


A 


siete u ocho destacados exponentes de la Reforma Radical que coincidie- 
ron en Estrasburgo, especialmente en los años de 1529 y 1531 (x.3), y 
finalmente un relato del sínodo territorial de 1533, a raiz del cual se 
impuso, a más no poder, una confesión de le y una ordenanza eclesiás- 
tica, magisterialmente decretadas, a ima república urbana que habia sido 
instintivamente tolerante (x.4). 


l. La preTA pe Espira, 1529: 
LA REFORMA MAGISTERIAL CONTRA 1A Rapicas, 1522-1529 


Cuando se reunió la dicta imperial en Espira (Speyer), durante la primar 
vera de 1529, las fuerzas católicas e imperiales consideraron su poderío 
suficiente para rescindir el acuerdo a que se habia llegado en la misma 
ciudad en la dieta de 1526, donde se habian hecho algunas concesiones 
provisionales en favor de los partidarios de Lutero, en espera de las deci- 
siones que se tomaran en un concilio ecuménico. Al enterarse de este 
repudio de un solemne convenio anterior, seis principes evangélicos y los 
representantes de catorce ciudades del Sur de Alemania protestaron 
el 19 de abril de 1529, ganándose así, para lo sucesivo, la designación de 
“protestantes”. El acuerdo de 1526 se releria sólo a los Ínteranos, en 
atención a que se habian mostrado dispuestos a mantener a raya a los sa» 
cramentarios (cap. v.3). Lo mismo los protestantes luteranos que los ca- 
tólicos podían consentir en que se hiciera aún más explícita que antes la 
pena de muere contra los rebantizantes cu su doble calidad de crimina- 
les y de herejes, , 

Aunque ya habia habido contra los anabaptistas otras medidas ante- 
riores agui y allá, e incluso uu edicto imperial el año anterior (1528), el 
edicto de la dieta “protestante” de Espira es, desde luego, el más impor- 
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tantej y, sí se tiene en cuenta la tensa atmósfera religioso-politica de esa 
dieta¡ su aprobación por los luteranos hace palpablemente clara la gran 
diferencia que existe entre la tradición baptista y la protestante, por más 
que sus descendientes, en nuestros días, suelen hablar de un origen co- 
mún,! : 
Lá parte que más nos interesa del edicto de Carlos V, leído en la dieta 
el 23ide abrú de 1529, dice así: 
l 
Teniendo en cienta que está ordenado y estamido en el derecho común [entién- 
dase dereciro canónico] que ninguna persona, después de haber sido bautizada 
una vez según la ordenanza cristiana, debe permitir ser bautizada de nuevo o 
por segunda vez, ni bautizar tampoco 4 otros en esa forma, y que especial. 
mente está prohibido en el derecho imperial hacer eso, bajo pena de muerte; 
teniendo, pres, en cuenta todo lo anterior, a comienzos del año 1528,., 05 
suplicamos encarecidamente de manera general, y especialmente como Empe- 
rador Romano, supremo abogado y guardián de nuestra sauta fe cristiana, 
médiante 11 edicio píblico nuestro, que exhortarais, reprimierais y amonesta- 
rals a vuestros súbditos, a vuestros deudos y a cuantos de algún modo depen- 
den de vosorros en contra de ese error recientemente surgido que es la secta 
nieva de los anabapntistas, y en contra de sus caprichosos, tendenciosos y reval 
tosos secuaces, mediame vuestras órdenes Ídirecias], o.desde el púlpito a tra- 
vés de vuestros sabios predicadores, o en cualquier otra forma, y que des re- 
cordarais asimismo, fielmente y de todo corazón, las penalidades que la ley 
ordena para casos tales, y especialmente el grau castigo de Dios..., y que 
procedierais en contra de aquellos a quienes se descubra en semejante vicio y 
error y no fuerais remisos en semejante materia, con objeto de que un mal tan 
peérnicioso sea castigado, y de que cualquier nueva necedad o cualquier exten- 
sión del mal queden estorbadas y evitadas. Sin embargo, nos encontramos 10- 
dos los dias con que, a pesar del ya mencionado derecho común y a pesar 
también de nuestro edicto ide 1528]. .., esta antigua secta del anabaptismo, 
condenada y prohibida hace muchos siglas, está haciendo día a día incursiones 
mayores y está en vías de prevalecer, Con objeto, pues, de conjurar semejante 
calamidad y los males todos que de ella pueden proceder, y a fín de mantener 
la paz y la unidad del Santo Imperio y de disipar cualquier disputa o cualquier 
duda en cuanto a las penas que existen para el rebautismo, .., renovamos 
ahora la sobredicha ley imperial, así como nuestro mencionado edicto impe- 
rial... ly ordenamos],.. que todos los anabaptistas y todos los hombres y 
mujeres que hayan sido rebautizados, siempre que sean de edad de razón, 
sean condenados a muerte y privados de la vida natural mediante la hoguera, 
la espada y cosas semejantes, según las personas, sin necesidad de someter los 
cásos a la inquisición de los jueces espirituales; y que no se muestre la menor 
señal de clemencia con ninguno de ellos, ni con los mencionados pseudo-pre- 
dicadores, instigadores, vagabundos y tumultuosos incitadores del dicho vicio 
del anabaptismo, ni con los que permanecen en él, ni con los que caen en él 
pbr segunda vez, sino que, por el contrario, en virtud del presente edicto, sean 
tratados severamente con castigo.! : 


raducimos el texto que figura en Bossert, Wiirttemberg (QOT. D). pp. 3-4. En el edicio 
anterior (el de 1528) fue donde Carlos V identificó el derecho común con el espiritual o 
tinónico 
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. , La oposición a más de un bautismo se remonta, por supuesto, a la 
iglesia primitiva, con su formulación paulina “Un Señor, una fe, un bau- 
tismo” (Efesios, 4:58), Pero en el Álrica septentrional, San Cipriano, a 
quien los anabaptistas del siglo xvi citaban constantemente, sostuvo que 
la acción bautismal de los cismáticos y de los herejes no era un verdadero 
bautismo, puesto que no era una iniciación en la verdadera iglesia, y, en 
consecuencia, defendió lo que muy bien puede llamarse el rebautismo. El 
obispo de Roma se opuso 1 esa manera de ver, sosteniendo que la validez 
de la acción bantismal dependía itnicamente de la fórmul; y de la inten- 
ción adecuadas, y su doctrina, según la cual el sacramento actúa ex opere 
operato, fue la que quedó generalmente aceptada. La opinión de San Ck- 
priano, más sectaria, se mantuvo sin embargo basta entrado el siglo si- 
guiente entre los donatistas del África septentrional, que, declarando ser 
ellos la verdadera iglesia católica, rebautizaban a todos los conversos pro- 
cedentes de la iglesia establecida, o sea la preferida de los emperadores 
rormmnos. Contra los dontistas recalcitrantes enderezaron los emperado- 
res Honorio y Teodosio II su edicto del 21 de marzo de 413, incorpo- 
rado al Código Teodosiano en estos términos: 


Esperamos que, por tenor de una pena severísima, ninguna persona haya 
cometido el crimen [del rebautismo)] desde el momento en que esta práctica 
quedó prohibida? Hay, sin embargo, hombres de espíritu depravado que se 
empeñan en llacer aquello que esiá prohibido y duramente castigado por las 
leyes. Para que tal no suceda, es nuestra vohimad que se renueve la reglamen- 
tación, de nunera que si después de haberse promulgado la ley se descubre a 
alguna persona que haya rebautizado a quien aries había sido iniciado en los 
misterios del credo católico, sufra la pena decretada en el estatuto anterior 
npplada stated prioris]? junto con da persona rebautizada, porque hu come- 
tido an crimen que exige expiación, siempre y cuando la persona así persua- 
dida sea capaz de crimen por razón de su edad.* 


Aunque el Código Tecdosiano * establece castigos severos para los 
culpables de herejía, por ejemplo confiscación de bienes, destierro, pri- 
vación de berederos y varias penas carporales, no especifica pen capital 
para el rebantismo de los donatistas.* 


* La relerencia antigna es incierta. 

3 Referencia incieria, 

* Código Teodosiano, libro XVL, titulo vi, 6 ("Ne sancióm Baptisma ieretur”). Hay dos 
traducciones inglesas modernas: la de Clyde Pharr en el vol. 1 de The Corpus of Reman Law, 
Princeton, 1952, y la de P. R. Colernan- Norton, Roman State and Christian Churdi: A Collec» 
tion ef Legal Documents to A. D. 335, 3 vola, Londres, 1966. En la segunda de ellas, el 10xia 
del Código se presenta imercenectada con otros documentos imperiales: muestra cita co 
rrespunde al nm, 56% (vol. 11, p. 363). 

3 Libro XVI, título y. 

* G. G. Willis, St. Augustine and the Donatist Contraversy, Londres, 1950, pp. 129-130, 
reconote que las castigos decretados contra los donatisias, aunque severos, no incluían la 
pena de muerte, Tampoco William H, €, Frend, The Donatist Church, Oxford, 1952, pp. 
243-249, menciona la pena capital para el rebxartisma. 
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El Código de Justiniano, al reproducir el rescripto del de Teodosio, * 
sustituyó el impreciso suppliciuma statati prioris con un terrible pero todavía 
equivoco ultima supplicion. Cuando al fin los códigos romanos se refirie- 
ron concretamente a la pena de muerte (suman supplicium), esto se hizo 
de manera primordial para reprimir a los maniqueos dualistas, ideológi- 
camente identificados, en parte, con el hostil imperio persa. A lo largo 
de la Edad Media, lo que se habia limitado a los maniqueos se extendió 
primero a los cátaros, y de allí a todos los herejes (Cathari, Ketzer). 

Asi, en la plenitud del sisterna cristiano, Justiniano, más severo que 
Teodosio, fue a su vez excedido en dureza por Carlos V, habituado a la 
Inquisición (cap. 1.1). 

A partir de abril de 1529 los anabaptistas vivieron la vida de las bes- 
tias acosadas; e incluso a cristianos que no compartían sus opiniones se 
les pottía colgar, por simple conveniencia, el rótnlo de anabaptistas, suje- 
tándoseles asi a las penas del edicto y a sus innumerables secuelas impe- 
riales y locales.* Una de las amornalías de la Era de la Reforma es que 
precisamente los protestantes -que desde los puntos de vista importantes 
(salvo ¡su devoción teológica por San Agustin) se parecían mucho más a 
los “nacionalistas”, “puritanos” y a menudo belicosos cismáticos del África 
septentrional que los pacifistas anabaptistas- hayan resnltado ser tan 
celosos como los católicos en aplicar las leyes antidonatistas a la Reforma 
Radical. 

Hubo, por supuesto, nruclras diferencias personales y regionales en 
cuanto a la ejecución del edicto imperial. Hubo, a decir verdad, magis- 
trados$ protestantes y católicos en casi tados los niveles jerárquicos que, 
siguiendo los dictados de su conciencia, mitigaron o incluso evadieron las 
severas órdenes del estado y de las iglesias establecidas, hasta el punto de 
que sk conducta debiera considerarse parte tan integrante de la historia 
de la Reforma Radical como el testimonio de los propios mártires baptis- 
tas. Esos teólogos y magistrados excepcionales fueron tanto más valerosos 
en su humanitarismo cuanto que no compartían ni el encono de los per- 
seguidores ni la patética locura (como ellos seguramente la juzgaban) de 
las víctimas. 

Muchos de los portavoces de la Reforma Magisterial sufrieron, evi- 
dentemente, graves tortiras de conciencia. Se hallaban ante un dile- 
na eclesiástico-político uy doloroso. Ciertamente sostenían el principio 
de sola scriptura, pero, en su alán de limpiar la fe de todas sus añadiduras 
escolásticas, se aterraban de manera muy poco crítica a las formulaciones 
de los credos de la antigua cristiandad imperial. A pesar de su enuncia- 
ción del principio de sola fide, mantenían el bautismo de los niños peque- 
ños con tanta mayor tenacidad cuanto que su esfuerzo se dirigía a salvar 
del pantano putrelacto del carolicismo medieval tardio aquellas institu- 


E Libro 1, lfltedo ya, 2. 


2 En AE, 111, 446.451, puede verse ana mil enumeración, con fechas, de todos los 
edicios desde 1323 hasta 1761, 
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ciones y prácticas que podian considerar como válidamente católicas, En 
sus esfuerzos por volver a congregar, was el largo olvido y la larga explo- 
tación de los papas, a la perpleja grey cristiana, se volvieron natural 
mente hacia los pastores principescos (Netbischófe) para que ellos sulvarin 
la situación. La Relorma podia encomendarse con suma facilidad a esos 
magistrados a condición de mostrarse católica en sus imenciones, y al 
mismo tiempo obediente a los lrombres colocados por Dios en pnestos de 
autoridad civil, 

Entre los reformadores magisteriales se destacan Juan Brenz (en la 
ciudad imperial de Schwibisch- Hall) y Ambrosio Blaurer (con quien ya 
nos hemos encontrado sapra, cap. vht3) como representativos de úque- 
llos que a primera hora criticaron la restauración imperial de la pena de 
muerte como forma de reprimir el anabaptismo.. Contra el edicto de 
1528, concretamente, escribió Brenz un opúsculo que se reimprimió mu- 
cho y se tradujo a orras lenguas, Ob eine wveltliche Obrigkeit mit gótilichem 
und billigen Rechte mbge die Wiedertiufer durch Fener oder Sevrwert vom Leben 
24 Tode richten. Estaba dedicado a Melanchthon, y argumentaba que si 
Teodosio lrabia consentido en amenazar a los anabaptistas con la pena de 
muerte fue sólo como medida desesperada para asegurarse el apoyo del 
patriarca de Constantinopla en la lucha contra los persas, Brenz instaba a 
la moderación y a la prudencia, y de manera mny inteligente mostraba 
cómo el edicto podia usarse contra los frailes por practicar la conmnidad 
de bienes y contra los clérigos católicos en general por no prestar el ju- 
ramento cívico y por negarse a portar armas.* 

Ciertamente Brenz y otros pocos teólogos tolerantes en el seno de la 
Reforma Magisterial se destacan por haber escrito contra esa pena de 
muerte, y las ocho ciudades de Suabia, desde Constanza hasta Hall, bajo 
la influencia de Blanrer (cap. vtu.3), se distingnen por haber rechazado 
el edicto imperial de Espira; pero fire la ciudad alsaciana de Estrasburgo 
la que se portó en esto de la manera imás extraordinaria, pues se negó a 
poner en ejecución el edicto. 


2. Estrasbueco, 1522-1529 


Estrasburgo, con su crujiente puente de madera, el único que atravesaba 
el Rin, era una ciudad-encrucijada, lo mismo en el campo de la politica 
que en el del comercio y la religión. Una rebelión de los patricios en el siglo 
xiu, segnida de ima rebelión de los plebeyos en el x1v, de habia arreba- 
tado por completo el control de la ciudad a sn principe-ohispo, que se vio 
obligado a contentarse con las migajas de su obispado temporal. La es- 
tructura de ésie habia acabado por ser la de una próspera y poderosa 


> Posteriormente Brenz juzgaria con mayor dureza a dos anabaptistas. Su relación con da 
Relorma Radical está bien resemida cn ME, 1, 418-420, donde se dhudlará aubién la biblio 
grafía pertinente. 
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república urbana, cuyos nobles y artesanos habían elaborado ya en 1482 
(el año del Sehrwirbrief) una constitución famosa por su eficacia, a pesar 
de las miniuciosas precauciones que en ella se estatuían para refrenar y 
equilibrar los encontrados intereses de las varias clases integrantes de la 
sociedad. La ciudad de Estrasburgo, que no tenía que rendir cuentas más 
que al emperador, se distinguía entre todas las de Imperio por su mode- 
ración en materia judicial y penal, resumida asi en un dicho proverbial: 
“Al que en cualquier otra ciudad bubieran ahorcado, en Estrasburgo lo 
expulsan simplemente a azotes.” Estrasburgo tenía asimismo, incluso en 
la Edad Media, gran reputación por su vitalidad, variedad y tolerancia en 
materia de religión, y la supo conservar durante la Era de la Reforma. 

Al adentrarnos en la historia sectaria de esta república urbana, será 
conveniente prestar algo más de atención que en otros tasos al papel 
desempeñado por los magistrados y por los reformadores establecidos. 
Esta región selecta del imperio es quizá la que mejor puede poner ante 
nuestros ojos esa especie de detalle institucional que dará su específico 
toqué quinientista al tema secundario del presente capítulo, que es la 
relación entre iglesia y estado desde el punto de vista de la Reforma Ra- 
dical, Aunque procuraremos no recargar la bistoria sectaria de detalles 
constitucionales, contentándonos con mencionar de manera general a 
“los magistrados”, sí será bueno tener por lo menos a la vista, desde un 
principio, un esbozo de la manera como estaba constituida la magistra- 
tura (Magistral) de Estrasburgo. **? 

s órganos vitales del cuerpo pa de Estrasburgo eran los veinte 
gremios. Éstos gremios o lonjas se habían constituido fundamentalmente, 
igual que en otras partes, por razones de trabajo, pero en Estrasburgo, 
en medida mucbo muyor que en otras ciudades, tenian además un carác- 
ler fraternal y social, y el nombre que se les daba era indilerentemente el 
de lós oficios o artesanias que en ellos se agrupaban o el de las tabernas 
en que solian celebrar sus juntas. Las veinte corporaciones estaban repre- 
sentadas en la asamblea de los trescientos por miembros a quienes se 
dabá nn nombramiento vitalicio. Los nobles, o sea los descendientes de 
los funcionarios episcopales medievales y los castellanos dueños de casas 
en la ciudad y poscedores del derecho de ciudadania, se rennían asi- 
misino en ciertos lugares y, con el paso del tiempo, llegaron a constituir 
dos ¡organizaciones cuasi-políticas que más o menos podían compararse 
con las corporaciones. En el curso de la Reforma, incluso las asambleas 
sentanales del clero parroquial adquirieron el carácter sociopolítico de las 
corporaciones. 

Cada año, los artesanos y oliciales agremiados clegían a veinte miem- 


* El mejor cuadro histórico de la constitución civil de la ciudad, completo y sintélico, es 
el de Franklin Ford, Strasbotrg in Transition, Cambridge, 1958, cap. 3. Véase también Robert 
Kreider, “The.Anabapúsis and 1he Civil Authoriies of Sisbourg, 1525-1538", CH, XXIV 
(1953), 99.100. Marc Lientard, “Les autorités civiles el des anabaprixies”, en el vol, (editado por 
$1) The Origins and Characteristics of Anabaptism, La Haya, 1977, pp. 196-213, y Georges Livetef 
dl. Strasbourg religienx de xvi tsivcle, Esvrasburgo, 1977. 
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bros del ayuntamiento (Rat, senado); los nobles, a diez. Además de la 
asamblea, compuesta por trescientos miembros de los gremios, y además 
del ayuntamiento mixto de treinta miembros, había organismos menores 
-cámaras, comités o comisiones, particularmente el de “los trece” y el de 
“los quince”, y la combinación de estos dos, que constituía el organismo 
de “los veintiuno”. Este último era el más poderoso de los organismos 
subordinados, y también el más grande, numéricamente: contando a va- 
rios comisionados que tenían nombramientos especiales, sumaba en rea- 
lidad unos doce miembros más de lo que sn designación anunciaba, 

Por encima de la asamblea popular y del ayuntamiento mixto, con sus 
varias comisiones subordinadas, pero a veces rivales y de intereses muy 
contrapuestos, había dos tipos de jefatura suprema de la república ur- 
bana, lo cual representaba, asimismo, una transmutación constitucionali- 
zada de la situación básica de conflicto y entendimiento entre nobles y 
plebeyos. El cargo más alto era el de Stetbneister, cubierto por cuatro no- 
bles designados por los de su clase. Cada uno de ellos gobernaba durante 
tres de los doce meses que duraba el nombramiento. Por debajo de esta 
alcaldía colegiada y rotativa estaba el administrador de la ciudad, el Am- 
méister, que era uno de los representantes de los gremios en el ayunta- 
miento, elegido por sus colegas, y cuyo cargo duraba un año entero. El 
Ammeister, de origen plebeyo, estaba naturalmente más al tanto de los 
asuntos internos de la ciudad que los cuatro Sielimeister, los cuales se 
limitaban a desempeñar funciones ceremoniales y diplomáticas durante 
un solo trimestre, y era él, por lo tanto, el eje de la política de la ciudad; 
pero también tenía la obligación de escuchar siempre la opinión de otros 
cinco antiguos Asameister, que conservaban el títilo como señal de honor y 
simplemente esperaban la expiración del plazo de cinco años requerido 
por la constitución para ser reelegidos. De hecho, también el cargo de 
Ammeister acabó por ser, con el correr de los años, una institución de tipo 
colegiado. 

Tal era la compleja magistratura de Estrasburgo cuando (en febrero 
de 1529) la ciudad-estado se dedaró oficialmente por la Reforma Magis- 
terial aboliendo la misa. 

Los comienzos del protestantismo preceden a esta acción por un de- 
cenio. Mateo Zell (1477-1548), que era rector de la universidad de Fri- 
burgo, aceptó venir en 1518 para ocupar el puesto de pastor en la parro- 
quía de la catedral. Era ya un adepto de la cansa de la Reforma. Autorizó 
el uso optativo de la lengua alemana para el bantismo y estuvo de 
acuerdo en que su ayudante, Diebokd Schwarz, dijera misa en alemán y 
administrara la comunión bajo las dos especies por primera vez en Es- 
trasburgo en una semi-cripta de la catedral, el 16 de febrero de 1524. En 
este mismo año Zell contrajo matrimonio y fne excomulgado por el 
obispo, el cual, desde su palacio de Saverne (Zabern), mantenía por lo 
general relaciones más amistosas con “su” clero que cualquier otro 
obispo, en igualdad de circunstancias, en cualquier otra región del impe- 
rio. Fue la magistratura la que mantuvo a Zell en su puesto. Y, en ver: 
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dad, la ciudad era ya decididamente partidaria de la Reforma Magisterial 
cuando, el 24 de agosto de 1524, los magistrados asumieron la entera 
responsabilidad del nombramiento, la instalación y la remuneración de 
los pastores de las siete parroquias de Estrasburgo. 

Según hemos de ver, Zell estaba bien dispuesto en cuanto a algunas 
de las exigencias de los radicales porque era un hombre comprensivo y de 
natural bondadoso, que tuvo además el apoyo de ina mujer valerosa e 
inteligente. En contraste con esta actitud de apertura, de tipo tempera- 
mental, la de su colega Wolfgang Capitón fne de índole plenamente teo- 
lógica. Capitón (1478-1541), nacido en Hagenau, había estudiado sucesí- 
vamente en Pforzheim, Ingolstadt y Friburgo, y tenia doctorados en me- 
dicináa, derecho y teología. Durante algún tiempo había actuado como 
predicador en la catedral de Basilea y como lector de hebreo en la uni- 
versidad de allí; se había hecho amigo de Erasmo, y lue durante toda su 
vida jun defensor del irenismo en teología y del pacifismo en política. 
Durante su estancia en Basilea había tenido ya contacto con las ideas de 
Zwinglio y de Lutero, pero sólo en 1523, después de haber desempeñado 
las funciones de canciller bajo las órdenes del arzobispo Alberto de Ma- 
gunda, hizo una visita a Wittenberg y abrazó abiertamente la causa evan- 
gélica, Ese mismo año aceptó el cargo de rector de la iglesia colegiata de 
Santo Tomás, en Estrasburgo, después de lo cual pasó como pastor titu- 
lar a la iglesia nueva de San Pedro. Hasta la muerte de su primera es- 
posa; en 1531, la casa de Capitón fue un centro de reunión para toda 
clase'de disidentes. Su hospitalidad para con personas de las más diversas 
convicciones religiosas y el famoso primor culinario de su mujer hicieron 
de esa casa una especie de “salón” teológico. 

Martín Bucer (1491-1551), antiguo fraile dominico que había queda» 
do fuertemente impresionado por Lutero en Worms, llegó a la iglesia 
de Santa Aurelia, en Estrasburgo, procedente de Weissenburg (actual- 
mente Wissembourg), donde había fundado una congregación luterana. 
Llegó el mismo año que Capitón (1523). Pasó posteriormente a la iglesia 
de Santo Tomás, y sus sobresalientes prendas naturales y su energía lo 
hicieron destacarse muy pronto como el dirigente y portavoz de todos los 
clérigos reformistas de la ciudad. 

Ya tendremos oportunidad de conocer a los demás reformadores 
municipales de Estrasburgo en el curso de nuestro relato. Ahora echa- 
remos una mirada a los radicales nativos y refugiados que se apiñaban 
en lá ciudad y en las aldeas vecinas. !! 


14 He aquí una bibijografía selecía para la iistoria del radicalismo en Estrasburgo: Ger- 
bert, op. cit; Hulshol, op. cit; Timoiheus W. Roehrich, "Zur Geschichte der strassburgi- 
sehen Wiedertdufer in den Jahren 1527 bia 1543", Zeitschrifi fir die Hist. Theologie, XXX 
(1860), 3-121; y Miriam Usber Cushman, Strasbourg and the Reform 11480-13481, Now 
Haven-Londres, 1967, especialmente el capitulo x1, “ Rejection of Theological Radical- 
ism: The Anabapúsis”, y el útil mapa de la ciudad en 1576, junio con muchos gráficos, 
tablas y láminas. Delos wes volúmenes proyectados de Táufer-Añten de Alsacia se han publi- 
cado dos, al cuidado de Manfred Krebs y jean Rott: Elsass, 1: Siadi Strassburg 1522-1332, 
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La historia de la Reforma Radical en Estrasburgo se inicia con el mé- 
dico y predicador laico Karsthans Maurer,!? que durante el verano de 
1522 comenzó a hablar contra los sacramentos, la jerarquia y los magis- 
trados y en favor de los ideales del Bundschuh, eligiendo como Ingares de 
predicación tas barracas y tendejones que había en la base de la catedral y 
en las callejuelas adyacentes. '* 

El personaje más insólito y distintivo de la Reforma Radical en Alsacia 
fue el predicador laico y dirigente campesino Clemente Ziegler. ** Este 
Ziegler era miembro del gremio de los hortelanos, que agrupaba timbién 
a los pastores y a los jornaleros. Con sus seiscientos miembros. era ósta la 
corporación más numerosa (dividida en tres secciones), y también la más 
proletaria, : 

Durante la gran inundación de 1524, Ziegler se salvó milagrosamente 
de morir ahogado, y, aludiendo al versiculo 16 del salmo 18, se consideró 
sacado “de las muchas aguas” para proclamar públicamente el evangelio 
tal como él estaba llegando a expresarlo entre “los hermanos”, o sea 
la gente de su gremio que se reunía para estudiar la Biblia. 

Ziegler escribió varios opúsculos. El primero que se publicó fue Ein 
kurzes Register acerca de la idolatria,** impreso en junio de 1524. Pone 
aqui uno tras otro los pasajes biblicos que condenan da hechura de imá- 
genes, y en verdad deja atrás a Carlstadt (cap. 41.1) y a Haetzer (cap. 
v.2.b) por la manera como relaciona estrechamente iconociastia y sacra- 
mentarismo en nn contexto escatológico. Llamando la atención sobre el 
hecho de que la observancia de la Cena, según San Pablo (1 Corintios, 
11:26), es una proclamación de la muerte de Cristo hasta que venga de 
nuevo, Ziegler encuentra objetable que en el canon de la misa el sacer- 
date, por el contrario, se esté dirigiendo a Cristo o al justiciero Padre de 
Cristo, y esto, además, en una lengua extraña, y dando la espalda a la 
congregación de fieles que asisten ai oficio. De manera expresa relaciona 
la supresión de las dos idolatrías, la eucaristica y la iconográfica, con la 
reactivación de la misión universal de la iglesia entre los paganos, y par- 
ticularmente entre los judios de los Ultimos Dias, para lo cual cita la pro- 
fecía de Malaquías, 4:5-8. 

La influencia combinada de los dos sacramentarios, Ziegler y Carl 
stadt, fue causa de algunos brotes de iconoclastia a fines de agosto y en 
septiembre de 1524. Los magistrados, no sin condenar la violencia y los 
actos privados de vandalismo, tuvieron. el buen sentido de retirar tranqui- 
lamente de la catedral y de Santa Aurelia los cuadros y relicarios más 
venerados. Carlstadt, que en octubre del mismo año pasó cuatro dias en 


Gúrersioh, 19359, y Elsass, 1: Stadt Strassburg 1333.13353, Giiterslod, 1960. Los seguiremos 
titando así: Elsass, 1 (QOT, V11) y Ebass, 11 (QGT, VID. Y véase jafra, y. 335, nota 179, 

E Krebs y Rott, £bsass, 1 (QET, VID), núms. 1-4: sobre su vida, vénse bid, p. 1, nota 3, 

18 ¿bid., núm. 5. pes 

14 Rodolphe Peter, "Le maraicher Ciémeni Ziegler”, RHPR, XXXIV (1954), 255-282; 
Krebs y Rot, £lsass, 1(0GT, VII), núms. 6-8. 

15 Elsass, L núm, 6, 
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Estrasburgo, ofendió a los principales pastores porque estuvo sólo en 
compañía de los seciarios, * j 

fa en el verano de ese año de 1524, Ziegler hubía dado expresión a 
las convicciones cristológicas subyacentes que lo habian movido a censu- 
yar la idolatría iconográlica y la eucaristica en dos opúsculos, intitulado el 
1100 Von der Veráhduag Maniá und Josephs y el otro Von der wahren Geniess- 
wng beider Leibs id Blais Christi wd von der Taufe. A éstos siguió, a lines 
del mismo año o 1 comienzos de 1523, un tercer opúsculo sacramentario, 
Ein fast schóues Búichldn... von den Leib und Blut Christi.*? En resumen, 
Ziegler sostenia que Cristo fue el primogénito de Maria en el sentido de 
que el milagrosamente engendrado por el Padre “dentro de la Prinidad”, 
teniendo un cuerpo "antes de los fundamentos del mundo”, adquirió 
también carne humana visible en la encarnación. El cuerpo celestial -de- 
cia es el que hay que exaltar en das futuras misiones entre “los turcos, 
tártaros, griegos, judios y paganos”, pues los no cristianos tienen siempre 
acceso directo, "mediante la fe”, al Cristo celestial en su cuerpo glorioso, 
pero pueden sentirse escandalizados por la preocupación católica con la 
carne eucaristica y las idolatrias que la acompañan.** En el presente capi- 
tulo tendremos ocasiones de observar cómo esta doctrina zeglieriana 
del cuerpo celestial de Cristo tiñó a una amplia sección de la comunidad 
radical de Esirasburgo. 

Ziegler atacó asimismo la práctica del bautismo de los infantes y el 
empleo de óleos y crismas, posiblemente bajo la influencia de Jacobo 
Strauss, de Eisenach, cuyo opúsculo Wider die simonische Taufe, publicado 
en 1523 (cap. 111.2), se reimprimió en Estrasburgo en 1524. Así, en la 
primavera o el verano de 1524 adujo Ziegler el precepto de Cristo (en 
San Marcos, 16:15) de predicar el evangelio a todas las creaturas; y, adu- 
ciendo también la secuencia litúrgica del día de Pentecostés, Veni sanete 
Spiritas,? expresó su convicción de que la proclamación tenía que venir 
primero, en seguida el fuego, equivalente del amor y del Espíritu Santo, 
y sólo en tercer lugar el agua, como signo exterior de la fe. En cuanto a 
los niños, declaró que habia que obedecer el precepto de Cristo, o sea 
dejar!que se acerciran a él, puesto que de los tales es el reino de los 
cielos, para lo cual no bacia falta el bautismo. Es insensato —decia- ir 
contra las palabras de Jesús en dos sentidos: primero, suponer que los 
niños que mueren sin bautismo se condenan, y segundo, bantizar sin que 
haya fe y amor explicitos en el bautizando.2 Aunque Ziegler no sugirió 


Al 


1% Hbid., p. 8, nota 3; Hans W. Músing, “Karistadi und die Enistehung der Serassburger 
Tánfer”, en M. Lienhard (ed), The Origins and Characteristics ef Ancbaptisa, La Bayo, 1977, 
pp. 169.195, 

1% Elsass, 1, ams. 7, 8 y 24. 

* Fbid., sám. 24, p. 35. 

 Veanse extractos en Elsass, L y. 18, y sobre la importancia general de Sirauss, véase 
Joachita Rogge. Der Beitrag des Jacob Stranss xur frúhen Beformatinsgeschichte, Berlin, 1957. 

* Krebs y Rot1, £lsass, 14GGT, Vid), p. 15, línea 20. 

P bid, p. 16, Macas 7.20. 
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el rebautismo, llevó a cabo una vigorosa agitación para que los óleos, la 
sal, la pila y los padrinos quedaran eliminados. 

. Aparte de sus convicciones radicales con respecto a las imágenes, la 
misa y el bautismo, Ziegler compartía las aspiraciones evangélicas de los 
campesinos en lo relativo a la justicia social. Aunque siguió siendo un 
pacifista convencido, salió de Estrasburgo para sumarse a la sublevación 
de los campesinos. 

Estrasburgo había sido en la zona del alto Rin el punto de con vergen- 
cia del Bundschuh durante su culminación en 1517 (cap. 1v.1). Las prime- 
ras protestas que desembocarun en la gran Guerra de los Campesinos 
propiamente dicha tuvieron lugar en Alsacia en la segunda quincena de 
abril de 1525, Era natural que el principal predicador laico del gremio 
de hortelanos de Estrasburgo tomara parte prominente en el coro de 
voces que exigian justicia evangélica. Bajo la influencia inmediata del 
paníleto Von dem Pfaffenzernten CXLI Schlussreden, publicado en 1524 
por Otón Brunfels, catedrático y médico de Estrasburgo (cap. v111.4.b), 
también Ziegler predicó contra los diezmos y contra las rentas que se 

gaban a los eclesiásticos dueños de propiedades territoriales, citando 
as palabras en que Jesús condena a los escribas y fariseos que diezman la 
yerbabuena, el anis y el comino y descuidan las cosas de la ley, que tienen 
más peso (Mateo, 23:23),*2 

Lleno de fervor evangélico y de preocupación por la realización del 
programa social de los campesinos sublevados Ziegler declaró en otro de 
sus escritos, Eine fast schóne Auslegung des Vaterunser, que así como a Lu- 
tero se le consideraba “un instrumento de Dios y un profeta”, asi también 
el propio Jesucristo, en los tiempos que corrían, hubiera sido considerado 
un Bundschuher.?? Pero Ziegler, en verdad, era enemigo de que la reivin- 
dicación de los derechos de los campesinos se llevara a cabo por medios 
violentos, según se deduce de su comentario a las palabras “el pan nues- 
tro de cada día” y “líbranos del mal”: habla de la espada, necesaria para 
la edificación de la Jerusalén de los últimos días, pero aclara que se trata 
de la espada del espíritu, y dice que ésta no es sino el discernimiento de 
las Escrituras. 

En febrero, marzo y abril de 1525 predicó Ziegler en diversas comu- 
nidades, instando a los campesinos a leer el Nuevo Testamento y hacién- 
dales notar que Jesús fue amigo y compañero de los pobres y de los 
humildes. Estas reuniones fueron dispersadas varias veces con la fuerza 
de las armas y, por otra parte, los campesinos (sin excluir a los compañe- 
ros del pep Ziegler en el gremio de hortelanos de Estrasburgo) acaba- 
ron por echar mano de las armas en la fase alsaciana de la gran Guerra 
de los Campesinos. Entonces Ziegler decidió retirarse. Todavia en abril 
predicó a los campesinos en un cementerio, en las cercanías de Schlett- 
stadt (Sélestat). Es el último sermón suyo de que se tiene noticia.2* Pero su 

*% Ibid, p. 32 


33 ¿bid., núm. 25, p. 36. 
36 I5d., núm. 32 (2 de abri. 
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nombre y su ideal siguió viviendo hasta la terminación de la guerra en el 
sector¡alsaciano, como lo muestra el grito de guerra de los campesinos: 
"¡Por el evangelio, por Cristo y por Clemente Ziegler!” 5 , 

Un tercer agitador alsaciano famoso fue el turbulento y estrafalario 
tejedor Juan Wolff, de la vecina población de Benfeld, el cual andaba 
profetizando que el milenio vendría exactamente al dar las doce de la 
noche del Jueves de Ascensión del año 1533. Hizo suyas las convicciones 
proféticamente sociales de Ziegler y de Karsthans, pero marcándolas con 
un acento algo diferente. Zaheria a los teólogos magisteriales que, al 
mismo tiempo que hacían que el populacho se lanzara enconada y des- 
tructivamente contra meras exterríalidades, como eran la abolición de la 
misa, lla eliminación de las imágenes y la secularización de los monaste- 
rios, gllos, por su parte, vivian todo el tiempo a costas del pueblo, eran 
ricos y poderosos, comian bien, calzaban zapatos linos e insistían en ser 
llamados “doctor” y "maestro", sin hacer nada por limpiar sus ciudades y 
sus cantones de maldades tan atroces como el adulterio, la prostitución, 
la usura, los diezmos y las injustas rentas territoriales. El 17 de junio de 
1526; en la catedral de Estrasburgo, Wolff levantó la voz contra el predi- 
cador Mateo Zell, lo acusó de estar diciendo una mentira espiritual y le 
pidió que bajara del púlpito y cediera su lugar, a fin de que se pudiera 
oír verdaderimente lo que el Espíritu Santo tenía que decir sobre el texto 
que $e comentaba en el sermón.** Al igual que Ziegler y Karsthans, lue 
Wolff un vigoroso antipedobaptista: censuró a los teólogos magisteriales 
que perpetuaban la costumbre de bautizar a los infantes y, contrariando 
la pálabra de Dios, imponían sobre niños recién nacidos una obligación 
que éstos no eran capaces «de cumplir. 

Los tres antipedobaptistas cubrieron, con su denuncia, todo el hori- 
zonte de la Reforma, De hecho, en la propia ciudad de Estrasburgo, va- 
rios de los principales pastores de las iglesias parroquiales daban señales 
de intranquilidad teológica en cuanto al bautismo de los infantes, particu- 
larmente Capitón y Mateo Zell (secundado este último por su fiel esposa 
Catalina). 

Hombre tolerante y hospitalario, Mateo Zell declaró en una ocasión: 
"Aquel que acepta a Cristo como su Señor y su Salvador tendrá un lugar 
en mi mesa, y yo tendré un lugar con él en el cielo.” Varias veces dijo en 
el púlpito que no estaba de acuerdo con las proposiciones que poco a 
poco iban huciendo Bucer y otros para tener a raya el anabaptismo, 
puesto que él coincidia con los anabaptistas y espiritualistas en sostener 
que. los gobernantes no podian imponer violentamente su voluntad en las 
cosas pertinentes a la fe. 

£ell había encontrado un fiel apoyo para sns benévolos ideales en la 
mujer que tomó por esposa. Catalina Zell hizo de su casa un puerto de 


E 


4 Documentado, en su comexio, por Perer, lec. cif, pp. 270-274 (sección intilulada 
“l.; gua ton dans da Guerre des Parsans”). 
28 Krebs y Rotl, Klsass, 1(QUT. VID, años. 17, 53 y 85, 
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reftigio para todos los perseguidos en nombre de la ortodoxia, sin preo- 
cuparse de ninguna manera por los detalles particnlares en que diferían 
de lo que se enseñaba en las parroquias reformadas de la cindad. Yados 
-valdenses, espiritnalistas, anabaptistas- eran bienvenidos: como ella de- 
cía, "nuesiro deber es dar amor, servicio y compasión a todos, piies eso es 
lo que nos enseñó Cristo, nuestro maestro”. Catalina sobreviviría muchos 
años a su marido, y continnaria sn benéfica tarea de acnerdo con sus 


deseos. Mucho tiempo después diría en una carta en defensa de los ana- 
—baptistas: 


Ahora bien, par do que toca a los pabres anabapistas.... en todas partes das 
autaridades das acosán a da manera como un cazador azuza a $us perros contra 
m jabalí o mm concejo. Si bien lo vemos, ellos confiesan con nasorros a Crista en 
las principales cosas en que nos licmos apartado de las papas... ¿Cóma es 
posible que se les persiga, y que se persiga a Crista en ellos. a quien ellos 
confiesan con celo, a quien inachaos de ellas han confesada en media de la 
miseria, la cárcel, el Tnega y el agua? Culpáos más bien a vasorras, pres a 
vesoiros se delo que buesira vida y nuestras enseñanzas sean la cansa de que 
ellos se hayan separado... El gobierna tiene la alifigación de castigar a quiea 
hace el mal, pero na debe legislar ni violemar cn materia de le. Esto pertenece 
al corazón y a da canciencia, no al hombre exterior? 


Catalina Zell fue ma mujer ingeniosa y valiente, Tixvo un sentido mny 
profimdo de la misión cristiana que le tocó enmplir: ser caritativa en el 
reino de las convicciones en pugna. 

Entre dos teólogos ilustres de Estrasburgo, fne Capitón quien más se 
acercó, por su manera de pensar, a los espiritnalistas, a los anabaptistas 
moderados y a los adversarios de la formulación nicena de la doctrina 
trinitaria, En sn Kinderberidat, de 1527, expresó abiertamente si1 incon- 
lormidad teológica con el pedobaptismo, añadiendo que si lo aceptaba 
era a más no poder, como simple medida práctica, ni ordenada ni prohi- 
bida en la Escritura. 

El procesa de simplificación del tito bamismal había llegado en Es- 
fasburgo a tal pimto, que en todas partes se llevaba a cabo en lengua 
alemana, limpio de sus incrustaciones litúrgicas, y no en el bantisterio, 
sino ante el altar; por otra parte, se tomaba cada vez más en sera la 
necesidad de dar instrncción a los niños para que supieran lo antes posi- 
ble qué cosa era el pacto con Dios.2* 

Después de Zell y Capión, hay que mencionar a Bucer entre los teó- 
logos que más habían avanzado en la reconcepción evangélica del ban- 
tisnto, Bajo el impacta de la agitación creada por dos predicadores laicas y 


* Gerbert, op. «f.: carta citada eu ME, 1, 1623, En da serie de semblanzas biográficas 
de las grandes fignrax temeninas de la Reforma que ha escrño Roland H, Balon Wenn 
Y the Refarmatiaa, 1: Da Germmay end Hato; Meda Praace and Eagland: VO: Era Spain de 
Srandinavia, Minneapolis, 1074, 1973 y 1977-42 de Caialina Zelbocapa el cp. 11 del vol L 

2% filsass, 1 1QOT, VID). tamos. 26 y 34. 
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presionado además por sus dos turbados colegas, pero movido también 
por sy personal convicción de la primacía de la fe (solalfideísmo), Bucer 
decidió hablar explicitamente en nombre de los teólogos de Estrasburgo, 
pidiendo que se hicieran modilicaciones con respecto al bautismo y a la 
excomunión. Tal es la finalidad de su Grund und Ursache aus gólilicher 
Schrift; publicado a comienzos de 1525,*%% Dice en este libro que si el obje- 
tivo primordial de la Reforma en Estrasburgo es recuperar la importan- 
cia dela fe, la consecuencia natural de ello es una simplificación del rito 
del bautismo, Añade, sin embargo, que precisamente porque el bautismo 
de agía es una forma externa, ha de administrarse a dos niños en yn 
momento conveniente, siempre y cuando los padres prometan dar 
crianza cristiana al niño, y que los cristianos todos sepan que el rito por si 
solo carece de toda eficacia redentora, Incluso se muestra dispuesto a dar 
la razón a los padres que, por escrúpulos de conciencia, posponen el rito 
del bautismo hasta que sus liijos maniliesten amor y un sentido de solida- 
ridad con toda la comunidad cristiana, Pero Bicer está, por supuesto, 
muy en contra del separatismo y del rebautismo, precisamente, como él 
dice, porque un bantismo renovado atribuye demasiado valor a un signo 
externo, y porque es, implicitamente, una señal de menosprecio por el 
titulo de cristianos que los demás tienen por derecho de vacimiento. Ob. 
serva,yiademás, que dejar para más tarde el bautismo podría dar pie para 
que los muchachos y las muchachas se criaran sin considerarse cristianos, 
y justificaría cualquier conducta indecorosa de su parte hasta el momento 
en qué decidieran volverse piadosos y someterse al bautismo, En cuanto a 
la confesión de los pecados, que Ziegler y otros habían legado a relacio" 
nar con el bautismo de dos creyentes, Bucer reconoce que ése debiera ser 
el acta inicial de todo servicio divino, 

Otto de fos puntos luertes del conventículo separatista era el derecho 
a excomnlgar, En esto Bucer se sentía maniatado por na consideración 
que a los sectarios les tenia sin cuidado. Desde el punto de vista de los 
reformadores magisteriales no habia nada inherentemente malo en de- 
volverle a la iglesta entera, o a la parroquia entera, el ejercicio de la ex- 
conmatión (o entredicho) mayor y menor. Era, en verdad, una conse 
cuencia lógica del principio protestante del sacerdocio de 1odos los cre- 
pomos. Pero los propios magistrados evangélicos, después de liberarse de 
a amenaza de la excomunión papal, no estaban dispuestos a fomentar en 
medio de ellos mismos un clericalismo o ectesiasticismo nuevo y local- 
mente, más poderoso. Los magistrados no se oponian, en principio, a la 
práctica de la anto-disciplina moral que se adoptara en las confraternida- 
des dé artesanos, pero tomaban una actitud defensiva cada vez que los 
relormadoros, urgidos por los sectarios, proponian medidas que hubie- 
ran incluido a todas las clases en el ejercicio de la disciplina eclesiástica, 

Por lo que se refiere al ejercicio magisterial de la excomunión en ca- 
sos graves, Bucer no estaba satisfecho con da teoria que consideraba a los 


2% bid, in, 22, El prelio está Teclado a 26 de diciembre e 1524, 
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magistrados como los seglares más importantes de la iglesia y, en conse- 
cuencia, como los más calificados para desempeñar ante el laicado real- 
sacerdotal las funciones disciplinarias más elevadas. Poco después adop- 
taría la idea de Ecolampadio de instituir el cargo de Kirchenpfleger: sintió 
que estos “guardianes de la iglesia” podian asimilarse a los ancianos de la 
iglesia apostólica y encargarse de la disciplina de la parroquia, sin excluir 
de su jurisdicción ni siquiera a los ministros. Según este plan, habría tres 
guardianes en cada parroquia: dos provenientes de una de las magistra- 
turas, y el otro un particular, miembro de la iglesia local, y elegido local- 
mente. Aunque nos adelantemos a nuestro relato al añadir que tres 
“guardianes de la iglesia” por cada una de las siete parroquias de la ciu- 
dad llegarían a constituir (1531) un poderoso consejo de disciplina de 
veintiún miembros, mucho más magisterial que eclesiástico, lo hacemos 
así para indicar que incluso Rucer estuvo muy dispuesto, en un tiempo, a 
prestar oídos a los radicales moderados en cuestiones como el pedobap- 
tismo, la reforma moral y la separación de las dos espadas. 

Estrasburgo era, pues, una comunidad donde reformadores modera- 
dos o abiertos como Zell, Capitón y Bucer gozaban de la confianza de los 
magistrados, y donde portavoces de una reforma radical como Ziegler 
y Wolff habían evitado la violencia en la realización de sus ideales sociales 
y sacramentales. Esa comunidad fue la que atrajo a todo un racimo de 
evangélicos radicales de otras partes del Imperio. 

Carlstadt estuvo en Estrasburgo durante unos cuantos dias, en octu- 
bre de 1524, También Hubmaier parece haber pasado una corta tempo- 
rada en Estrasburgo; en todo caso, fue aqui donde imprimió su réplica a 
Zwinglio acerca del bautismo, Von der christiichen Taufe der Gláubigen,% en 
que de 1525. Martín Celario, temporalmente convertido a las ideas de 

os profetas de Zwickau, llegó en 1526. Aunque nunca abrazó el anabap- 
tismo, tuvo simpatías por él, y el año siguiente publicaría su tratado De 
operibus Dei, donde se aparta del lenguaje niceno tradicional. Finalmente, 
Guillermo Reublin, Luis Haetzer, Juan Denck, Jacobo Gross y Miguel 
Sattler llegarían, en rápida sucesión, a fines de 1526. 

Denck, después de huir de Augsburgo (cap. vi1.3), se asoció con 
Haetzer, que se alojaba en casa de Capitón. Eran hebraístas los tres. 
Denck estuvo asociado asimismo con Clemente Ziegler. Después de una 
serie de discusiones y disputas, según se recordará, Denck y Haetzer fue- 
ron expulsados de Estrasburgo, y entonces se reunieron en Worms con 
Jacobo Kautz. 

La presencia de Miguel Sattler en Estrasburgo es notable por la im- 
presión relativamente favorable que produjo en Capitón y en Bucer (cap. 
vin.2), y por los veinte principios teológicos que enunció en una carta a 
esos dos teólogos, explicando las razones que le impedian seguir resi- 
diendo en Estrasburgo.** 


> Elsass, 110CT, VID), núm 3. 
* 1bid., am. 70, 
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De.St. Gallen y de Waldshut llegó un grupo nutrido de refugiados, 
encabezados por Jacobo Gross, que también se asoció con Ziegler. Gross 
había sido convertido por Grebel y bautizado por Hubmaier, 3e opuso a 
la idea de tomar las armas con los campesinos, en los dias en que éstos se 
coaligáron con su nativa Waldshut. Posteriormente se dedicó a evangeli- 
zar en varios distritos de Grúningen y de Berna, y fue él quien convirtió 
a Juan Pfistermeyer (cap. vi.5). En el proceso que se le siguió en Estras- 
burgo¡a fines de 1526 afirmó su pacifismo cristiano, se declaró partidario 
de la comunidad de bienes y, aunque reconoció los derechos de la auto- 
ridad jocal y se declaró pronto a "hacer guardia, vestir armadura y llevar 
una alabarda en las manos”, dijo que nunca la usaría para matar a un 
prójimo.% Más tarde se trasladaria a Augsburgo, donde fue aprehendido 
al mismo tiempo que Juan Hut. 

La primera especulación explícitamente anti-trinitaria entre los radi- 
cales de Estrasburgo está documentada en una carta a Lutero, escrita el 
2 de dbril de 1527.%% Poco después, Bucer reprendia a Denck, Haetzer 
y Kautz —cuyo campo de actividad se había trasladado a Worms (cap. 
v11.5)- por sus afirmaciones anabaptistas, y se mostraba sumamente cons- 
ternado por su explicito repudio de la doctrina tradicional de la reden- 
ción, repudio asociado con su preocupación de imitar a Cristo en el su- 
frimiento y con su formulación de una doctrina de salvación universal, 
en la que quedaba incluido el demonio con sus huestes.“ 

El hecho de que los “articulos de Nicolsburg” se hayan conocido en 
Estrasburgo, posiblemente ya en el verano de 1527, en varias versiones, y 
se hayan atribuido a "la nueva secta de los predicadores de los huertos”,% 
muestra que ideas como la del papel de Cristo, limitado al de un simple 
profeta y un modelo, o de la salvación universal, inclusive de los de- 
monios, o de la comunidad de bienes, se podían atribuir plausiblemente a 
algunos de los anabaptistas locales, Los primeros anti-trinitarios de Es- 
trasburgo cuyo nombre se conoce —el vainero Tomás Saltzmann y el za. 
patero Conrado Hess- fueron sometidos a interrogatorio hacia el 27 de 
noviembre de 1527.%% Aunque estos judaizantes declararon tener cierta 
simpatía por los anabaptistas, no parecen haber estado en relación ni con 
el círculo de Ziegler, Denck y Hactzer, ni con el grupo encabezado provi- 
sionalmente por Gross y Sattler. Los judaizantes no aceptaban más que el 
Pentateuco como divinamente obligatorio, negaban la Trinidad, insistían 
en que no habia más que un solo Dios, y consideraban a Jesús un falso 
profeta que con toda razón fue condenado a muerte. A causa de estas 
afirmaciones, Saltzmann fue decapitado unos días antes de la Navidad de 
1527.27 Ya en julio de este año había aparecido en Estrasburgo el primer 


$ bid, núxa. 67. 

3 fbid., núra. 81. 

2 Hbid., rúma. 86 fespecialmente pp. 105ss.); núra. 91, p. 121; múm. 99, p, 127, eteétera. 
3 Ibid, núra, 116. 

3% bid, ems, 110, 111.118 y 11 
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a) Juan Búnderlin y Juan Bautista Ítato, 1529 


Á comienzos de 1529, Juan Búnderlin, discípulo de Denck y de Hut y 
durante una temporada director de la comunidad anabaptista de Linz 
(cap. v0.5), buscó asilo en Estrasburgo. Fue aprehendido dos veces,** la 
segunda de ellas mientras se encontraba en casa del va mencionado bar- 
quero Nicolás Bruch, donde, como upóstol visitante, leía en voz altiva los 
hermanos congregados algunos pasajes de cierto librillo escrito por él. 

Consiguió, sin embargo, que dos de sus obras se publicaran en Es- 
mrasburgo en 1529, En la primera, Eine gemeine Berechiviung liber der Heidi 
gen Serif Eihatt, se esfuerza en aclarar mediante la razón natural cierto 
número de cuestiones disputadas, subrayando la solución que le parece 
más acertada; en la otra, Aus welcher Ursache Gott sich niedergelassen hat 
wd im Christo Mensch geworden ist, se ocupa de la encarnación de Cristo y 
de la redención. En ese mismo año de 1529 salió Búnderlin de Estras- 
burgo y se trastadó a Constanza. 

Poco después llegó un profeta despistado que predicaba la peniten- 
cia, llamado Venturio o Juan Bautista Italo, porque en efecto venía de 
Italia. Estuvo aposentado en casa de Capitón y, a través de un intérprete, 
contó episodios de su vida ante un grupo de oyentes. Había estado de 
vista en Turquía, donde le fue revelada, en una visión, la conversión 
de los turcos y de los judíos a la fe de Cristo. A su regreso a Italia, vivió 
la vida de un ermitaño-proleta, encarcelado a menudo por lis fogosas 
condenas que le gustaba lanzar, muy en la tradición de Savonarola. Había 
predicado abiertamente que el sueo de la Ciudad Eterna en 1527 no 
era sino el justo custigo que se merecía el papa. Se encontraba ahora en 
territorio germánico con la idea de hablar con Lutero y el rey Fernando, 
nada menos, y conminarlos a arrepentirse, Quizá no muy bien informado 
en cuanto a la constitución del Imperio o en cuanto a la geografía ale- 
mana, pidió que el ayuntamiento de Estrasburgo le mandara al gran re- 
formador de Wittenberg la orden de comparecer. Las autoridades de 
Estrasburgo encontraron muy divertido este ensanchamiento de su juris- 
dicción que lracía el proteta. 47 Un hecho marginal, pero interesante, es 
que ya en 1527, el día mismo del primer decreto de Estrasburgo contra 
los anabaptistas, Bucer escribió a los evangélicos de Italia para ponerlos 
en guardia contra cl anabaptismo.** 


b) Gaspar Schwvenchfeld, 1529 


No cabe duda de que Selivenckteld salió de Silesia con la esperanza 
de que los teólogos de Estrasburgo, que venían desempeñando un papel 


1% Nicoladoni, ap. et. p. 118. 
1" Krebs y Ratt, Elsass, 14QUEF, VDD núms, 203 4 2064. 
“Hd, am. 4. 
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de mediadores, adoptaran su teología eucaristica y quedaran conventidos 
también por aquella teoría del bautismo externo y el bautismo interno 
que él y Crautwald habían elaborado. Por cierto que ya había estado en 
correspondencia con Bucer sobre estos asuntos. Y, de hecho, sus puntos 
de vista acerca de la Cena del Señor habian sido acogidos calurosamenté, 
aunque tal vez no muy bien entendidos. 

Cuando entró en la ciudad a comienzos de mayo de 1529, Schwenck- 
feld fue recibido en la hospitalaria casa de Capitón y trabó estrecha amis- 
tad cón Mateo y Catalina Zell. Asistía regularmente a los servicios divinos 
en la catedral y en otros templos, y podia vérsele, de pie, lo más cerca 
posible del púlpito y con la mano tras la oreja (porque era sordo), para 
no perder palabra de los sermones de Mateo Zell. También él predicaba, 
aunque seguramente, por ser seglar, sólo en asambleas particulares; pero 
durante algún tiempo fue tenido por una especie de ayudante o asesor 
del clero de la catedral. 

Hacía muy poco que Schwenckfeld se había establecido en sí nueva 
morada cuando comenzaron a circular noticias de los planes para la cele- 
bración del coloquio de Marburgo, que seria convocado por Felipe de 
Hesse, Durante el mes de junio se dedicó Schwenckfeld a escribir su pri- 
mera Apología a Federico de Liegnitz, que en esos momentos tomaba las 
medidas necesarias para restaurar la comunión, suprimida anteriormente 
por influencia de Schwenckfeld. Capitón escribió para este libro un pre- 
facio lauliatorio. en el cual llama al autor “su hermano querido”. La 
Apología lleva como apéndice un pequeño escrito teológico sobre cómo 
Cristo está sentado a la diestra de Dios después de su ascensión a los 
cielos. Este apéndice se refiere en términos negativos a la teoría luterana 
de la impanación y de la ubicuidad eucarística de Cristo. Muy poco des- 
pués paraban brevemente en Estrasburgo, de paso para el coloquio de 
Marburgo, los participantes suizos, Zwinglio y Ecolampadio entre ellos, 
De esa manera tuvo Schwenckfeld la oportunidad de exponer sus opi- 
niones eucarísticas en conversación directa con los reformadores helvéti- 
cos; les dijo que, a pesar de todo el apoyo que, sin autorización suya, 
habian dado a su teología eucarística (cap. v.3 y 5), de hecho habian mal- 
interpretado en forma muy seria sus intenciones, y por lo tanto mostró 
grandes deseos de intervenir en el gran coloquio eucaristico de Mar- 
Duro! adonde ellos se dirigían, para explicar de manera más amplia y 
pro unda su doctrina de la carne celestial de Cristo como alimento inte- 
rior. Pero su petición fue rechazada. 

En Marburgo pudo ver Zwinglio hasta qué punto reprobaba Lutero a 
Schwenckteld y desconfiaha de él. A su regreso del coloquio, después de 
oír los vituperios de Lutero, casi todos los teólogos de Suiza y de Estras- 
burgo ¡comenzaron a tratar muy fríamente a Schwenckfeld, pues la con- 
signa era conservar la armonía protestante en las altas esferas. Schwenck- 
feld, sin embargo, siguió viviendo en casa de Capitón. Visitó a Kautz en 


4% (5, 111,394. 
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la cárcel, le Nevó algunos de sus escritos, y libros de otros autores, y el 9 
de octubre de 1529 él y Capitón, conjuntamente, lograron que el aynn- 
tamiento les dicra licencia de llevarse a casa a Kate durante cuatro se- 
nianas, con la idea de convertirlo. 5? 

Otros nuevos acontecimientos conspirarou para alejar a Capitón de 
Schwenckfeid y de los anabaptistas. La mujer de Capitón murió, muy 
joven, en noviembre de 1531. Él interpretó esta desgracia como un cas- 
tiga divino por su actitud tolerante para con los radicales. Su paciencia 
con los anabaptistas se cenvirtió cu tremenda indiguación cuando, poco 
después de la muerte de su esposa, a petición de Leonardo de Liechten- 
stein, señor de Nicolsburg, emprendió la tarea de refintar el adventismo 
del séptimo día (sabatarismo) predicado por Osvaldo Glait, discipulo de 
Hut* 

Poca después se casó Capitán con la viuda de Ecolampadio, matrimo- 
lo realizado en parte por los aficios de intermediario de Bucer, deseosa 
de estabilizar a su afligido colega, que además lie siempre muy inquieto. 
Schwenckfeld, muy relegado ya a los márgenes de la sociedad teológica 
de Estrasburgo, se mudó entonces a casa de Jacobo Engelmann, donde se 
congregaban regularmente asambleas religiosas, Allí conquistó para sus 
opiniones a un limosnera municipal, Alejandro Berner. Ahora que la 
tensión teológica y eclesiástica entre Capitón y Bncer había sido superada 
por un segundo inatrimonio y por uua reflexión más madura de parte 
de Capitón, Schwenckfeld, en su aislamiento, resultaba un personaje 
cada vez más irritante para los reformadores principales, y al mismo 
tiermpo se acercaha más y más a los sectarios. 

Los reformadores municipales conminaron a Schwenckfeld a identifi- 
carse con una de las parroquias establecidas, a lo cual replicó él como 
vocero de la iglesia invisible: 


En mi opinión, yo estoy con todas las iglesias, puesto que le pido a Dios por 
odas, y no desprecio a ninguna: sé que Cristo nuesiro Señor tiene la suya en 
todas partes, duque sus mienbros sean pocos.3* 


Les hizo recordar a sus antagonistas que, nos veinte años antes, ellas y 
sus padres habían estado en otra iglesia. ¿Se atrevería alguno a afirmar 
que todos sus seres queridas ahora difuntos, sus propios padres, por 
ejemplo, habian encontrado cerradas las puertas de la salvación por la- 
ber vivido eu el seno de la ahora abemninada iglesia católico-romana? 
Schwenckteld les echó en cara el espíritu de división y de acrimonia que 
imperaba en la relorma y que estaha desmantelando el antiguo arden, y 
el afán exagerado de obligar a todos, mediante la acción de los magistra- 


$0 Elsass, 3(QUT, Vil), núma. 103 y 195. 

2% fbid., veúán. 20da. Sobre el contexjo más amplio en que esto se sita, véase Gerhard E 
Hasel, “Sabibatarian Anabaptists of die Sixteentl Century”, Andrems University Seminar Stu 
dies, V (1967, 104-121; Vi] (1068), 19.29. 

22 (5, 1V, 830.831: oraducción inglesa en Soluslta, ego. sit, p. RF, 
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dos, a abrazar un credo oficial. Sus antagonistas le pidieron que presen- 
tara argumentos mejores o que mostrara una actitud más lraternal desde 
el punto de vista eclesiástico, en vez de asumir esa posición tan provisio- 
nal, tan por encima de las cosas y tan sin compromisos, y entonces él 
replicó con extraordinaria seguridad en si mismo -cosa que a ellos les 
pareció presunción de aristócrata que queria dárselas de teólogo- di- 
ciendo que no pedia hacer causa común con alguien que estuviera en 
desarmionia conel Cristo que habia dentro dentro de él, el Cristo verdadero, elde 
la experiencia: 


Lá opinión que yo 1engo, la tengo para mí. Si alguien la encuentra buena, 
puede aceptarla. Espero que esa opinión sea el espiritu de Cristo y el fanda- 
memo adecuado. Si alguien no la encuentra buena, yo de pido a Dios por él. 
Péro en las cosas de la £e no puedo hacer causa conmin ni con el Papa vi con 
Lutero, porgue ellos we coudenan a mí y condenan mi fe, o sea que odian al 
Cristo mio, que está en ni. Es ay importanie tener al verdadero Cristo según el 
espiritu. Cristo no se condena a si mismo. Cristo no se persigue a sí mísmo.39 


Con el deseo de ganar almas para Cristo, y sin intención alguna de 
levantar “una iglesia crautwaldiana o schwenckfeldiana” 5* que se aña- 
dierá a la confusión de iglesias existentes, en competencia unas con otras, 
Sclnvenckleld escribió, editó y disputó -o, como él hubiera dicho, con- 
verso, correspondió y viajó- en cuanto evangelista laico. Teniendo como 
base a Estrasburgo, hizo recorridos por Landau (donde acabó por con- 
vertir a su visión de las cosas al reformador zwingliano de la localidad, 
Juan Bader), Hagenau. Espira y Rappoltsweiler (Ribeauvillé). 

Durante esta estancia en Estrasburgo publicó Schwenckfeld una an- 
tologia del Corpus juris canonici. Los cánones y decretales que seleccionó 
eran los que estaban en consonancia con el Nuevo Testamento y con la 
libertad de conciencia.$5 Compuso igualmente dos catecismos y patrocinó 
una nueva versión alemana de la fmitatio Christi, publicada por su impre- 
sor, Felipe Ulhart, en Augsburgo, el año 1531. Esta edición es notable 
porque siiprime el libro cuarto, que se refiere al sacramento del altar. Se 
imprimió, evidentemente, con la intención de que sirviera como manual 
de devoción para todos los bandos, teológicamente divididos el año ante- 
riorien la dieta de Augsburgo. 

Aunque Schwenckfeld se opuso al bautismo de los infantes y se movió 
mucho en círculos anabaptistas, su visión del bautismo de Cristo como 
fenómeno interior, al igual que la eucaristia, significaba que él no podía 
aceptar el rito exterior, ni siquiera el bautismo de los adultos, como algo 
redentor o como algo constitutivo, Categóricamente rechazó las implica- 
ciones pactuales de la peculiar traducción que hizo Lutero de un pasaje 
(3:21) de la primera epistola de San Pedro, según la interpretaban eclesioló. 


s3 CS, 14,832: Schultz, ep. ef, p. 212. 
3 bid. 
2% CS, 11, documento ta (hacia junio de 1530). 
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gtcamente los anabaptistas. Aqui se atuvo siempre al texto griego y a la 
versión de la Vulgata, 58 
Su impresión de lo que eran los anabaptistas de Estrasburgo en esta 
época es sumamente interesante. Nos referimos al judicium de anabaptistis 
(de hacia julio de 1530) que escribió, según parece, a solicitud de las 
autoridades de Estrasburgo. Declara que no es su intención juzgarlos sin 
conocerlos mejor, pero en seguida dice lo que de ellos siente. Valdría la 
na poner ante los ojos del lector toda esa descripción. Dice Schwenck- 
eld que los anabaptistas no parecen poseer el verdadero conocimiento 
de Cristo y que no hay pruebas palpables de que sean cristianos más 
regenerados que los solafideistas, o de que estén más enriquecidos con 
los dones del Espíritu. Observa, entre otras cosas, ésta: : 


Sería bueno que se preocuparan más de la insirucción catequética en la fe 
cristiana en vez de andar admitiendo en su congregación al primero que lega 
y nombrándolo pastor (Vorsteher).... Por lo visto, a todos aquellos que no están 
en su grupo los consideran gente sin Dios y no quieren tener nada que ver 
con ellos, negándose a tratar con quienes son débiles de fe.5* 


Deplora Schwenckfeld su desaforada insistencia en el bautismo exterior, 
con lo cual se aferran a la letra olvidándose del espíritu. Presenta argu- 
mentos en contra de su radical escatología; les echa en cara la extraña 
preocupación que muestran por las cosas que ocurrieron antes del prin- 
cipio de los tiempos y por las que ocurrirán después del fin del mundo, y 
dice que ojalá desperdiciaran menos el tiempo discutiendo sobre cómo 
son las cosas en la presencia de Dios. Tolerante con ellos, y siempre dis- 
puesto a interceder por ellos ante las autoridades, expresa el deseo de 
que el testimonio anabaptista sea más abierto y más irénico, 

Por una ironía de la historia, Schwenckfeld acabará poniéndose al 
lado del milenarista Melchor Hofmann en la disputa sinodal de 1533 
(cap. x.4). . j 


<) Melchor Hofmann, 1529 


£n junio de 1529, un mes después de Schwenckfeld, llegó Hofmann a 
Estrasburgo y fue recibido como un campeón de la doctrina simbólica de 
la comunión.* Poco antes, en abril. habia tomado parte en una disputa 
celebrada en Flensburg (Dinamarca) en presencia del rey. Acababa en 


dd En su antología de iextos de derecho canónico (CS, 111, 795), siguiendo a un autor 
lulerano que lo había precedido en este esfuerzo, adoptó Schwenckfeid el texto de Lutero, 
donde la palabra inferrogotio, "demanda" (1 Pedro, 3:21), se traduce por Bund, “alianza”. 
Pero en otros casos evitó siempre el término "alianza" en ese lugar y, como Miguel Servet 
cap. X1:1), se atuvo al original griego. 

31 Cs, HL, 832-833. 

$ Krebs y Rot. Ebas, 1 (QOT, VI), núm. 188; Klaus Deppermasa, “Melchior Hofmann 
and Strasbourg Anabapiism”, en: M. Lienhard (ed.), Origins, pp. 197-226, 
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esos fnomentos de rechazar la doctrina Juterana y de adoptar la zwin- 
gliana acerca de la eucaristía, y, así, su pelea con los disputantes luteranos 
fue especialmente vigorosa. 0 

En vista del eminente papel que le está reservado en el movimiento 
anabaptista y en la difusión de este movimiento por los territorios del 
Bajo Rin y de los Paises Bajos, hacemos aquí una pausa en nuestro relato 
para dar un breve resumen de su vida hasta su llegada a Estrasburgo, 
que fue donde se convirtió al anabaptismo. 

Melchor Hofmann (ca. 1495-1543 o 1544),% natural de Suabia, se 
ganaba la vida con su oficio de peletero cuando, hacia 1522, abrazó la 
causa luterana y se convirtió en un evangelista itinerante. Sus negocios lo 
llevaron a los territorios de la Orden Teutónica, abundantes en salva- 
jina.*? Uniendo los conocimientos de su oficio con sus dotes de predica- 
dor popular, encontró en el Génesis, 3:21, un texto admirablemente ade- 
cuado para sus propósitos, y dijo que así como Dios había aderezado úinas 
pieles de animales para proteger a Adán y Eva después de la caída, así 
también Cristo, Lámmlein Gottes, nos había sido dado a los pecadores para 
que nos vistiéramos de él en la fe (Gálatas, 3:27). 

En Livonia estaba ya bien asentada a la sazón una reforma radicalista, 
de pretensiones luteranas, como fruto de la predicación de Andrés 
Knopken y de Silvestre Tegetmeyer. Este último había estudiado en Wit- 
tenbérg, donde había tenido como maestro a Carlstadt; y los documentos 
que han llegado hasta nosotros -unas tesis de Knopken y un diario de 
Tegetmeyer- demuestran que ambos predicadores estaban fuertemente 
marcados por la influencia de Carlstade en las cuestiones de la Cena del 
Señor, la liturgia, las imágenes y el socorro de los pobres, tal como se 
exponían en la Ordenanza de Wittenberg (que apareció asimismo como 
apéndice en el Von Abtuung der Bilder de Carlstadt). Hofmann, a su vez, 
cayó bajo la influencia de estos carlstadtianos bálticos y comenzó a predi- 
car en 1523 en Wolmar, localidad de Livonia. En el otoño de 1524 se 
estableció en Dorpat, donde predicó contra el culto de las imágenes y 
contra la práctica de la confesión auricular como condición necesaria 
para recibir la comunión. Tomó parte en el estallido iconoclasta del 10 de 


% ¡Las principales obras modernas que existen sobre él son: W. 1. Leenderiz, Melchior 
Hefmana, Haariera, 1883; Friedrich Otto zur Linden, Melehior Hegfmann: cn Prophel der Wig 
dertáufer, Maariena, 1885 (muy docmnentadas las dos); Peter Raweran, Melchior Hoffinan als 
religibser Denker, Haarlem, 1954, y Klans Deppermann, Melchior Hoffmann: Soviale Unruhea und 
Gpokalyjuische Visivnen im Zeitalter der Reformation, Góttingen, 1979, 

** Sobre la actuación de Hofmann en una perspectiva más amplia, véase Leonid Arbu- 
sow, Die Emflitrung der Reformation in Liv-, Este und Kurland, Leipzig, 1921 (QFRG, 11D). Riga 
era el tentro arzobispal de la costa báltica teutónica. Los comerciantes hanseáticos se habían 
establecido lirmemente en esa ciudad, así como en Dorpal y Reval, situadas más al norte, o 
sea en, ana región que coincidía más o menos con el serritorio del Herrmeister de la Orden 
Teutónica en Livonia (Woker von Plettenberg, 1493-1535). Sobre la porción meridional de 
la arquidiócesis, y sobre el Hockmeister Alberto (1511-1525), posieriormente duque de Prusia 
(1525-1568) y luterano decidido, véase infra, cap. 3v.1. Y en cuanto a la vida de Mafmann 
hasta los días de su llegada a Estrasburgo, véase Pater, Andreas Budensiein ...... Caps. VttX. 
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enero de 1525, que causó la muerte de cuatro o cinco personas y la des- 
trucción de tres iglesias. Las autoridades, que simpatizaban con la re- 
forma, temerosas de que la presencia de Hofmann hiciera la situación 
aún más comprometida, lo convencieron de que se dirigiera a Riga para 
conseguir la aprobación de los predicadores de esta ciudad, y después a 
Wittenberg para obtener de Lutero en persona una confirmación de su 
solidez doctrinal. En la primavera escribió desde Witenberg a su comu- 
nidad de Dorpat una carta en que, con prudencia y astucia, declara no 
tener nada que ver con Múntzer. De manera tal vez inconsciente engañó 
a Lutero para conseguir su apoyo y, al mismo tiempo, se enfrascó en la 
lectura de los escritos de Carlstadt, a quien, según parece, conoció en 
casa de Lutero, De regreso en Dorpat, humilló públicamente a la mujer y 
a la hija de uno de los burgomaestres en un sermón, porque llevaban 
unas cadenillas labradas con el oro de una custodia, riqueza que Hof- 
mann, al igual que Carlstadt, sostenía que debia destinarse a los pobres. 
El apoyo de Lutero habia inflado su estimación de sí mismo, y esta jac- 
tancia, junto con sus censuras no del todo infundadas de la conducta de 
los demás, le atrajo la malquerencia de los pastores de la localidad, que 
estaban en pro del luteranismo. Hofmann se consideraba un profeta y se 
refería a menudo a Enoc y a Elías, sintiéndose tal vez predestinado a 
cumplir el papel escatológico de alguno de ellos, 

Violentamente rechazado en Dorpat, Hofmann se trasladó a Reval 
(Tartu) en el otoño de 1525, En el momento en que se distribuyeron los 
cargos de los predicadores, él fue nombrado “siervo de los enfermos”, y 
se sostuvo mediante sus negocios y mediante sus exhortaciones, Allí tam- 
bién se granjeó la hostilidad del clero olicial a causa de su insistencia en 
que la fe no bastaba, sino que había que vivir una vida sarita, y también 
por sus ideas sohre la eucaristía. El orgullo profesional por parte del 
dero, incluso del partidario de Lutero, combinado con la alarma teoló- 
gica y social, hizo que se le expulsara del territorio de Livonia. La pers- 
pectiva de buenos negocios lo llevó entonces a Estocolmo, centro del trá- 
fico peletero. A principios de 1526 se encontraba ya alli, predicando a la 
numerosa comunidad germano-uterana. 

En Estocolmo, en ese año de 1526, escribió Hofmann dos opúsculos 
en dialecto bajo-alemán, dirigidos a los lectores de Livonia: su Forma- 
ninghe, rebosante de indignación,** y su Exposición del capitulo X11 del pro- 
feta Daniel,*2 donde trazaba un cuadro de los siete últimos años del 
mundo, aunque sin especificar cuándo comenzaria ese tiempo final. Se 
ponia del lado de Carlstadi en su rechazo de la doctrina de Lutero y de 
Bugenhagen sobre la conlesión auricular. Su radicalización del predesti- 
narismo de Lutero en dirección de la dohle predestinación explícita y de 


8 An de gelófigen vorsamblung inn Liflant ein korte formaninghe. Opúscalo editado por At» 
gust Buchholz en la Festschrifi Oberpfarrer Taube zu Riga, Riga, 1836. 

$ Das Xil Capitel des propheten Denieis ausgeegt, impreso por Bartholt Krohn en su 
Geschichte der fanatischon send entiusiastischen Wiodertiufer vurnelmlich in Niederdentschland: 
Melchior Hofmann und die Sete der Hofmannianer, Leipzig, 1758, 
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la incertidumbre en cuanto a la salvación, incluso de los elegidos, proce- 
dia de una mala comprensión de la caricatura de la doctrina luterana que 
aparece en Der Wille Gottes (1523) de Carlstadt, tomada literalmente por 
Hofmann como resignatio ad inferum. En sus opiniones sobre la Cena del 
Señor, la inlluencia de Carlstadt era ahora bastante visible. Sugeria Hof- 
mann que, si la serpiente indujo al primer Adán a comerse la manzana, 
el Segiimndo Adán “se come al creyente” y lo convierte en parte de si 
mismo. 

Hofmann contrajo matrimonio en Estocolmo, y tuvo un bijo. Es pro- 
bable que haya proyectado quedarse alli, pero Gustavo 1 Vasa, temeroso 
de quejel temperimento del evangelista ocasionara trastornos, le negó el 
permisg de seguir predicando en público.* Sin conocimiento del rey, 
Hofmann habia ya tomado parte en el motin iconoclasta de diciembre de 
1526, por lo cual se le encarceló y se le expulsó del reino. 

Desde Suecia, Holmann regresó entonces 1 Alemania. Estuvo pri- 
mero en Lúbeck, donde el ayuntamiento entahló acción judicial contra él, 
Rápidamente salió de la ciudad, y esto le salvó la vida. A comienzos de 
1527 legó al ducado de Holsicin, que junio con el de Slesvig se hallaba 
bajo la jurisdicción de la corona danesa. En mayo bizo una breve y de- 
cepcionante visita a Wittenberg. A su regreso, el rey Federico 1 (1523- 
1533) le permitió predicar en Kiel. No tardó Hofmann en tener dificul- 
tades con el pastor de esta ciudad, el cusl apeló a Lutero. En un princi- 
pio Lutero apoyó a Hofmann, pero su opinión favorable fue de corta 
duración. Hofmann se enredó en una controversia con Nicolás Amsdorf, 
en Magdeburgo. Finalmente Lutero escribió al dique Cristián, magnate 
vigorosamente luteranizante, instándolo a probibir que Hofmann si- 
guiera predicando hasta tener más informes acerca de él, 

En 1528, año en que Hofmann estaba pasando ya de su luteranismo 
anterior, a su lase explícisamente sacramentaria, publicó por lo menos 
tres obras, ahora perdidas, sobre las cuestiones religiosas que le importa- 
ban. A consecuencia de esas obras se vio en un serio conflicto con el clero 
luterang de Holstein, a propósito de la comunión. Fne entonces cuando 
se decidió llewwr a cabo la ya mencionada disputa de Flensburg, que se 
celebró en la primavera de 1529, con una majestnosa asistencia de cua- 
trocientás personas, entre las cuales se contaban las grandes figuras de la 
nobleza y del clero. Juan Bugenhagen actuó como relator. Hofmann es- 
tuvo appyado por Juan de Campen, Jacobo Hegge (de Danzig) y Juan 
Barse, cada uno de los cuales hablé por su cuema. Hofmann tuvo el 
atrevimiento de censurar directamente al duque Cristián (más tarde Cris- 
tián 111, rey de Dinamarca de 1536 1 1559) por permitir que se estableciera 
el iteratiismo en si1territorio. Como residido de la dispina, Hofmaiin fe 
condenado y expulsado de Dinamarca y de Holstein. 


A Carta del 13 de entro de 1527: ME, 1t, 779, Posteriormente (en 1529) escrilirá 
Hofmann lin Comentario sobre el Cantar de lus Cantares, Vtase Calvin Pater, "Melchior Hof: 
manos Commentary on díe Song of Songs”, ARG, LXVUL (1977), donde se encontrará, 
además, un resumen de la vida del antor hasta el abo 1529, 
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Ántes de la disputa, Hofmann habia escrito a Carlstadt invitándolo a 
reunirse con él en Holstein. Caristadt aceptó la invitación e hizo el viaje, 
pero Bugenhagen intervino ante el rey y logró que no se le admitiera. 
Expulsados así cada uno por su lado, Hofmann y Carlstadt se encontra- 
ron en la ruta a Emden, en la Frisia oriental. Hofmann hizo un relato de 
las cosas «sucedidas en Flensburg, y Caristadt las puso por escrito en 
forma de un Dialogus. Provisto de una carta de recomendación escrita 
por Carlstadi y dirigida a Bucer, Hofmann se dirigió entonces a Estras- 
burgo. Una de las primeras cosas que hizo fue ocuparse de la publicación 
del Dialegus. Pero en 1530, cuando Carlstadi mismo regresó a Estras- 
burgo, hubo una confrontación entre los dos, seguida de una ruptura. 

Apremiado por la necesidad económica, Caristadi hizo las paces con 
Zwinglio, y fue sucesivamente predicador en Alstáuen y capellán del 
hospital de Zurich. Se trasladó a Basilea en 1534 (cap. xvim.5). En su 
discurso de despedida repudió la doctrina de la carne celestial de 
Cristo, de la cual habia hablado con varias personas en Estrasburgo. 

. Entre tanto, Hofmann había continuado en Estrasburgo intercam- 
biando ideas con Schwenckfeld sobre esa cuestión y sobre la Cena del 
Señor. Avanzando siempre por su ruta solitaria, estaba construyendo in- 
teriormiente, a base de su interpretación espiritualizante de la Biblia, con 
una predilección especial por los libros apócrifos, una cornplicada teolo- 
gia escatológica. Los reformadores establecidos de Estrasburgo le aconse- 
jaban regresar a su oficio de peletero, pero él estaba seguro de que el 
Espíritu Santo compensaría plenamente todas las fallas de su educación. 
No sólo eso, sino que estaba convencido de que la instrucción universita- 
ría significaba un estorbo más que una ayuda para los verdaderos evan- 
gelistas. Dedicó mucha atención a la publicación de dos opúsculos que 
aparecieron a comienzos de 1530, Weissagung aus heiliger gótilicher Scirift, 
Prophezei oder Weissagung, y Auslegung der heimiichen O enbarung Johannis. 

Este último tratado, dedicado al rey de Dinamarca, cuyo hijo lo había 
expulsado de Flensburg (1), es uno de sus escritos más importantes, y 
contiene, entre otras cosas, una deslumbrante descripción de la segunda 
venida de Cristo. Declara aqui Hofinanu que el ángel que ató a Satanás 
por mil años (Apocalipsis, 20:2) fue San Pablo, Cuando pasaron esos rmil 
años, la cristiandad cayó -dice- en el estado deplorable en que ahora la 
vemos, pero del cual habrá de ser sacada muy pronto. Muchos llegaron a 
considerar a Hofinann mismo como Elías, de regreso en el mundo como 
uno de los dos testigos mencionados en el Apocalipsis, 11:3, 

Hofmann llegó a afirmar que, así como por Roma se entendía la Babi- 
lonia espiritual, así la Jerusalén espiritual era Estrasburgo. También 


% Véase Calvin Parer, “Karlstadis Zarcher Abschicdspredigt ber die Mensclwerdung 
Christi”, Zicingliana, XIV (1979), 1-16, 

% Las bases biblicas de esla docirina son el evangelio de San Juan, 1:87 y 3:13, y la 
primera epístola a dos Corintios, 15:47, Hofmann mismo alirmo ser Elías: vease Krebs y 
Rott. Kbas, 11 (QGT, VIH) num. 368, q. 18. 
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dijo que Estrasburgo era el lugar donde un día se congregarían los ciento 
cuarenta y cuatro mil heraldos de la regeneración del mundo (Apocali 
sis, 14; 1). Después de un sangriento sitio que sufriría la ciudad elegida, el 
sacerdocio real, el reino sacerdotal de los santos perseverantes, se con- 
gregaria bajo sus pastores escogidos y justos. Ése seria el momento deci- 
sivo. Fara el apocaliptico temple de ánimo de Hofmann, el apócrifo libro 
1Y de Esdras resultaba especialmente útil. Fue sin duda la combinación de 
su fervor exegético y de su observación del extraordinario papel que la 
ciudad estaba desempeñando ya en la Reforma Radical lo que lo conven- 
ció de¡que Estrasburgo era la ciudad elegida. Esta gran predilección por 
las profecias y por el milenarismo llevó además a Hofmann a asociarse 
com Leonardo y Ursula Jost, que continuamente tenían visiones y reci- 
bian revelaciones en las cuales se interpretaba su misión. Había también 
otra profetisa, llamada Bárbara Rebstock. Hofmann consideró sus orácu- 
los comparables con los del Antiguo Testamento, y los publicó, acompa- 
ñados;de 1na interpretación, en dos libros. El primero —Prophetische Ge- 
schichte und Offenbarung (1530)- está dedicado a las visiones de Úrsula; el 
segundo, que contenia las profecías de su marido, no ha llegado a noso- 
tros, Estas dos colecciones de profecías contemporáneas causaron una 
CUBE profunda en la región central del Rin y especialmente en los 
Países ¡Bajos. : 

Hofmann no habia abrazado añu el anabaptismo propiamente di- 
cho citando, dando señales de gran seguridad y atrevimiento, en abril de 
1530 presentó al ayuntamiento de Estrasburgo una solicitud en que pe- 
día que el edificio de ciema iglesia le fuera asignado á la comunidad ana- 
baptista.$6 Y, en esos momeitas en que la misa acababa de ser abolida, 
exigió que a los anabaptistas se les reconocieran los mismos derechos que 
a la iglesia establecida, Fne entonces enando dio el paso formal de entrar 
en la confraternidad, sometiéndose al rebautismo. Al mismo tiempo que 
rompía así más delinitivamente sus lazos anteriores con el lixteranismo, se 
translormaban sus ideas acerca de la predestinación. Estas ideas están 
expuestas en una Verklárimg donde Hofmann deliende ima doctrina em- 
parentada con la de Schwenckleld, a saber, que después de la regenera- 
ción el albedrío queda liberado y es responsable de sus decisiones, de 
manera que después del bantismo de los adultos o de los creyentes toda 
falta qhe se cometa es um pecado contra la fe, don del Espiritu Santo, y 
en consecuencia es imperdonable.*” Sin embargo, a pesar de su intensi- 
dad escatológica, Hofmann siguió aconsejando obediencia a una magis- 
tratura considerada por él como provisionalmente autorizada, 

El ayimtamiento de Estrasburgo dio órdenes de que Hofmann Ihera 
aprehendido a causa de sn petición en favor de los anabaptistas, y a 
causa también de las implicaciones sediciosas de su comentario sobre el 
Apocalipsis. El 23 de abril inivó a toda prisa de la ciudad y se dirigió a 


¡ 
*% Elvas, núm. 211. 
*Y Véase el excelente análisin de Kawerau, op. dt., pp. 58 9. 
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Emden. Fundó aquí na congregación anabaptista o, para decirlo con ma- 
yor precisión, echó la poderosa simiente del anabaptismo hofmannita 
(melchiorita) en el húmedo suelo de los Países Bajos, abonado y prepa- 
rado desde hacía largo tiempo por la herejía sacramentaria y por la per- 
secución (cap. x11). Sin embargo, en el curso de ese mismo año regresó a 
Estrasburgo, esta vez en total ocultamiento, y los magistrados no se die- 
ron cuenta de su presencia. A fines de 1530 partió de nuevo, 


d) Sebastián Franck, 1529 


En el otoño de 1529 se sumó Sebastián Franck al abigarrado conjunto de 
sectarios y buscadores que habia en Estrasburgo. Varias generaciones de 
investigadores modernos se han concentrado de tal modo en este perso- 
naje, que han hecho de él la figura básica que presta sus rasgos para 
definir lo que es “el espiritual”, o sea todo un prototipo en la sociologia 
de la religión.1* Antes de examinar su actuación en Estrasburgo, nos es 
preciso echar una mirada retrospectiva a su vida,*? 

Sebastián Franck, nacido en Donauwórth en 1499, había estudiado de 
1515 a 1517 en Ingolstadí, donde Juan Agrícola fue su profesor de 
griego y Jacobo Locher y Urbanos Rhegius (cap. vu.2) sus profesores de 
retórica y poética. Franck escribía el latín, entendía el griego, pero igno- 
raba por completo el hebreo. A comienzos de 1518 se había trasladado a 
Heidelberg para estudiar teología con los dominicos, y en abril asistió, al 
igual que Bucer, a la célebre disputa en que Lutero defendió sus tesis. De 
esos años de estudio conservó Franck un amor apasionado por la historia 
de Alemania, en el cual tuvo mucho que ver la influencia de Jacobo 
Wimpfeling, autor de la Germania (1501). 

Ordenado sacerdote, Franck inició sus actividades ministeriales como 
predicador luterano en Ansbach-Bayreuth en 1526 y, poco después, 
como capellán en la población de Gustenfeiden (dependiente de Nurem- 
berg, en el mismo margraviato). Se casó con Otilia Behaim, hermana de 
los famosos "pintores sin Dios” Bartolomé y Sebaido Behaim (cap. vn. 1), 
conocidos de Juan Denck. 

Siendo todavía luterano en Gustenfelden, tuvo un ligero enfrenta» 
miento con juan Denck. No obstante su luteranismo, Franck había visto 


0% SAW, imiroducción, p. 27. 

%% He aquí los estudios más recientes de la figura de Franck. que incluyen bibliografía 
sobre él: Eberhard Teufel, Landriiumig”, Sebastían Franck, ein Wanderer an Donau, Rhein, und 
Neckar, Neustadi an der Aisch, 1954; ME, 11, 363-367; Doris Rieber, "Sébastien Franck”, 
BHR, XX1 (1959), 190-203; Hans ]. Hillerbrand, A Fellouship of Discontert, Nueva York, 
1967, cap. li ("The Lonely Individualist?, John Aron Toews, Sebastian Franck, Friend and 
Critic ef Early Anabaptism, Minneapolis, 1964 (resis doctoral inédita de la Universidad de 
Minnesota); y Klaus Kaczerowsky, Sebastian Franck: Bibliographie, Wiesbaden, 1976, donde 
se ordenan cronológicamente todos los escritos de Franck, incluso das cartas aña inéditas, y 
se recoge da bibliogratía secundaria sobre él. Véase infra, p. 981. adderadia: 4 esta mota. 
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al principio con bastante simpatia la doctrina de Denck, pero inició su 
carrera literaria traduciendo al alemán, para utilidad de los lectores co- 
munes y corrientes, la Diallage latina de Andrés Althamer,?*? dirigida con- 
tra el Wer die Wahrheit wahrlich lieb hat de Denck (cap. v11.2). De paso, por 
lo menos, censuraba igualmente los abusos de la doctrina luterana de la 
justificación por da sola fe, acusando a sus sostenedores de descuidar los 
frutos de la justificación. Althamer criticaba también los abusos de las 
Escrituras, pensando no sólo en los anabaptistas y en los espiritualistas, 
sino también en algunos teólogos luteranos. Franck no se limitó a tradu- 
cir ld que Althamer decía, sino que hizo verdaderamente suyas sus censu- 
ras contra los anabaptistas y los espiritualistas; además, metió la mano en 
varios lugares: por ejemplo, en un pasaje en que Althamer insistia en la 
literalidad de la palabra bíblica, Franck recordaba al lector que el Espíritu 
se oculia detrás de la letra. Bien visto, esta traducción enmendada ne 
cl último escrito que hizo como luterano y el primero que hizo corno 
espiritualista. “Antes de nosotros había Werkheilige....: ahora somos Wort- 
helige”, observaba irónicamente, refiriéndose a la vez a los católicos y a 
los iuteranos. En su introducción a la versión alemana de la Diallage, en 
un párrafo en que habla del espiritualismo, Franck se declaró partidario 
del plu ralismo eclesiástico. Deplorando la tendencia a imponer un Land. 
gott en todas partes, alirmaba: “Cada hogar [debiera] tener su propia fe, 
como es la costumbre en Bohemia.” 

En 1528 publicó Franck un breve tratado en contra de la embriaguez 
(Von dem greulichen Laster der Trunkenheit), basado en pasajes bíblicos. Dice 
aquí que es urgente la excomunión eclesiástica de los pecadores escanda- 
losos, y que los magistrados tienen el deber de apoyar esa medida. 
Osiander, uno de los pastores de Nuremberg, secundó a Franck, pero la 
magistratura de la ciudad se opuso al esfuerzo. Disgustado de la reforma 
magisterial y solafideísta, Franck abandonó el ministerio. 

Entonces se estableció durante una corta temporada en Nuremberg, 
como impresor. Aqui publicó su Tiirkenchronik, traducción alemana del 
original latino de un autor desconocido, sajón de Transilvania, a quien 
los turcos habían tenido preso durante veintidós años. Franck aprovecha 
la opertunidad que le brinda el prefacio para contrastar la sencillez de la 
vida y de las prácticas religiosas de los turcos con la vida impura, las 
divisiones y los complicados rituales de los cristianos. Habla de una do- 
cena de sectas del cristianismo, a las cuales «dice» se han añadido ahora 
otras tres: la de los luteranos, la de los zwinglianos y la de los anabaptis- 
tas. En proceso de formación está ima cuarta secta nueva, la de los espiri- 
tualistas, que eliminará toda oración audible, todos los sermones, cere- 
monias y sacramentos, las ordenanzas eclesiásticas (como la excomunión) 
y asimismo el ministerio. Los espiritualistas dice Franck en tono de aproba- 
ción ¡buscan una iglesia invisible, sin manifestaciones externas. 


19 Diallage, hoc est conciliatio lororia Scripiurae quí prima facie inter se pugnare videntur, La 
traducción es de 1528. 
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Así, pues, cuándo Franck se trasladó a Estrasburgo en 1529, su posi- 
ción era la de un espiritualizante programático. Sentía una atracción na- 
tural por el pensamiento de Schwenckfeld. Los dos hombres se interesa- 
ban en la doctrina de la carne celestial de Cristo -doctrina que Ziegler, 
Hofmann, Servet y Paracelso sostenían también, en una u otra forma 
(cap. x1.3)-, y deben haberse reunido para hablar acerca de ella. También 
puede ser que Franck se haya encontrado con Búnderlin antes de que 
éste saliera en 1529 de Estrasburgo. Más tarde entraría en contacto con 
Juan de Campen y con Miguel Servet. Fue en su carta a Campen, escrita 
en Estrasburgo en 1531 (cap. xvi1.3),* donde elaboró e hizo programá- 
ticamente suya la idea de aquella cuarta secta mencionada por él en el 
prefacio de la Tiirkenchronik. 

A mediados de 1531, estando en Estrasburgo, Franck encomendó al 
anabaptista Baltasar Beck la publicación de su Cáronica, Zeitbuch und 
Geschichtsbibel (el colofón es de 5 de septiembre de ese año), obra que 
arroja no poca luz sobre la historia de la Reforma Radical en esas mo- 
mentos, No es completamente original, puesto que en muchos lugares 
reproduce simplemente pasajes de crónicas más antiguas. ?? 

La primera parte de la Chronica se extiende desde la creación del 
mundo hasta la venida de Cristo. La segunda narra la historia de los 
emperadores desde Augusto hasta Carlos V. En el prelicio de esta parte 
se desarrolla una imagen impresionante: un águila, animal voraz, que 
después de sus sangrientas fechorías se exalta a sí misma sirviendo de 
ornamento al escudo de armas del Emperador. En su relato de la Guerra 
de los Campesinos adopta Franck el punto de vista de Lutero, a saber, 
que toda forma de resistencia contra el orden establecido por Dios es una 
insurrección, y que el evangelio invita a los cristianos a soportar la injus- 
ticia, no a cometerla. Espiritualista impregnado de humanismo, Franck 
suele expresar opiniones muy duras sobre el populacho. La tercera parte 
de la Chronica está dividida a su vez en tres porciones. La primera de 
éstas es la crónica de los papas desde San Pedro hasta Clemente Vil, y 
aqui Franck se declara en contra de las pretensiones católicas, niega el 
pontificado romano de San Pedro, y al hablar de la Donación de Cons- 
tantino dice que se trata de una superchería. La segunda porción se 
ocupa de los concilios y la tercera de los herejes (considerados desde el 
punto de vista católico-romano), entre los cuales se cuentan Wyeclif, Hus y 
Gansfort. Son éstas las páginas más originales y valiosas de toda la Chro- 
nica, pues en ellas hace Franck una caracterización de los anabaptistas de 


** Traducida al inglés en SAW, pp. 147-162, con base en las traducciones holandesa y 
alemana. La primera mitad de una copia del original latino ha sido editada por B. Becker, 
“Fragment van Francks latijnse brief aan Campanas”, NAK, n.s., XLVI (1968), 197-205. 

** Franck mismo enumera, en el reverso de la portada, ciento once fuentes leídas per 
sonalmente por él o que ha encontrado citadas por otros autores. Más tarde (en 1535) 
Bucer lo acusó de haber conseguido fraudulentamente la licencia de imprimir su obra, 
presentándola como si estuviera constituida sólo de extractos de libros hisióricos, sín co 
inentarios jugosos ni tendenciosos, 
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su época, 4 muchos de los cuales conoció personalmente, sin excluir, 
probablemente, a Juan Denck. Critica con moderación a los anabaptistas 
por stl literalismo, su legalismo y su sectarismo. Observa que los anaba 
tistas'han hecho de la mortificación un verdadero ídolo, asignándole casi 
el mismo lugar que el que los católicos dan a las “obras”. Para esta crónica 
de las herejias se sirvió Franck del catálogo de herejes publicado por 
Bernardo de Luxemburgo, prior de la orden de los dominicos (Colonia, 
1522). Franck muestra en su obra una gran fummiliaridad con los escri- 
tos de Lutero, a quien dedica alabanzas por lo mucho que ha combatido 
contra los abusos del papado y por su eminente labor como traductor de 
la Biblia al alemán. Franck incluye a Erasmo entre los herejes, lo cual 
indignó al gran humanista, que poco después pidió a Bucer que hiciera 
averiguaciones sobre el libro y sobre su autor.? pe 

A ¡causa de la oposición de diversos grupos, encabezados por Bucer, la 
Chronica fue confiscada y Franck fue aprehendido. Se le dejó en libertad 
poco después, pero se le expulsó de Esrobargo el 30 de diciembre de 
1531, y la venta de sus libros quedo prohibida. ?* Más tarde volveremos a 
encontrarnos con él (cap. xv11,3). 


€) Cristián Entfelder, 1529 


Entre los muchos reformadores radicales que parecen haberse dado cita 
en Estrasburgo en 1529 falta mencionar todavia a Cristián Entfelder, 
discipulo de Juan Denck y amigo de Baltasar Hubmaier. Es poco lo que 
se sabe de la vida y del pensamiento de Entfelder.?* En 1526 y 1527 
habia estado en Moravia, como predicador de la congregación anabap- 
tista que había en Eibenschitz (Evancice).* Los hermanos procedentes de 
Suiza y de Austria, entre los cuales se ejercía sin duda el rinisterio de 
Entfelder, tenían, en un callejón de los suburbios, una casa en que hacían 
sus reuniones. También hubo alli algunos schwenckfeldianos, llegados de 
Silesia en 1527. Pero Entfelder salió de Moravia, probablemente a raiz de 
la muerte en la hoguera, por órdenes de Fernando, de tres anabaptistas 
de su distrito (cap. 13.2.c), y entonces se trasladó a Estrasburgo. Aqui se 
asoció temporalmente con Búnderlin y publicó tres libros. ?? 


1 


¡ : 

3 Krebs y Rot, Elsass, | (267, VID), núms. 262, 286 y 315m, 

1 Ibid, núma, 294, 

“El estudio más completo es el de Rufus M. Jones, Spiritual Reformers in the Sixteenth 
and Sevénteath Centuries, Londres, 1914, pp. 39.43, 

"0 Evancice era una población del disirito de Brno, en Moravia (anteriormente tna de das 
sedes del poderia hussita), AlK perecieron en la hoguera, el 10 de abril de 1328, Tomás 
Waldhaúser, Juan Cizek y owro anabaptista: £lsess, L, núm, 131, p. 159. 

id Impresos en Estrasburgo y en Augsburgo. Son raros, Han sido extraciados, con es 
pecial arención a los pasajes en que se habla de la doctrina de la Trinidad, por Stanisias von 
Dunin-Borkiwwski, “Quellenstudien zur Vorgeschichte der Unitarier des 16, jahrhunderis”, 
75 Jahre Stella Meututina, Pestschrift, Felákirch, 1981, vol, d, pp. 107-109, Vease, además, 
Mitre Seguenaa, “A Forigitededa philosaphie el de la hcolugie spirinelles en Allenmagne, 
Chrisias EndeldoORAPA, 1111979), 107.18). 
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El primero de ellos, Von den mannigfaltigen im Glauben Zerspaltungen 
(24 de enero de 1530), trata de la base espiritual de las divisiones religio- 
sas, y cubre el problema de la fe y la santificación y las disputas en torno 
al bautismo y a la eucaristia. La Escritira por sí misma -declara Entfel- 
der-- es como una navaja de afeitar, que hace heridas si no se la maneja 
adecuadamente.?* Más aún: tratar de extraer santidad de la Biblia tal 
como está es lo mismo que tratar de sacar agua de am pozo seco. De 
donde procede la santidad es de la Palabra viva de Dios, o sea de la 
gracia interior, Entfelder no es enteramente individualista cuando habla 
de la búsqueda de la santidad: añora la compañía de personas de espíritu 
como el suyo, los buscadores y los santos, y define la iglesia “un grupo 
salvado, purificado, santificado, en el cual habita Dios, sobre el cual ha 
derramado el Espíritu Santo sus dones, y con el cual comparte Cristo, 
nuestro Señor, sus tareas y su misión”.** Finalmente, distingue cuidado- 
samente tres acepciones de la Palabra: la Palabra interior de la experien- 
cia personal, la Palabra exterior (el Cristo histórico, la Biblia y la comu- 
nión de los santos) y la Palabra eterna. A partir de esta distinción desa- 
rrollará su doctrina mística de la Trinidad (infra, cap. x1.2). 

El segundo Jdibro trata sistemáticamente de las Personas como poten- 
cias, y seintitula Von Gottes und Christi_Jesu unseres Herrn Erkenntnis (1533). 
Y el tercero, Von wahrer Gotiseligkeit (1530), folleto de apenas diecisiete 
páginas, considera las seis etapas a través de las cuales se va formando 
misticamente Cristo en el creyente durante su renacer. Vale la pena leer 
algo de lo que allí dice Entfelder: 


Es buena saber que da bienavemaranza divina no es sina atra paz (rev) que 
el Espíritu de Dios instaura en una persona a través de Cristo, a lin de que esa 
persona quede liberada y por encima de todo cuamo pertenece a lo creado, 
meluso de sí misma. Todos sus semidos, su emoción, su pensamiento, aparta- 
dos de la hermosa y deliciosa manzana de esic mundo, se despiden del padre, 
la madre, la hermana, el hermano. la mujer, el hijo, la casa, el granero, los 
pradas, los campos. las pasesianes, el oro, el cuerpa y dos segocios (deib and 
deberas... Y atinque el ando grite vo se queje ade 0sa persona y ose dudigue 
contra ella porque menosprecia das actividades a que €l se enirega y no quiere 
ser comparada con dl, esa persona se araniene irine cos acid de entrega 


(gelussenterh. permanece aranquila, y deja que seas Amame quien conteste por 


ela cuando sea su voluntad, pues El sabrá cómo iratarla con justicia. $ 


Por un pasaje como éste fluyen corrientes comunes a los místicos rena- 
nos, a los anabaptistas más comemplativos, como Denck, y a los conversos 
austriacos de Hit de mentalidad más apocalíptica (cap. vi.5). 

Al recorrer la historia sectaria de Estrasburgo, hemos quedado im- 


18 Cf supra, cap. 1.3, da reserva análoga de juan de Valdés. . 

72 Pasaje del final del libro, donde Enifelder se dirige a dos hermanos, citado por jones, 
. cil, 

** Traducida del extracio reimpreso por Dunin-Borkowski, “Quellensiadien”, p. 109. 
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presionados por el número de grandes figuras de la Reforma Radical 
que convergieron en esa ciudad en el año 1829. Como nuestro método es 
biográfico, presentamos ahora a otras tres figuras. Se trata de tres revo- 
luctonarios que, por casualidad, coincidieron en 1531 en Estrasburgo: 
Bernardo Rothmann, destinado a desempeñar un papel prominente en 
el surgimiento de la teocracia polígama de Miinster,3! y dos de los mayo- 
res revolucionarios en lo que se refiere a la doctrina de la Trinidad: el 
protosunitario Miguel Servet y el binitario Juan de Campen. (El estudio 
de Rothmann quedará para más tarde: cap. xi. 1). 

La suposición de que estos tres visitantes tenían contacto teológico 
entre sí y con los separatistas nativos de Estrasburgo se basa en las alusio- 
nes que los documentos existentes hacen a estos últimos, asi como a Bún- 
derlin, Franck, Hofmann y Schwenckfeld. Es muy poco lo que sabemos 
de la estancia en Estrasburgo de los tres visitantes de 1531, pero en vista 
de que los tres aceptaban en una forma o en otra la doctrina de la carne 
celestial, podemos conjeturar que visitaron la casa del orfebre hofman- 
nita Valún Duft, y tal vez la de Clemente Ziegler en el Robertsau. El 
contacto entre Schwenckfeld y Servet está documentado. 32 


£) Miguel Servet, 1531 


Servet llegó a Estrasburgo en mayo de 1531. La última vez que nos en- 
contramos con él, en compañía de Brunfels y de Paracelso, fue en Basilea 
(cap. y111,4,b), donde Servet, a pesar de un buen éxito inicial, quedó muy 
abatido por no haber logrado convencer de sus puntos de vista a Eco- 
lampadio. Su viaje a Estrasburgo tuvo un doble propósito: dar a imprimir 
su libro sobre la Trinidad en la vecina cidad de Hagenau y “conversar 
acerca de la Sagrada Escritura con Martín Bucer y con Capitón”.53 Ya en 
1530 había acompañado a Bucer -cuyo comentario sobre los evangelios 
sinópticos (1527) admiraba muchísimo en una visita a Lutero, en Co- 
burg, 'por los dias de la dieta de Augsburgo. Una vez Hegado a la 
ctudad-encrucijada, Servet se alojó en casa de Capitón, donde ya se en- 
contraba otro huésped distinguido, Schwenckfeld.** No se sabe si fue al- 


1 

21 No se sabe posktivamente que Rotimann haya estado en 1531 en Estrasburgo, pero 
es fácil deduciclo de una carta suya, en la cual anuncia ens intenciones de visiar la ciudad 
en la primavera de ese aña: Krebs y Rot, Elsess, 3 (0GT, VID), núm. 249. 

* Viase Ebass, 1, núm. 241, nota 4, y CS, XVI, documento MCLEXXY. 

2 Lás declaraciones de Servet acerca de sus relaciones con Bucer y Capitón pueden 
verse en OC, VIEL cols. 76435. Las relaciones de Capitón con Servet y otros radicales fueron 
estudiadas <con una documentación simanente rica, parte de da enal no se ha impreso en 
«ao Ingár- por Otto Strasser, Capitis Becihungen <a Bera, | aiprg. 1928 Quelira tud Abhand 
lingen ze sehuccierischen Reformationsgeschichte, 1), pp. 67 55. La visita de Server y Bucer a 
Coburga fne reconsiraida par H. Toilin, Alichel Servet und Mastin Butzer, Berlín, 1880, cap. 
1v. perono ha sido acepuada par todos dos historiadores. 

* Sé supone que Selneenckfeld siguió viviendo en casa de Capitón hasta la muerto, en 
naviembire de 1531, de la señora de la casa, Cl. también una caria de Haller a Bucer, de 4 
de ocinlire del mismo año, en la enal se relaciona a los dos huéspedes con Capitón: Krebs y 
Rot, £bsess, 1 (Q0T, VI), añan. 269. 
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cp consejo dado en carta por Capitón o la sugerencia de un impresor 
de Basilea lo que llevó a Server a entrar en tratos con Juan Setzer, im- 
presor de Hagenau, para que diera a la estampa su tratado De los errores 
de la Trinidad, que salió a la luz en junio de 1531. Este Juan Setzer estaba 
del lado luterano en la controversia encaristica, o sea en contra de los 
suizos, y puede haber aceptado el encargo para irritarlos y para poner- 
los en aprietos por huber dado recibimiento a Servet en Basilea. Como 
quiera que sea, Setzer no hizo constar su nombre ni el de su imprenta; 
Servet, en cambio, con todo desparpajo, puso el suyo en la portada. 

La ohia consta de siete libros o partes, En el libro primero presenta 
Servet su modalismo y su concepción de Cristo como el Hijo natural de 
Dios, engendrado, no desde la eternidad, sino de una manera misteriosa 
mediante la operación del Espiritu Santo. El Espíritu se interpreta aquí 
como la simiente de Dios y no como una Persona aparte. Los seis libros 
restantes son una claboración del tema, entreverada con ataques a Lu- 
tero, a propósito de la justificación por la fe, en el lenguaje fuerte que se 
estilaba en los debates teológicos de la época. 

Algunas personas de Estrasburgo acogieron bien el libro, a pesar de 
haber recibido advertencias muy explicitas contra Servet y su obra, en 
especial las de Bertoldo Haller, de Berna, quien entre otras cosas 
llamó la atención sobre el contexto quiliástico de las opiniones anti- 
nicenas de Servet. “El libro... ha sido elogiado por ciertos moradores 
de Estrasburgo”, dijo Ecolampadio.** Capitón, por ejemplo, quedó im- 
presionado al principio por la audaz reconcepción de la Prinidad que se 
exponia en ese libro, y también por la manera como Servet se servia del 
texto hebreo en apoyo de ella,*? 

Sin embargo, ya en diciembre de 1581, en sus clases, Bucer trataba de 
refutar algunos puntos de la tesis de Servet. Evidentemente, reaccionaba 
al escozor de algunas afirmaciones de Servet (hechas en una carta que no 
se conserva) acerca de las ideas que los teólogos de Estrasburgo tenian de 
la Cena del Señor y del papel mediador de Cristo. En un documento en 

ue:se dirige a Servet llamándolo "amado en Cristo”, Bucer declara que 
ciertamente se ha opuesto a la idea de la impanación o de la manduca- 
ción carnal, pero que, no obstante, cree con Servet en alguna especie de 
presencia real y eficaz. En cuanto a la concepción servetiana de la reden- 
ción -que la calidad de Hijo sólo fue posible a partir de la encarnación, y 
que Cristo descendió a los infiernos para salvar a las grandes liguras del 
Antiguo Testamento-, Bucer reafirma la convicción de que, antes del 
advenimiento de Cristo, los israelitas, por elección de Dios y por su fe en 
la encarnación que estaba por venir, con toda razón eran amados “hijos 
de Dios” en el Antiguo Testamento; y 10 sólo contra Servet, sino también 
contra Schwenckfeld y Marpeck, afirma que el descendimiento a dos in- 


23 Cf. Ebass, 1, núm. 319, 
e Carta a Zwinglio: Strasser, op. cit, p. 70, nota 7. 
* Elsass, 1, núra, 319, 
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fiernos en el Credo de los Apóstoles significa únicamente que Cristo fue 
enterrado y pasó por lo que experimentan todos cuantos mueren,% 

En Basilea, después de conseguir un ejemplar de Los errores, Ecolam- 
padio [denunció la obra cono blasfema, escribió a Bucer diciéndole que 
quienes la veían con buenos ojos lo hacian por malevolencia y por odio a 
la iglesia que ellos dos concebían, y lo instó a escribir una refutación de 
Servei en toda regla, para que no fuera a pensarse que las iglesias de 
Suiza ¡y de Alsacia eran las originadoras de semejantes blasfemias.%% Des- 
pués de no pocas presiones del exterior, Bucer se decidió a refutar públi- 
camente el tibro.* El ayuntamiento le ordenó a Servet salir de Estras- 
burgo, bajo pena de un castigo.** 

Servet regresó a Basilea, confiado todavia -con muy escaso sentido de 
la realidad- en la ayuda de Ecolampadio. Muy poco antes de su muerte, a 
fines de ese año de 1531, Ecolampadio entregó al ayuntamiento de Basi- 
lea ña opinión escrita sobre el libro de Servet, donde decía que, a pesar 
de algunas cosas buenas que contenía, era preciso hacer que el autor se 
retractara por escrito de sus errores. Este consejo, y la inesperada hosti- 
lidad que la obra había provocado en todo el territorio del alto Rin, mo- 
vieron indudablemente a Servet a exponer sus opiniones de manera más 
conciliadora en un nuevo libro, menos voluminoso, intitulado Diálogos 
sobre la Trinidad, que salió de la misma imprenta de Hagenau a comien- 
zos de 1532. Dice Servet en estos Diálogos, a manera de introducción, que 
son dos las objeciones principales que se escuchan en la tempestad de 
clamores suscitada por su primer libro. En respuesta a la primera, o sea 
la violencia de su tono al hablar de Lutero, está dispuesto a suavizar con- 
sideráblemente sus afirmaciones en cuanto a la justificación, sin menos- 
cabo ¿de la gran importancia que él atribuye a la santificación. Y en 
cuanto a la objeción más sería, o sea su modalismo, se muestra dis- 
puesto a llegar bastante lejos en un esfuerzo por emplear el lenguaje 
tradicional referente a las tres Personas. Ya en estos momentos está Ser- 
vet eh vias de reconocer algo que aparecerá en forma más explicita en su 
Restitktio Christianismi, publicada en 1553, El punto de partida -dice- es la 
reveliición, y de acuerdo con la revelación hay que reconocerle a Cristo 
su divina calidad de Hijo natural de Dios; en seguida es preciso entender 
las abstracciones de la teología patrística y escolástica, que no son sino 
manéras de hablar de una milagrosa procreación fisiológica; sólo enton- 
ces será posible hablar del Hijo, y aun de Cristo, como eterno y divino 
desde el punto de vista de la intención de Dios, Pasado algún tiempo, los 
teólogos de Estrasburgo expresaron con sus propias palabras lo que, se- 
gún ellos, labia dicho Servet en sus escritos, a saber, “que el eterno Lo- 
gos de Dios no era [antes de la generación mundana] otra cosa que un 


1 
ls UKlrass, 1, mim, 2923, p. 592 


* ¡Stachelín, Bride, vol. 11, núms. 895, 897, 904 y 914, 
> Flsass, E, núm. 331 


2 Sbid.. av. 280 (14 de diciembre de 1531). 
* Vruducido al ingles, con el De Prinitatis ervoribas, por Wilmar, der. cit, pp. 185-264, 
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paradigma (vorbildung o verbildung) y una sombra del Hombre, nuestro 
Señor Jesucristo [prefigurado] en toda la creación, en las diversas epifa- 
nias de Dios, y en las idas y venidas de sus ángeles”.9 

Apesadumbrado de ver cómo ninguno de los grupos daba nuestras de 
tolerancia por una construcción teológica novedosa, a pesar de que sus 
nmembros se decian reformadores, Server expresó la esperanza de que 
“el Señor destruya a todos los tiranos de la iglesia”. Años después recor- 
dará Servet esta etapa de su vida, cuando había sido condenado en Estras- 
burgo y en Basilea, cuando se le censuraba acremente en Wittenberg, 
cuando se conspiraba contra su vida en España (con un diabólico plan de 
utilizar a su propio hermano para hacerlo caer en una celada), y evocará 
la especie de desesperación que lo embargaba en esa su primera juventud 
-en 1531 tenía veinte años-, cuando, “no enseñado de nadie”, semia 
cierto impulso divino “de dar a conocer al mundo sus ideas teológicas”: 


Cuando yo comencé, eral tal la ceguera del mundo, que dondequiera que iba 
se me asechaba y se inuaba de secuestrarme para darnte muerte, Aterrorizado 
por todo eso, anduve desterrado, y durante muchos años vivi oculho entre 
extraños, con el alma dolorida y apesadumbrada, Sabedor de lo joven que yo 
era, impotente y sin ningún pulimiento de estilo, a punto estuve de renunciar 
á toda la empresa, pres aún no estaba suficientemente preparado... ¡Oh Je 
sús clementísimo! A 11 1e invoco una vez más como divino testigo de que, si me 
demoré, fue por esa causa, y también por la persecución que todo el tiempo 
we agobiaba, de tal ainera que, como Jonás, deseaba anás bien lnúic al mar o 
a una de las Islas Nuevas, ?* 


Esta mención de las Islas Nuevas bien puede significar que Servet 
haya considerado la posibilidad de unirse a la expedición colonizadora de 
los Welser en Venezuela, “la pequeña Venecia”. Pero en vez de mar- 
charse al Nuevo Mundo se trasladó a Francia. Más adelante nos ocupa- 
remos en forma más detallada de sus ideas trinitarias, cristológicas y bau- 
tismales (cap. xD, y estudiaremos su disputa con Calvino (cap. xx1m1.4). 


8) Juan de Campen 


Juan de Campen (1500ra. 1575)% apareció en Estrasburgo a fines de 
1531.% Aunque su esfera primordial de influencia fue el ducado de Jú- 


22 Artículo primero del sínodo de Estrasburgo de 1533 (cap. x.4): Krebs y Rot, £lsass, 
11 (067, VID, núm. 25, 

2% Estas palabras se cocientran en un valiosa fragmento del aexio manuscrito de la 
Restitutio, conservado en Edimburgo. Se public en el journal of Modera History, Y (1959), 
p. 89, y lo reprodujo Baimon, Hunted Heretic, pp. 73-73. 

% La ebra más importame sobre juan de Campen es, desde hace mucho, la de Karl 
Remberi, Die “Widdertiufer" im dHlerzogtum Júlich, Berlín, 1889. El esvudio más reciente es el de 
Chalmers McCormick, The "HestititianO” of John Camperas, 10is doctoral incita de ha Us 
versidad de Hisrvard, Vénse también MA, 1, 199-5011 

* No hay constuucia exquesa de esto, pero se dedure de varios hechos, sobre todo los 
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lich, lo presentamos en estos momentos por haber sido uno de los pri- 
meros teólogos autiznicenas que sargieron en la Era de la Reforma y por 
el trato que tuvo con Servet y con Schwenckfeld. Nacido en Maaseik o 
Kampén, en el obispado principesco de Lieja, y educado en Diisseldorf 
y en Colonia, se trasladó luego a Wittenberg, donde estuvo estudiando 
entre 1527 y 1530, sin dejar de emprender de cuando en cuando diver- 
sas peregrinaciones motivadas por su curiosidad teológica, como la que 
hizo a Marburgo para asistir al coloquio de 1529 (en el cual, sin embargo, 
no tomó parte). En sus años de Wittenberg fue luterano, pero rompió 
con Lutero a causa de una disputa sobre la recta manera de entender la 
Cena del Señor y sobre la doctrina de la Trinidad. En marzo de 1530 se 
trasladó a la corte del elector en Torgau. De tal manera se habia ganado 
la antipatía de los hombres de Wittenberg, que Melanchtlion nunca más 
se olvido de él, y lo immuortalizó en da condenación de los “neo-samosate- 
nos” de la Confesión de Augsburgo (artículo 1. 

La expresión más importante que ha llegado hasta nosotros del pen- 
samiento de Juan de Campen es una obra en alemán, intitulada Restitu- 
tion gótilicher Schrift, que apareció en 1532. Está basada en tres obras lati- 
nas ligeramente anteriores, y al parecer más eruditas, la principal de las 
cuales éra una designada como ”Artikel-Buclr”, identificable tal vez con la 
que, ségún Bucer, estaba escrita contra totum post apostolos mundum (ca. 
1530). La Restitution, o sea la versión alemana, dividida en treinta capítu- 
los, es 'ante todo una diavriba contra Lutero y Melanchthon. El autor 
acusa a Lutero de haber privado a los seglares cristianos de su Sitzerrecht, 
su derecho a sentarse y a hacer uso de la palabra (I Corintios, 14:23 ss.) 
cuando se están interpretando las Escrituras. Dentro de este marco, re- 
prende a sus adversarios por sostener toda clase de errores, unos leves y 
otros graves. Entre las cuestiones de menor monta están la inviolabilidad 
del juramento de las viudas, la diferencia entre el leviatán y las ballenas, 
las señales que aparecerán el Dia del Juicio y la inconveniencia de que los 
cristianos entablen cansas judiciales por su propio beneficio. Sin em- 
bargo, la mayor parte de la Restitution está dedicada a los “articulos fun- 
damentales”, y es alli donde Campen presenta sus concepciones de Dios y 
de los sacramentos. Fundando su idea de Dios en el Génesis, 1:26-27, 
dice que Dios Padre y el Hijo preexistente, Cristo, son dos personas de 
una sola esencia, tal como el hombre y la mujer son dos personas y una 
sola carne. El Espiritu Santo -añade- no es una persona, sino el mutuo 


siguientes: 1) la alusión que hace Bucer, en carta a Ambrosio Blaurer de 29 de diciembre 
de 1531 (Brifwechse, múm. 250, p. 308), a la reciente Hegada de “un danés que escribió contra 
totum past apostolos mundum"; 2) el gran número de veces que Juan de Campen menciona a 
Estrashiirgo en sus libros; 3) una declaración de Melancia hon que puede leerse en CR, 11,34; y 
4) una cara de Sebastián Franck, de febrero de 1582, dirigida a Campen, de la que se 
desprende que se han conocido recientemente. Véase en Krebs, Baden und Pfakz (06F, 1, 
núm. 411, «un interesante docemento en que se menciona un envío de hibros de Espira a 
Estrasburgo: entre esos libros, de tendencia hofmannita, hay 11 ejemplar de la Restitiution de 
Juan de Campen, que en seguida anencionaremos. 
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vínculo del amor entre el Padre y el Hijo. En el próximo capitulo ten- 
dremos ocasión de analizar más a fondo este binitarismo, asi como la 
teología bautismal de Juran de Campen. 

Ahora que hemos repasado la historia sectaria de Estrasburgo de 
1522 a 1529 (sección 2 del presente capitulo) y que hemos presentado a 
siete u ocho de las principales figuras del radicalismo que llegaron en 
1529 y 1531, estamos preparados para contar la historia sectaria de Es- 
trasburgo en su conjunto hasta el momento del primer sinodo territo- 
rial de la ciudad-estado, que se reunió en 1533 a fin de redactar una 
confesión de fe y una constitución válidas para tado el territorio, y con Ía 
idea de suprimir todas las formas de separatismo. 


h) Los sectarios de Estrasburgo, 1531-1533 


Entre la llegada de Rothmann, Servet y Juan de Campen (en 1531) y los 
interrogatorios sinodales de Ziegler, Schwenckfeld y Hoftuann (en junio 
de 1533), el acontecimiento de mayor relieve no tivo lugar en las zonas 
teológicas marginales del sectarismo, sino en sm centro. Nos referimos al 
surgimiento de Pilgram Marpeck como el portavoz y el teórico más pro- 
minente de un anabaptismo responsable, pacifista y evangélico, sin el es- 
torbo de ninguna divergencia insuperable entre él y la ortodoxia protes- 
tante respecto a la Trinidad, a la cristología y a la escatologia. En 1529, 
después de la aprehensión, la defección o la huida de figuras como Búin- 
derlin, Reublin, Kautz y Fridolin Meyger, fue Marpeck quien siguió 
siendo el personaje estratégico, empeñado en la consolidación del ana- 
haptisnio evangélico y decidido a no ahorrar esluerzos para añanzar el 
terreno intermedio entre el espiritualismo de Schwenckfeld y la escatolo- 
gía potencialmente belicosa de Hofmann. 

Entre diciembre de 1531 y enero de 1532, mediante varios intercam- 
bios orales y escritos, Bucer se sintió obligado a ocuparse del anabaptismo 
imarpeckiano punto por punto, con objeto de reivindicar el protestan- 
tismo magisterial del territorio cívico y de parar el alud de gente que se 
estaba pasando al sectarismo. Este afán de Bucer fue un verdadero ho- 
menaje a el el artesano consumado de un sectarismo cuya trama 
se iba haciendo cada vez más sólida.97 A través de esa confrontación, 
Marpeck tuvo la oportunidad de ir afinando su propia posición, hasta 
llegar a convertirse en el formulador y organizador más importante del 
anabaptismo normativo (no-comunista) cir todo el territorio de la Alta 
Alernania, desde Metz hasta Austerlitz (Slavkov), a lo largo de los veinti- 
cinco años que van de la iniciación de los debates serios con Bucer hasta 


7 Como isdicación dela iaponiaadia de Marpeck cabe iebucir el hecho de que la mayor 
parie de los documentos que hay en Krels y Roti. £idmsa, 1 4QUT, VID), cm ve las páginas 354 
y 394, se refieren casi exchsivamemne a dos iuercambios euro dl y Bunicer, y que hiclaso ds 
4ue na se refieren a eso mencionan a Marpeck a cada paso. j 
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su muerte en 1556, Su actuación en Estrasburgo no puede entenderse, 
naturalmente, si no se toman en cuenta sus relaciones con los extremistas 
entre lps cuales estuvo viviendo. 

Enluna ciudad donde los escritos de Búnderlin y de Entfelder eran 
mny leídos, donde Hofimann removia las inquietudes escatológicas y 
donde! Schwenekfeld daba al separatismo contemplativo el tremendo 
apoyo de su noble comportamiento y de su productividad literaria, estaba 
ocurriendo una separación sumamente importante en las direcciones de 
la Reforma Radical. Entre los separatistas evangélicos moderados reinaba 
una gran turbación, y Marpeck tomó la iniciativa de tratar de formular, 
en beneficio de ellos, un orden edesiástico anabaptista. En la primera 
mitad de 1531 escribió dos libros, uno contra Búnderlin y el otro contra 
Schwenckfeld,** los cuales nos indican que ya en esos momentos era 
consciente de los peligros de la espiritualización dentro y fuera del 
campo anabaptista. Pero, al mismo tiempo, hay en esos libros mucho de 
polémica con Bucer,% 

La [franqueza y la sobriedad con que Marpeck daba expresión a su 
separatismo ponían en una situación sumamente molesta al clero muni- 
cipal, porque un sectarismo moralista, además de teológicamente orto- 
doxo, que daba señales de fuerte cohesión y era muy atractivo para la 

Ba pac una amenaza más grave para la realización de una re- 

orma territorial unificada que el espiritualismo especulativo o que el mi- 
lenarismo calenturiento, Bucer, no sin reconocer que Pl y su fiel 
esposa eran, por lo demás, personas de conducta intachable,'*% acusó al 
tenaz teólogo de ser un hereje obcecado y testarudo, carente de amor y 
excesivamente confiado en sus supuestos conocimientos. 

Uno de los puntos de conflicto con Bucer era la insistencia de Mar- 
peck en que la libertad del evangelio nunca debe ser dejada en manos de 
toda la población, y su afirmación, aún más concreta, de que las masas sin 
educación, por el hecho de ser incapaces de disciplinarse a sí mismas, 
debíad permanecer bajo el yugo de la ley de la Vieja Alianza. Marpeck 
solicitó para los verdaderos evangélicos, los capaces de disciplinarse (o 
sea los anabaptistas), autorización pública para utilizar al menos uno de 
los edificios eclesiásticos de la ciudad. 

Tres eran, en el pensamiento de Marpeck, los elementos constitutivos 
de esa iglesia de la Nueva Alianza, de esa iglesia verdaderamente evangé 
lica decidida a vivir bajo el imperio del evangelio y no bajo el de la ley: el 
reconocimiento de los pecados personales, la entrada en la Nueva 

1 

se Estos dos libros (Clare verantuariung y Klarer Unterricht) han sido atribuidos a Mar» 
peck par William Klassen, “Pilgram Marpeckós Two Books of 1531", MQR, XXXIH (1959), 
18-30; Covenant and Community, pp. 36-43, 

2 Krebs y Rott, Elcass, 1 (QGT, V12), núm. 258 (19 de agosto de 1530. 

19 Para este momento de la historia religiosa de Estrasburgo resultan especialmente 
importantes la obra de Hastings Eells, Martin Bucer, Londres, 1931, y la de Francois Wen» 


del, L'Eglise de Strasbourg: sa constitution et son organisation, 1532.1533, París, 1942 (Étuda 
d' Histoire et de Philosophie Religieuses, 38). 
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Alianza a través del bautismo de los creyentes y la observancia de la ley 
del evangelio. Esto significaba expresamente una separación entre la secta 
evangélica y el mundo, incluyendo en el mundo la esfera toda de la ley 
civil y sus instituciones legítimas, pero sub-cristianas, como el estado. Para 
Marpeck, la relorma territorial de Bucer significaba la sustitución del 
legalismo católico por un legalismo judaico. Desde su punto de vista, Bu- 
cer y los reformadores suizos, en medida aún mayor que Lutero, estaban 
organizando, sin darse cuenta, una iglesia de la ley como sucesora del 
pueblo de la ley al hacer del bautismo el equivalente de la circuncisión y 
al sancionar, con su doctrina de una predéninaión inescrutable y por 
consiguiente inverificable, una fe implícita, territorial o socialmente di- 
fusa, en oposición a la fe explícita de los miembros resueltos de unos con- 
venticulos capaces de disciplina propia. 

Á comienzos de diciembre de 1531, Marpeck solicitó del ayuntamien- 
to licencia para tener un debate público con el clero municipal. Se de 
concedió un solo coloquio ante los miembros del ayuntamiento, la comi- 
sión de los veintiuno y los pastores, pero con la prohibición de que hu- 
biera más público. El coloquio tivo lugar el 9 de diciembre,1% A partir 
de entonces, las órdenes del ayuntamiento fieron que Marpeck “se que- 
dara con la boca cerrada”.192 El dia signiente, sin embargo, Marpeck tuvo 
una nueva discusión con Bucer.1%% Entonces los propios predicadores 
municipales se dirigieron al ayuntamiento pidiéndole al mismo-tiempo 
una disputa verdaderamente pública y un mejoramiento en las condi- 
ciones morales de la ciudad.1** Por esos días presentó Marpeck su Confe- 
sión de Fe (Bekenntnis: estudiada infra, cap. Xv11.5), dividida en veinti- 
nueve artículos en los cuales defiende el bautismo de los adultos y desa- 
rrolla el argumento de que, hasta esos momentos, no se veía aún que 
reinara en Estrasburgo un orden cristiano.*% Bucer se apresuró a refu- 
tarlo, artículo por artículo, repitiendo la opinión de que el bautismo de 
los infantes, a semejanza de la circuncisión, era el símbolo de la iniciación 
en la comunidad de la fe. 

El 13 de diciembre de 1531 el ayuntamiento le ordenó a Murpeck 
desistir de sus esfuerzos por suprimir el bautismo de los infantes y por 
establecer una iglesia separatista, bajo pena de expulsión de la ciudad y 
de la región.** Dos días después, Marpeck notilicó al ayuntamiento que 
estaba dispuesto a salir de Estrasburgo, pero añadió que, si el Espíritu de 
Dios lo impulsaba a regresar, él se sometería a la voluntad divina.?*? Pidió 


191 Elsass, 1, nia. 277, 

192 J6íd,, núm. 281. 

192 F5íd., núm. 283. 

104 151d., vúma. 294, ] 

193 El Behenntnis de Marpeck Tue editado por John Wenger, “Pligram Marpeck% Con- 
fession of Failh”, MQR, Xi (1998), 167.202. Véase zambién Krebs y Rot, £lsass, 1 (QUT, 
V11), nura. $02; y allí mismo, núm. 303, la refutación de Bucer. 

30% Elsass, L, nin. 287, 

107 ¿bid,, ema, 290. 
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que se le concediera un plazo razonable, y se le otorgaron dos semanas 
para que preparara su partida. Hubo, sin embargo, por lo menos una 
disputa más, poco antes del 12 de enero de 1532; 1% pero se ratificó el 
veredicio anterior. (Volveremos a encontrarnos con Marpeck en un am- 
plio debate con Schwenckfeld en el cap. xvi.) 

Mientras Marpeck y Bucer se hallaban trabados en sus réplicas y con- 


sl 


wrarréplicas cada vez más tensas, llegó Hofmann, que visitaba por tercera 
vez la ciudad de Estrasburgo. Al regresar a esta base desde su misión lo- 
landesa, él y su causa hubían recibido un tremendo golpe: la abjuración y 
decapitación de su delegado holandés (cap. x11.3) y de otras nueve perso- 
nas en La Haya. En vista de esta ferocidad llevada a cabo en el campo 
católico, tan diferente de la experiencia que había tenido Hofmann en 
territorio protestante, ordenó que durante dos años quedara suspendida 
la ordenanza del bautismo de los creyentes, apoyándose para esa decisión 
en un texto del libro de Esdras, 4:24, El surgimiento (Durchbruch) o des- 
cendimiento de la Nueva Jerusalén (Apocalipsis, 21:10), según dedujo, 
quedaba interrumpido temporalmente, tal como la reconstrucción del 
antiguo Templo habia sido detenida a causa de la hostilidad de los sama- 
ritanos, Asi, pues, Hofmann regresaba esta vez a Estrasburgo para pro- 
poner la suspensión provisional (Stilistand) del (re)bautismo, tal como 
Schwenckfeld estaba proponiendo la suspensión provisional de la euca- 
ristial Como Hofmann, naturalmente, seguía oponiéndose al bautismo de 
los infantes al igual que Schwenckfeld, y como el pensamiento cristoló- 
gico de Hofmann (carne celestial de Cristo) se parecia mucho más al de 
Schwenckfeld que al de Marpeck, se comprende que los 1eólogos y ma- 
gistrados de Estrasburgo hayan vinculado cuda vez más al peletero y al 
aristócrata, cosa que, por lo demás, les sucedía a muchos de los hiolman- 
witas mismos, que habían comenzado a conjeturar que Schwenckield po- 
dria ser el Enoc oculto y, como tal, la contraparte escatológica de Hof- 
mann, el Elias redivivo, 

Hofmann se dedicó a escribir y a hacer imprimir tres nuevos libros. 
En uno de ellos, Von der wahrhaftigen Menschwerdung des ewigen Worts, 1% se 
aparta del lenguaje niceno y calcedonio tradicional. El 11 de diciembre 
de 1531 las autoridades de Estrasburgo ordenaron que Hofmann fuera 
aprehendido. !!* Éste, sin entbargo, consiguió que se imprimieran los 
otros dos libros, en Estrasburgo o en Hagenau, a comienzos de 1532. Se 
repitió entonces la orden de aprelensión, y Hofmann optó por huir. 

Recorrió el territorio de Hesse, donde el landgrave Felipe lo oyó pre- 
dicar,**! probablemente cuando se hallaba de paso rumbo a su misión en 
los Países Bajos. Alli publicó un comentario sobre la epístola a los Roma- 
nos. Se hallaba en estos dias más seguro que nunca de que la nueva era 


:* Cf. ibid., núm. 306, y las pp. 426-529, 
309 ¿hid,, mms. 270 y 298. 

13% 75%, núm. 280, 

YB £lsass, 1, pim. 407, 
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estaba alboreando, y de que él era el Elías designado para presagiar la 
segunda venida de Cristo. 

, Regresó a Estrasburgo en la primavera de 1533. En esta su cuarta 
visita escribió o publicó otros cuatro o cinco opúsculos animados de un 
intenso espíritu escatológico, y se dedicó además a la predicación, en casa 
del orfebre Valtin Duft. Durante dos meses los magistrados de Estras- 
burgo toleraron estas actividades, hasta que finalmente el propio Hof- 
mann propició su aprehensión enviando en el mes de mayo una carta 
provocativa al ayuntamiento, junto con uno de sus opúsculos sobre la 
espada, en el cual ponderaba una vez más el estratégico papel que des- 
empeñaría Estrasburgo en la inminente segunda venida. Á juzgar por el 
com ortamiento que tuvo en Estrasburgo, y por lo que hasta esas fechas 
dicen sus escritos (en particular su comentario sobre el capítulo 13 de la 
epístola a los Romanos), es evidente que Hofmann seguía siendo partida- 
rio de una actitud pacifica para con todos los magistrados, y que conside- 
raba su función como algo provisionalmente ordenado por Dios. No es- 
taba en favor de que se acudiera a la violencia para adelantar el calenda- 
rio cósmico ni a la revolución social para acelerar el nuevo orden divino. 
Había decidido andar con la cabeza descubierta y descalzo en testimonio 
de su confianza en la cercanía del Reino, y el pan era su único alimento. 
Determinado a no dar ocasión a demostraciones puramente sociales y 
políticas, había toniado la costimhre de emprender largas caminatas los 
días de fiesta, evitando así ser solicitado por los elementos ociosos y revol- 
tosos de la población.*? En mayo fue sometido a dos interrogatorios ju- 
diciales 23 y quedó arrestado, aunque en condiciones benignas, Se de 
permitió escribir y recibir a los hermanos y conversar con ellos, hasta ver 
lo que decidía el sínodo territorial de la iglesia reformada de Estras- 
burgo, que estaba en preparación. 

Dejando resonar esta nota de expectación en los terrenos del sec- 
tarismo, podemos ocuparnos ahora del sínodo de Estrasburgo y de la 
nueva táctica de los teólogos magisteriales, que resolvieron arreglar cuen- 
tas de una vez por todas con los cabecillas de los sectarios, de manera 
particular con Hofmann, Schwenckfeld y los secuaces de Kautz o de 
Marpeck, y que, después de pintarlos con los peores colores a los ojos de 
la ciudadanía, emprendieron la construcción de un orden eclesiástico y 
de una confesión de fe para la iglesia unificada de su república urbana. 


4, El Sinopo pz ESTRASBURGO Y $US CONSECUENCIAS, 1533-1535 


Un acontecimiento de primera importancia en la historia de la reforma 
de la imperial ciudad-estado de Estrasburgo es el largo sínodo que se 
celebró en junio de 1533. Buscando, a tientas, un consenso eclesiástico 


112 1b1d., vii. 368, p. 17. Véaseibid,, unn, 610, p. 388, cómo describe Polderman, mo 
de los secuaces, el advenimiento (Durchbruch) del nuevo orden. 
343 /bíd., núms. 364 y 368, 
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que demarcara la posición teológica de la ciudad libre contra los sectarios 
y los partidarios locales del obispo, Bucer tenía que hacer frente a la 
necesidad práctica de formular esa posición de tal manera que Estras- 
burge siguiera desempeñando el importante papel que hasta entonces 
había tenido en la Liga (interana) de Esmalcalda sin ofender a los parti- 
darios de las formulaciones suizas fmás sacramentarias) residentes en Es- 
trasbúrgo. Al mismo tiempo, ni los teólogos de las siete parroquias ni los 
magistrados de la ciudad podian ocultar durante más tiempo el hecho de 
que varios de ellos mismos veían con buenos ojos, en mayor o menor 
medida, las críticas teológicas, morales y religioso-políticas que venían de 
los radicales. Se entiende, de esa manera, que tal vez en ninguna otra 
región las formulaciones de la Reforma Magisterial hayan estado tan ex- 
plicitámente redactadas en forma de refutación de la Reforma Radical. A 
decir¡verdad, el sínodo de Estrasburgo de 1533 refleja una desesperada 
lucha del orden eclesiástico par imponerse al caos, in combate de la ley 
contrá la anarquía religiosa. Más tarde, Bucer interpretaría la crisis, con 
excesivo remordimiento, diciendo que se debió a “la prolongada e impía 
clemencia” con que él y los demás teólogos de Estrasburgo habían estado 
tratando a los separatistas.!!* E 

-Atinque el primer decreto contra los anabaptistas había sido pro- 
mulgado por el ayuntamiento mucho tiempo antes (en julio de 1527), era 
claro¡que ni los ciudadanos particulares ni los dueños de posadas se ha- 
bían negado a dar techo y comida a los sectarios inmigrantes. Hacia fines 
de 1532 eran tantos los radicales que pululaban en la ciudad, y tantos los 
separatistas, asi inmigrantes como nativos de Estrasbu rgo, haciendo labur 
de agitación y de proselitismo, que Bucer y sus colegas temieron por la 
seguridad de su reforma. Jacobo Kautz, por ejemplo, estaba de nuevo en 
la ciudad en el otoño de 1532, pidiendo que se le diera ocasión de defen- 
der el anabaptismo en un debate público, : 

El 29 de noviembre de 1532 (casi un año después de la expulsión de 
Marpeck), Capitón, Hedio, Bucer- y Zell, en nombre de los predicadores 
municipales y de la corporación de los veintiún guardianes de las iglesias, 
pidieron al ayuntamiento que respondiera afirmativamente a la solicitud 
de Kuutz, con la esperanza de que la causa toda de los anabaptistas pu- 
diera quedar repudiada públicamente en su persona, En esa misma peti- 
ción presentaron una recomendación destinada a fortificar la iglesia te- 
rritorial, y que abarcaba estos tres puntos: que se instituyera una visita 
anmal de las iglesias, que se codificaran las tradiciones eclesiásticas operati- 
vas, ásí como nuevas ordenanzas, y que dos veces al año se celebrara un 
sínodo territorial. N 

Antes de que pudiera llevarse a efecto en junio ese proyectado sí- 
nodo, tuvo lugar una serie complicada e interrelacionada de interrogato- 
rios Judiciales, de sínodos parciales y de deliberaciones eclesiásticas. Con- 
viené enumerar los más importantes de estos acontecimientos: 1) en 


113 154., núm. 362. 
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mayo fueron sometidos a interrogatorio, en presencia de los magistrados, 
el anabaptista bigamo Nicolás Frey y el anabaptista apocalíptico Melchor 
Hofmann, 2) al mismo tiempo, estaba en funciones una comisión espe 
cial a la cual se le habia encargado una confesión de fe v de orden 
cuyas fuentes principales eran la Tetrapolitana y los veintidós articulos si1- 
geridos por Bucer en una carta 113 dirigida a los teólogos más prominen- 
tes de Estrasburgo desde Basilea, donde él se encontraba para asistir al 
sinodo cantonal; 3) hubo, a manera de preliminar, un sínodo municipal 
(Stadt-Synode, Vorsynode) cuyas sesiones duraron del 3 al 6 de junio; 4) 
vino después el sínodo territorial propiamente dicho (Land-Synode, Haupt- 
synode), cuyas sesiones duraron del 10 al 14 del mismo mes; 5) terminado 
el sinodo territorial, las labores continuaron en dos terrenos: deliberacio- 
nes por parte de los magistrados para determinar las distintas penalida- 
des correspondientes a los herejes y cismáticos que habían sido escucha» 
dos en el sínodo, y deliberaciones por parte de los teólogos para redactar 
las ordenanzas acordadas por el hodo: 6) finalmente, algunas de estas 
últimas actividades desembocaron en una especie de post-sínodo, que en 
realidad vino a ser el sínodo de otoño, o sea el segundo de los dos sino- 
dos anuales previstos por los organizadores. 

Por lo que se refiere a los interrogatorios judiciales preliminares de 
Frey y de Hofmann, ya hemos hablado de las apariciones del segundo 
(cap. x.3.4), y al primero nos referiremos en conexión con el sínodo terri- 
torial. Podemos, pues, concentrarnos en los episodios segundo y tercero, 
que culminaron en ese sinodo territorial. 


a) Preparativos para el sínodo territorial 


La comisión creada por el ayuntamiento para redactar la confesión de fe 
y de orden y para preparar el temario del sínodo territorial estuvo cons- 
tituida por cuatro predicadores (Bucer, Capitón, Hedio y Melchor Cu- 
mano, de la iglesia de Santa Aurelia) y por cuatro de los veintiún guar- 
dianes de las iglesias de la ciudad (Kirchenpfleger). Según se recordará 
ícap. x.2), en los momentos en que Bucer propuso la creación de ese 
organismo imaginaba a los guardianes como los equivalentes de los "an- 
cianos” de la era apostólica, dándoles, en consecuencia, un papel cuasi- 
ministerial. A estas alturas, sin embargo, era evidente que su carácter era 
eminentemente magisterial, 19 

El borrador de confesión en que finalmente estuvieron de acuerdo los 
miembros de la comisión conjunta constaba de dieciséis artículos.!** Los 
rasgos más notables de este borrador de confesión eran su defensa de la 
Trinidad, enderezada expresamente contra las recientes formuláciones 


143 ¿bid., wvásm. 358. 
11% Wendel, ap. cít., pp. 45-46. 
227 Krebs y Rou, Elsass, 1 (QGT, VI), núm. 371, 
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de Servet (artículo 1),11* su defensa de la cristologia calcedonia contra 
Hofmann (artículo 1v), su repudio de la interpretación sacrificial de la 
eucaristía contra los católicos (artículo 1X), su afirmación de la importan- 
cia de tina comunión inclusiva y visible, contra Schwenckfeid (articulo x), 
y su defensa del bautismo de los infantes, contra todos los anabaptistas y 
espiritualistas (artículos vi1 y vin). No estará de más observar que Bucer 
mismad estaba por estos momentos a punto de considerar la cuestión de 
los infantes como algo perteneciente más a la comunidad que a los pa- 
dres de la criatura. *? 

Especialmente importantes eran los tres últimos artículos, que se ocu- 
paban de manera bastante detallada en justificar con razones bíblicas y 
teológicas el papel positivo de los magistrados en la reforma y en la con- 
servación de la iglesia. Estos tres artículos fueron elaborados con la 
mente puesta no únicamente en los anabaptistas, sino también en uno de 
los teólogos oficiales de Estrasburgo, el doctor Antonio Engelbrecht, asi 
como:en los simpatizantes que tenía entre el clero y la ciudadanía. La 
comisión justificaba la mezcla de teólogos y magistrados en el sínodo 
aduciendo el precedente del concilio de Jerusalén, donde hubo apóstoles 
y ancianos, y el de los concilios presididos antiguamente por Constantino 
y sus isucesores. 

Lá misma comisión que redactó los dieciséis articulos y el temario fue 
la que sugirió que se convocara a un sínodo preliminar, limitado al clero 
de la ciudad, antes de meter prematuramente al clero rural en unos pro- 
blemás aún no resueltos del todo por sus hermanos de la ciudad, inte- 
lectualmente más refinados. De acuerdo con esta sugerencia, el 3 de ju- 
nio sé reunió un sinodo municipal en la iglesia de Santa Magdalena,!* 
especialmente acondicionada para el acontecimiento. Estuvieron presen- 
tes los pastores de las parroquias de la ciudad y sus ayudantes, los vein- 
tiún guardianes de las iglesias, y los maestros de artes y todos los demás 
profesionales de la enseñanza. Asistieron asimismo, aunque solamente 
como testigos, cuatro delegados de cada uno de los gremios de la ciudad. 
El sinodo se desarrolló bajo la presidencia colegiada de cuatro miembros 
del ayuntamiento, el más conspicuo de los cuales era el Stettmeister Jacobo 
Sturm. Capitón, que habia desempeñado una función bastante destacada 
en dos de los sínodos cantonales de Berna, el de 1528 y el de 1532 (cap. 
xxi112), lue el designado para pronunciar el solemne sermón de aper- 
tura. 

La elección de Capitón estuvo técnicamente dictada por el orden de 
precedencia entre los predicadores establecidos, al mismo tiempo que era 
una ¡señal de reconocimiento del importante papel que acababa de des- 
empeñar en el segundo de los mencionados sínodos de Berna; pero Bu- 
cer, que a su vez se había destacado en el reciente sínodo de Basilea, iba 

a Citado supra, a da altura de la nota 93 de este capítulo. 


Bericht ars hriliger Schrifi (1534), Tolio 92b, citado por Wendel, op. cit, p. 118. 
110 Wendel, op. cit, pp. 69 ss, 
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a tener buenas razones estratégicas para lorzar a Capitón a asumir una 
identificación muy explícita con las labores del sínodo de Estrasburgo. 
Incluso después de su segundo matrimonio, y a pesar de su resolución de 
proceder más severamente con los sectarios, Capitón parecía distraerse 
de vez en cuando y regresar a algunas de sus antiguas posiciones. Al 
explicar los dieciséis artículos ante la asamblea congregada en la iglesia 
conventual de Santa Magdalena de los Penitentes, Capitón tenía induda- 
blemente muy vivida en su espíritu la imagen de no pocos visitantes, y 
aun huéspedes de su casa, cuyas ideas lo habían atraído, y su obligación 
era exhortar al sínodo a condenar esas mismas ideas. Por ejemplo, al 
repudiar en el articulo primero a "cierto español”, tiene que haber re- 
cordado que él mismo no siernpre había sido tan categórico en cuanto a 
la herejía de Servet, y que cuando él y Bucer trabajaban en el texto de la 
Tetrapolitana, él, por alguna razón, había escrito Trias en vez de Trinitas, y 
discrimen en vez de distinciio personarum. 9? 

Después de la disquisición inaugural de Capitón, los artículos de fe y de 
orden que se proponían fueron solemnemente leídos en su totalidad, y en 
seguida tomados uno por uno, mientras se invitaba a cada uno de los 
pastores y de los demás asistentes a dar su aprobación o a hacer algún 
comentario.'* Hubo algunas importantes diferencias en las convicciones 
que se expresaron, especialmente respecto a la eucaristía, pero la discusión 
más animada fue la que se trabó en torno a los tres últimos artículos, a los 
cuales $e opusieron Antonio Engelbrecht y, con menor insistencia, algunos 
otros miembros del sínodo. Estos opositores argumentaban, por una 
parte, que los tres últimos artículos concedían a los magistrados una inde- 
bida intervención en el terreno de las conviciones y de la conciencia y, por 
otra parte, que los teólogos mismos, en virtud del sistema sinodal así im- 
plantado, se hallaban a punto de convertir a la iglesia reformada en “una 
nueva papería”, tanto más poderosa y agobiadora cuanto más localmente 
concentrada, En 

Quizá valga la pena dejar que la figura del doctor Engelbrecht se 
destaque durante un momento en el sínodo, porque nos hace ver una vez 
más como específica y plausible la generalización de que hubo, particular- 
mente en el territorio de Estrasburgo, muchos tipos mixtos o de transición 
entre los reformadores magisteriales y los radicales. Para Bucer y Capitón, 
Engelbrecht resultaba ser el portavoz del partido o “secta” de los ”epicú- 
reos”, '2 esto es, los ciudadanos y los teólogos que, a semejanza de los 
libertinos espirituales de otras regiones (cap. X1.2 y xxn1,3), estaban en 


145! Strasser, ep. cit., p. 7, 
$ Flcass, dl, ama. 373. , 

-. 53 Además de Engelbrechs, los prinelpales miembros de este partido eran Wolfgang 
Schultheiss, jacobo Ziegler y Juan Sapidas (Wiz, profesor dela segunda escuela larina. Otro a 
quien algunos llamaron 1ambién epicúreo fue el catedrásico y botánico Oión Brunfels, de 

uien ya nos hemos ocupado Juera del escenario de Estrasburgo (a saber, en Basilea, alado de 
vel. Véase Elsass, Y, núm. 406a, y también núms. 353, 492 (p. 112) y 492 (p. 263). Subre los 
epicúreos, Wendel, op. cit., pp. 38 ss. 
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] 

favor dle la libertad fraterna de indagación y discusión como salvaguardia 
contra un “papismo” protestante, , 
Estos “epicúreos” tenfan mucho en común con Franck, Entfelder, Bún- 
derlin y Schwenckfeld. Humanistas todos ellos, encontraban oyentes muy 
bien dispuestos entre algunos de los patricios, que lo que menos querían 
aceptár era una supervisión eclesiástica continua o impertinente. No es 
legitimo hacer una generalización si se observa que algunos de los patricios 
liberales (y aquí incluimos a los ciudadanos prósperos al lado de los aristó- 
cratas), “los prelados epicúreos” (otro de los términos de Bucer) y los 
amibaptistas de toda clase de tendencias se hallaban táctica o instintiva- 
mente coaligados en la oposición contra el empleo de la compulsión magis- 
terialien apoyo de la doctrina y la disciplina eclesiásticas (sinodales); pero, 
como es natural, actuaban por motivos diferentes, no siempre dei todo 
clarog en su espíritu. e 

Los aristócratas liberales y los burgueses de orientación humanista, por 
ejemplo, abierta o disimiladamente podían hacer causa común con los 
libertinos epicúreos, con los demás espiritualistas y con los anabaptistas, en 
la esperanza de que el clero establecido no impusiera sobre ellos y sobre su 
agradable ciudad, en forma demasiado rigurosa, las disciplinas de la salva- 
ción protestante. 

En cambio, los anabaptistas resueltamente sectarios, seguros de su fe y 
de su disciplina bíblicas, lo que querían era verse separados de una magis- 
ratura más o menos comprensiva o rigurosa a fin de ser más libres y 
eficaces en el ejercicio de la excomunión y de las demás disciplinas de una 
secta autónoma. ? 

Los clérigos epicúreos, por su parte, parecen haber estado profunda- 
mente interesados en la búsqueda sin trabas de la verdad, y lo que se 
proponían era mantener despejados los canales de la comunicación y de los 
descubrimientos nuevos, para “que los dones del Espíritu puedan derra- 
marse sobre los Add y sobre los humildes por igual”.!? 

Durante las discusiones sinodales, el más importante de los epicúreos, 
después de Engelbrecht, fue Wolfgang Schultheiss, pastor de Schiltigheim, 
a quien pertenecen las palabras que acabamos de citar. Tiempo atrás, en un 
largo poema escrito por él (Ermahnung zum geistlichen Urteil, 1530), había 
glosado un pasaje de San Pablo (1 Corintios, 14:29 ss.) en su esfuerzo de 
propiciar el libre fiujo del Espiritu y de restaurar las forinas irénicas en la 
discusión de las cosas espirituales, della Biblia, de las nuevas interpretacio- 
nes de pasajes ya conocidos, todo ello con la posibilidad de una inspiración 
fresca y actual. En su defensa del derecho de toda la congregación a juzgar 
la Escritura, para evitar que se instalara una “nueva tiranía” en sustitución 
de la vieja, Schultheiss pedia lo mismo que Juan de Campen, en conexión 
conil el mismo pasaje paulino, habia llamado el Sitzerrecht (cap. x.3.g). 

No cabe duda de que el doctor Engelbrecht tomó de Schultheiss leuids 


has Elsass, IL, p. 295, Uínca SL. 
lx ¿bid., núm. 236a. 
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de las ideas que expresó durante el sinodo. Anteriormente obispo sutragá- 
neo de Espira (Speyer), Engelbrecht fue quien liberó a Bucer de sus votos 
monásticos en la orden delos dominicos. Cuando más tarde, convertido a la 
causa evangélica, se estableció a su vez en Estrasbu rgo, fue nombrado 
pastor de la iglesia de San Esteban. Poseedor de conocimientos amplisimos, 
y de una considerable experiencia administrativa, desplegó en el sinodo 
municipal de Estrasburgo y en otras ocasiones algo de la mentalidad y delas 
maneras de los espiritualistas y los separatistas, y no tardaría en ser 
vilipendiado por la mayor parte del clero municipal, que lo acusó de ser un 
epicúreo y un compinche de granujas y de evangelistas vagabundos, Du- 
rante el sínodo defendió el principio de la separación de los dos reinos y la 
distinción entre las dos espadas, aduciendo expresamente la doctrina soste- 
nida por Lutero en su primera etapa. Lo que pedia, en consecuencia, era 
que en el territorio de Estrasburgo se estahleciera una clara separación 
entre la religión y la política. No negaba que el gobierno fuera cosa de Dios, 
ni que los magistrados pudieran muy bien tener una vocación cristiana, 
pero llamaba la atención sobre lo que él consideraba la incongruencia de los 
reformadorus magisteriales que, habiendo insistido primero en la procla- 
mación libre del evangelio, estaban ahora formulándolo en decisiones si. 
nodalkes y, fimdados en el precedente de Constantino y especialmente en el de 
Justiniano, estaban sirviéndose de la autoridad del estado para imponer 
por la fuerza esas decisiones a quienes por razones de condencia no las 
aceptaban. Engelbrecht declaró estar convencido de que no había lugar 
para la compulsión en el campo de la doctrina y dela conciencia, puesto que 
Dios es el único que legítima y eficazmente puede penetrar en ese campo. 
Sostenia no sólo que los magistrados debían abstenerse de dictaminar en 
cuestiones de doctrina, sino también que los teólogos, por su lado, debían 
abstenerse de tomar parte en cuestiones de gobierno, ni para protegerse a sí 
mismos, ni para salvaguardar sus doctrinas, ni para mejorar el gobierno. En 
el caso de una magistratura que en materia religiosa se portara con indife- 
rencia o con hostilidad, lo único que correspondia hacer a los pastores y a 
sus rebaños era sulrir por su fe y armarse de santa paciencia (Apocalipsis, 
13:10), Deploró que se pretendiera hacer del heterogéneo sinodo de Es- 
trasburgo el comienzo de un "nuevo papismo” interpuesto entre Dios y los 
creyentes, y citó a este respecto una anotación de Erasmo a San Hilario de 
Poitiers, en la cual observaba que, según la historia, eran los sínodos y los 
concilios los que habían originado el surgimiento del papado. Engelbrecht 
encolerizó a los miembros del sínodo por su enérgica afirmación de que la 
compulsión de las conciencias, como la mostrada por los judíos, los maho- 
metanos y los católicos, no mejoraba con llamarse luterana, zwingliana o 
anabaptista (intuición prolética, quizá, enderezada hacia Miinster).12* 

El último día del sinodo municipal, el examen de la confesión de fe y de 
orden fue interrumpido por un procedimiento novedoso, propuesto, aun- 
que no seguido hasta entonces, por la comisión que había organizado al 


3:14 Hd. oia. 373, con derallos del aña. 374 (decturación amplada de Engebbirecho. 
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principio el luncionamiento del sinodo. Se acordó que los predicadores 
pudieran censurarse los unos a los otros. Los cuatro presidentes del sinodo, 
junto con los guardianes de las iglesias (Kirchenpfleger) a quienes se había 
encomendado la vigilancia de los ministros desde 1531, se retiraron a una 
habitación privada, donde los predicadores fueron sometidos 4 un severo 
imerrogatorio. Á cada uno de los interrogados se le peri itló hacer a su vez 
cualquier observación que estimara pertinente acerca de la conducta y el 
modo de pensar de sus colegas. Los nervios exacerbados por el debate 
sinodal se serenaron gracias a esta oportunidad que se ofrecía de hablar en 
secreto. No es de sorprender que el doctor Antonio Engelbrech: 12? haya 
sido mencionado con particular frecuencia como persona censu rable, con- 
cretamente por su costumbre de no asistir a las asambleas semanales dei 
clero¡municipal, por frecuentar las tabernas y andar en paseos, por tener 
“malas compañias en la mesa”, por celebrar bautizos en las casas, por no 
tomar en serio la preparación de sus sermones, y por permitir que su criada 
y su criado anduvieran sin aseo ni recato por las callejuelas. 2% 

“Terminadas estas censuras mutuas del clero, el sínodo municipal prosi- 
guió ¡la discusión de los dieciséis articulos y pasó luego a las ordenanzas 
eclesiásticas para darles su lorma definitiva. 


b) El sinodo territorial, junio de 1533 


H 
Cuatro dias después de la terminación del sinodo municipal, se reunió el 
sinolo de todo el territorio de Estrasburgo. El primer día (10 de junio) 
estuvo dedicado al comentario y aprobación de los dieciscis articulos por 
parte de los representantes de veintitrés poblados y bailias anexos a la 
ciudad o depeudientes de ella,1% desde Kehl, en da barda opuesta del Rin, 
hasta Detweiler (cerca de la actual Saverne) y Wasselnhicim (la actual Wasse- 
lonne). En los cuatro dias siguientes, el sínodo se dedicó a examinar a varios 
de los radicales más destacados y a varias personalidades prominentes por 
alguna otra razón. Dos de los interrogados Hofmann y Frey- ya habian 
sido examinados en más de una ocasión por los magistrados. 

El primero a quien se interrogó lue el hortelano-predicador Clemente 
Ziegler, cuya casa, que estaba en la aldea anexa del Robertsau, había sido el 
lugár de reunión de muchos anabaptistas. Ziegler realirmó su oposición a 


127 16id., núm. 373(D), donde hay que distinguir al “docior Antonio" (Engelbrecht) del 
“maestro Antonio" (Fira). 

1 La ncusación relativa a los bautizos aparece también en elnñm. $58, p.5. Las asambieas 
de lás que con tanta frecuencia se hallaba ausente a causa de ss “anticiericalismo” eran las del 
grernio clerical, el organismo que agrupaba a los pastores y que, en cierto modo, lenía un 
funcionamiento análogo al de las otras veintena corporaciones. Cf. Wendel,op..cif., pp. 46-47, 
especialmente nota 82, 

1 En Wendel, op. cit, p. 67, nota 30, puede verse la lista de las dependencias, junto con 
una explicación de sus diversas relaciones con los cabildos de la ciudad. Las réplicas de dos 
representanles están en Krebs y Rott, Elsass, 11 (QGT, VID, nám. 384(A). 
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que las creencias religiosas estuvieran sometidas a castigo civil. Siguió de- 
fendiendo la doctrina de lá salvación universal pero, a diferencia de lo que 
había hecho antes (cap. x.2), esta vez no condenó el bautismo de los infan- 
tes.!% Bucer, que presidió la mayor parte del examen, vio que se trataba de 
una herejía relativamente innocua, y Ziegler quedó en libertad. 

Después de la breve investigación a que se sometió a Martín Storen 
(Stoer), segiridor de Ziegler,12 quie sin embargo se negó a hablar deteni- 
damente de sus convicciones y especulaciones, Melchor Hofinann hizo su 
aparición ante el sínodo. Durante esta primera intervención, y las que 
siguieron, expuso sus opiniones en tono apasionado y las resnmió Ínego 
bajo cinco encabezados. 132 En el resumen de Biucer, más tardío, y que es ala 
vez una refutación, las proposiciones se reducen a cuatro. Hofmann 
reformuló su doctrina de la naturaleza única y celestial de Cristo contra la 
versión de Sclrwenckfeld (de acuerdo con el cual eran dos las naturalezas Y, 
de hecho, celestiales las dos) y contra la doctrina tradicional (calcedonia) de 
una naturaleza divina y ina naturaleza humana, en la segunda de las cuales 
quedaba incluida la carne humana, Afirmó enfáticamente la deidad plena 

e Cristo, pero declaró estar en contra de la costumbre de dirigirse en las 
oraciones al Hijo y al Espiritu Santo.'** Respecto a su cristología, mucho 
más que respecto a cualquier otro de sus pintos doctrinales, Hofmann se 
condiijo ante el sinodo no precisamente como hereje visionario sometido 
a escrutinio inquisitorial, sino como un teólogo evangelista cargado de 
pasión. Delendió asimismo con gran convicción sus otros cuatro puntos 
en el curso de varias sesiones. Dijo que el Segundo Adán murió por la 
salvación de toda la inumanidad, puesto que por la caida del primer Adán 
la Iinmanidad toda habia sufrido el castigo de la muerte eterna; que la 
iluminación divina en presencia de la Escritura podia devolver a cada 
hombre la libertad de albedrío poseida al principio en el Paraíso; que el 
bautismo de los infantes era cosa del diablo y que el baitismo de dos 
creyentes era el único testimonio público válido de la renovación del enten- 
dimiento y de la voluntad; y que no hay perdón para el pecado intencional, 
o sea el pecado cometido después de la ¡nminación del bartismo, Acerca de 
este último punto Hofmann estuvo particularmente categórico, citando con 
gran fuerza de convicción um pasaje del Levitico, 15:30, y otro de la epistola 
a los Hebreos, 10:26, Adujo también este último texto, en relación con otro 
del Levítico, 4:13 ss, para fundamentar su afirmación de que el sacrificio 
expiatorio de Cristo, el eterno Sumo Sacerdote, fue por dos pecados descono- 
cidos de la comunidad y del individuo, es decir, por el pecado original y por 
los pecados prebautisinales, cometidos antes de la úminación bíblica y 
espiritual del creyente acerca de lo que es bueno y lo que es malo. Se refirió 


199 Kisass, MU, pp. 76.77. 

22 Sobre Storen como segador de Liegler vease Elena, H, aia. 504 (y. 275) 
132 751d., núm. 398. 

183 Fhid., mms. 402 y 444, 

13M ¿bid., núm, 984 (p. 83), 
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después, con base en diferentes citas bíblicas (1V Esdras, 7:5 y 9; Apocalip- 
sis, 2 le: 11 Pedro, 2:21), a la vida cristiana después que se ha entrado en la 
alianza de una voluntad y una conciencia renovadas, y dijo que esta vida 
consiste en una lucha continuada por no caer del (segundo) Paraíso (la 
iglesia de los renacidos) una segunda vez, que ahora sería la caída en la 
horrenda muerte de fuego y azufre. Según él, esta “segunda muerte” era 
peor, en sus consecuencias, que si uno no hubiera llegado nunca a conocer 
el camino de la rectitud, puesto que entonces no cabía decir que unose habia 
apartado de el. E . 

Gaspar Schwenckfeld, que había sometido a escrutinio cinco de sus li- 
bros, fue examinado el 12 de junio. Pidió que especialmente uno de esos 
libros, la Protesta,195 se leyera ante el sínodo, para quedar limpio de la 
acusación de ser un destructor de la iglesia territorial debidamente refor- 
mada. A los reformadores municipales la Protesta les pareció un ingenioso 
intento de decir cosas contradictorias mediante la técnica de alternar afir- 
maciónes y natizaciones,!* especialmente a propósito de la observancia y 
la significación de la Cena del Señor. En cuanto a las cuestiones cristológi- 
cas vila redención, Schwenckfeld afirmó decididamente, contra Bucer y 
contra la tradición toda de Occidente, que Cristo, “indiviso”, sufrió como 
ura Persona también en su naturaleza divina, v no sólo en su carne y su 
naturaleza humanas, !% En tono altanero, Schwenckfeld se ofreció a ins- 
truir a Hofmann en privado acerca de la cuestión de la carne celestial y, de 
momento, se contentó con reiterar su defensa de las oraciones dirigidas a 
Cristo, tan válidas como las dirigidas al Padre. Habiéndose puesto repen- 
dr enfermo, Schwenckfeld no pudo regresar al examen después 
de laicolación de mediodía. 

A consecuencia de esto, Hofmann fue llamado otra vez. La discusión 
con €l duró hasta muy entrado el día siguiente, En un interrogatorio 
judicial anterior *%* había declarado que sus discusiones con Schwenckfeld 
sobre la cuestión de la carne celestial de Cristo eran ya antiguas, puesto 
que databan de comienzos de 1529, y aprovechó la ocasión para explicar a 
los miembros del sínodo, según hemos observado ya, en qué forma difería 
él de Scliwenckfeld, no obstante la gran estima que tenia por el pia- 
doso |silesio. 

El 

154 La Protesta está publicada en CS, 1V, 788-790, Véanse también, en CS, HL 112-116 
los “Artículos que hay necesidad de considerar en un sínodo”. Eells, ep. tít., p. 148, sostiene 
que Séhwenckfeld presentó sus libros, inclusive la Protesta, con esperanzas de conseguir para 
ellos la sanción sinodal. El análisis de Schultz, op. el, pp. 214-215, deja bien claro que, 
independientemente de las esperanzas que abrigara, Seliwenckfeld sabía muy bien que se le 
había citado ante el sínodo en una categoría superior a la de Frey y a la de Hofmann, pero 
sólo por el hecho de que él nunca antes había sido convocado por un tribunal magisienial 
para Tesponder de acciones y de ideas Que Tecayeran primariamente demro de su jurisdic- 
ción, La comisión sinodal encargada de escrutar los escritos de Hofmann y de Schwenckfeid 
presentó un informe confio sobre anihos: Elsass, 1, tims. 441 [p. 178) y 444. 

254 Ct, Sehnlta, ep. cil, p. 215; Eelis, op. cil, p. 148. 

19% Efes, UM, núm. 381 (p. 81). 

133 ¿bid núm. 368 (p. 19). 
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Después de la segunda intervención de Hofmann, el sinodo mandó 
comparecer a Nicolás Frey, con la idea de establecer una conexión entre su 
patente bigamia y su pertenencia al anabaptismo. El caso de Frey, uno de 
os mejor documentados de su especie, 15% es típico de las deserciones por 
causa de la alianza que encontramos ocasionalmente a lo largo de la histo- 
ria de la Reforma Radical; es al mismo tiempo un caso conmovedora- 
mente personal y, por consiguiente, de excepcional interés desde el punto 
de vista de la sociología de la religión. Nos ayudará el ver a Frey y a su 
devota y engañada segunda esposa en un contexto más amplio (cf. infra, 
cap. Xx) siempre que no perdamos de vista el hecho de que la mayor parte 
de los clérigos del sínodo que se hallaban allí sentados para juzgar a Frey 
habian repudiado a su vez sus votos sacramentales de celibato, contra- 
yendo matrimonio al hacerse protestantes, y de que, unos cuantos años 
después, el más ilustre de los teólogos allí presentes andaría buscando 
razones bíblicas para justificar la bigamia escandalosa de uno de los más 
destacados príncipes protestantes. !*% Los teólogos y magistrados reunidos 
en el sínodo estaban juzgando (de acuerdo con el derecho común y no 
propiamente de acuerdo con la Biblia) a un seglar que en opinión de todos 
era extravagante, y que había repudiado también unos votos sacramenta- 
les, en su caso los del matrimonio, para casarse por segunda vez “dentro de 
la alianza” al hacerse anabaptista y al ver que la primera esposa se negaba 
a seguirlo en la alianza bautismal. A decir verdad, Frey acabó por irmucho 
más allá de la cuestión concreta de tal (re)matrimonio dentro de la alianza, 
y propuso una teología bastante elaborada del matrimonio espiritual di- 
ciendo que éste era el medio de la redención, con lo cual les planteó a los 
magistrados y teólogos de Estrasburgo un problema particularmente en- 
gorroso; y, en vista de sus pretensiones mesiánicas, es ciertamente ex- 
traordinario que le hayan permitido expresarse con tanto detenimiento y 
hayan diferido toda acción contra él durante tanto tiempo. 

Dedicado al negocio de la peletería, y hermano de un concejal de la 
población de Rottenburg, Nicolás Frey, que anteriormente habia tomado 
parte en la Guerra de los Campesinos, fue bautizado por un emisario 
procedente de Zurich y se hizo miembro del conventículo anabaptista que 
se reunía en Windsheim (cap. va11.2). Fue encarcelado y puesto más tarde 
en libertad, una vez que hubo abjurado de su separatismo, pero en su co: 
razón seguia fiel al nuevo movimiento. Durante algún tiempo se quedó 


13% Los documentos más importantes en que se basa el relato que sigue son los publicados 
en £lsass, H, núms. 351, 369, 384 (p. 99), 388, 410, 456 y especialmente el núm, 464 (informe 
de Capitón). Francois Wendel, Le Marioge 4 Strasbourg d Pépoque de la Réforme, 1520-1692, 
Estrasburgo, 1928, estudia los ajustes que se hicieron en la concepción y la práctica del 
marimonio en esta ciudad, si bien no se ocupa del caso de Frey. El artículo dedicado a éste en 
la MÉ indica que fue (rejbautizado en 1525, pero, en vista de la actividad conocida de Julio 
Lober, el suizo que lo baulizó, parecería que el bautismo de Frey debe fecharse a partir de 
1531, 0 de 1530 a do sumo. 

+49 Wendel, Mariage, analiza el escrito de Bucer sobre la bigamia de Felipe de Hesse, 
sobre el divorcio y sobre el matrimonio en general. 
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en casa, muy atormentado, hablando con su esposa acerca de las cues- 
tiones de la fe. Temeroso de nuevas persecuciones, abandonó prudente- 
mente el lugar y se marchó a Nuremberg, adonde su mujer le envió ciento 
cincuenta florines de oro para ayudarlo en el destierro, Desde su posición 
de relativa seguridad, él le escribió suplicandole que se uniera a la alianza, 
que vendiera la casa y se trasladara a Nuremberg con los siete u ocho hijos 
que tenian. Después de algunas vacilaciones, sin duda de indole religiosa y 
práctica a la vez, ella se negó a seguirlo, y entonces, acusándolo de aban- 
dono de sus obligaciones domésticas, además de haber comprobado con 
claridad cada vez mayor lo dado que era Frey a las excentricidades religio- 
sas, li comunidad anabaptista de Rottenburg-Windsheim decretó la ex- 
comuhión contra él. o 

En la residencia que poseía cerca de Bamberg el barón Jorge Pferstel. 
der, hombre favorablemente dispuesto para con el anabaptismo y para 
con la especulación espiritnalista, Frey trabó conocimiento con la hermana 
del barón, que era viuda. Fue tal vez en estos momentos cuando la interpre- 
tación que hacia Frey de su propia misión, con especial referencia al ma- 
trimonio, sufrió una transformación extraordinaria, que nos hace pensar 
en el tósmico y redentor mesianismo andrógino de Guillermo Postel y de 
Paracelso (cf. infra, cap. xx). 

La dócil viuda, Isabel, corroborada por una visión nocturna, aceptó el 
camino de la Gelassenheit y se entregó en cuerpo y alma al carismático 
visionario. Frey llegó a considerar su unión espiritual con Isabel como un 
hecho de valor redentor para 10dos cuantos prestaran oidos al mensaje 
quesignificaba. De manera un tanto oscura, relacionó a Isabel (lamándola 
la nueva María y la nueva Eva) y a si mismo (llamándose una epifania de 
Cristo y la cabeza visible de la iglesia invisible) con la Trinidad, y de sus 
visiones y oráculos decia que habían sido recibidos por él "en la Trinidad”. 
Hizo la declaración, bastante incoherente en verdad, de que Isabel fue 
“virgen antes de su nacimiento, durante su nacimiento y después de su 
nacimiento” y, a consecuencia de ello, "madre de todos los creyentes” y 
"fundadora de la verdadera fe cristiana”. Hasta tal extremo llegó Frey en 
su equiparación de Isabel con Eva y con María, que cuando Catalina, su 
primera mujer, llegó a Nuremberg para sacarlo de allí, y la celosa Isabel le 
asestó; un golpe en la cabeza 4 si1 rival, él dijo que este golpe era el que daba 
la nuéva Eva a Satanás y sis engaños, y adujo el pasaje evangélico (Lu- 
cas, 14:26) en que Jesús aconseja dejar mujer e hijos para sancionar su en- 
trada en “ta alianza de Dios” simbolizada ahora, ya no por el bautismo, sino 
por el matrimonio espiritual. 

Llevando bien firme esta convicción, Nicolás e Isabel se habían estable- 
cido eli Estrasburgo y se habían asociado con Hofmann y otros separatis- 
tas especulativos que se daban cita en cusa del orfebre Valtin Duft. Llegó, 
sin embargo, el niomento en que Hofmann entendió a las claras lo que 
Frey queria decir cuando hablaba de su "hermana espiritual”, y entonces 
lo condenó con mucha indignación, y la pareja tuivo que buscar otro lugar 
en que vivir. En su propia teología, Hofmann se servia abundantemente 
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de la terminología nupcial (cap. x1.3), pero se escandalizó al descubrir que 
Frey estaba empleando este lenguaje rmaístico-patriarcal en un sentido que 
a él le pareció adulterio común y corriente recubierto de plumas de aves- 
truz arrancadas de la Escritura. A partir de ese momento, los dos radicales 
fueron enemigos encarnizados, y Hofmann se sintió particularmente 
agraviado al ver que se le relacionaba con su enemigo durante la confron- 
tación sinodal. 

Sometido a interrogatorio en presencia de los teólogos y magistrados, 
Frey siguió afirmando que Isabel Pfersfelder era su única mujer auténtica; 
pero, para gran alivio, sin duda, de los hofmannitas y de los marpeckianos, 
ya no se seguía considerando uno de ellos. Afirmó, por el contrario, que ni 
el bautismo de los teólogos sinodales ni el de los anabaptistas era el autén- 
tico, y que la única iglesia verdadera, cuya cabeza visible se consideraba él, 
era esencialmente interior y estaba libre de todas las exterioridades, con la 
única excepción del pacto de matrimonio espiritual, y la misión evangélica 
que se le había conliado consistía en proclamar esa doctrina. 

A pesar de que Frey abjuró del anabaptismo, los teólogos del sínodo se 
las arreglaron para asociar su bigamia con el anabaptismo, y las estrafala- 
rias doctrinas emanadas de allí con el espiritualismo, o sea, respectiva- 
mente, con Hofmann y con Schwenckfeld. Era una oportunidad excelente 
para apuntalar su acusación de que esos hombres que se las daban de 
puritanos, y cuya justificación original para separarse de la iglesia de la 
muchedumbre había sido ese puritanismo, no estaban exentos de graves 
fallas en su conducta. AO : 

Mientras tanto, Schwenckfeld se había recuperado lo suficiente para 
hacer su segunda presentación ante el sinodo, la tarde del 13 de junio. 


intercambió con Bucer varios puntos de vista acerca de los sacramentos, y. 


justificó su opinión (basada en la epístola a los Romanos, 4:11 ss.) de que, 
antes de introducirse la circuncisión, Abraham y los demás santos de esa 
época vivieron por la fe y sin necesidad de ninguna clase de signos visibles, 
los cuales, en opinión de Schwenckfeld, no fueron sino una concesión 
provisional que Dios hizo a los judios. Asi, pues, en el lenguaje del cristia- 
nismo intertor de Schwenckfeld, Abraham fue expresamente cristiano an- 
tes de ser judío (cf. infra, cap. xvit1.5). Para su teoría de que hubo cristianos 
antes de que hubiera judíos, Schwenckfeld hubiera podido acudir a Euse- 
bio (Historia eclesiástica, 1, 1v, 6), quien a su vez no había hecho más que 
elaborar un tema predilecto de los primeros apologistas del cristianismo 
(Tertuliano: anima naturaliter christiana, y Justino Mártir, 1 Apología, XLVÍ). 
El restauracionismo de Schwenckfeld, más radical que el de los anabaptis- 
tas, que de ordinario se contentaban con la restauración de la cristiandad 
apostólica, colmó para Bucer la medida de lo soportable. A decir verdad, 
Schwenckfeld estaba dispuesto a admitir que se siguiera practicando el 
principal de los ritos cristianos visibles, o sea el bautismo de los infantes, 
siempre y cuando no se dijera que ése era “el bautismo de Cristo”, término 
que él quería que se reservara para el bautismo interior de fuego filumina- 
ción) y para el bautismo del Espíritu. En el 1ranscurso de la discusión, 
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Schwenckfeld se asoció sin darse cuenta con Engelbrecht y los demás 
“epicúreos” al hablar sohre la iglesia y el estado. Está perfectamente bien 
«dijo- que los magistrados fomenten el culto divino, si así lo desean. pero 
está muy mal que los pastores mismos recurran a los magistrados para que 
los protejan personalmente contra las críticas o las persecuciones. Al llegar 
más 6 menos a este punto se decidió que la controversia con Schwenckteld 
prosiguiera más tarde por escrito. 

Después de la colación de mediodía fue reexaminado Martin Storen. 
Muy reacio todavia a hablar de sus creencias en público, aceptó los dieci- 
séis artículos, excepto los relativos a la eucaristía y al bautismo, donde 
seguía a Ziegler y a Schwenckfeld, y el relativo a la encarnación, sobre el 
cual decidió no pronunciarse, en espera de más luces. Con esta sumisión 
parcial de Storen concluyó el sinodo territorial. Se nombró una comisión 
encargada de hacer la redacción definitiva de das actas y de formular las 
ordehanzas eclesiásticas. 


C) Las consecuencias del sinodo, 1333-1535 


Ante los ojos de los demás predicadores, Bucer salió del sínodo como el 
“obispo” de la iglesia de Estrasburgo (“nostrae ecclesiac episcopus”). 111 En 
octubre se celebró un sínodo otoñal o post-sinodo, que se ocupó de los 
asuntos que habían quedado inconclusos; $2 y los magistrados, bajo la 
presión cada vez más vigorosa del nuevo episcopus, comenzaron a tomar de 
no muy buena gana las medidas necesarias para la consolidación de la 
Reforma Magisterial. Fue magisterial en el sentido de que la disposición 
instintiva de todos los magistrados a tener su parte en el manejo de las 
exterioridades de la iglesia no sólo había recibido una sanción teológica en 
el principio protestante del sacerdocio de todos los creyentes, sino que se 
había ampliado, haciéndola abarcar también cuestiones de doctrina y de 
disciplina y, además, había adquirido justificación plena gracias al esfuerzo 
de lós reformadores magisteriales de considerar a los magistrados como 
los sticesores efectivos de los ancianos apostólicos y, tomados corporativa- 
mente, como el equivalente local de los antiguos emperadores cristianos 
que intervenían en los concilios. Para colmo, la intervención de los magis- 
trades en los asuntos internos de la iglesia territorial de ta cual eran miem- 
broslera algo que abora estaban solicitando con urgencia los reformadores 
magisteriales, que buscaban, casi desesperados, la manera de deshacerse 
de lós separatistas, y eso no simplemente como un derecho de patronato, 
sino:como un deber; no como una concesión, sino como una vocación 
imperiosa. 

Á consecuencia de ello, y atendiendo a las recomendaciones del sínodo 

14 Carta de Capitón a Grynaeus (13 de septiembre de 1534), citada por Wendel, Constitu- 
tion, ? 95, Sobre la próxima edición de Opera latina de Bucer el. infra, p. 335, nota 179, 


Wendel, Constitution, p. 101, habla de las dos manera de interpretar la sesión sinodal 
de octubre de 1533, . 
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de octubre, los magistrados aprobaron la expulsión de los hofmannitas, 
designaron a algunos de los concejales como inspectores de bautizos (Tán. 
Jferherren)1% para que se ocupasen de los obstinados, tomaron nota de la 
partida de ciertos epicúreos, como Otón Brunfels y Jacobo Ziegter, y auto- 
rizaron la redacción de una serie de ordenanzas disciplinarias o leyes 
conservadoras correspondientes a las ordenanzas eclesiásticas del sinodo, 
teológicamente más amplificadas. 

Los castigos de los varios separatistas que comparecieron ante el sínodo 
territorial fueron bastante diversos. Clemente Ziegler y Martín Storen 
fueron formalmente desterrados, pero recibieron licencia de permanecer 
en territorio de Estrasburgo a condición de que Ziegler se abstuviera de 
seguir predicando. Storen no había mostrado ninguna disposición de pro- 
pagar las ideas de Ziegler. Tiempo después, este último comenzó a tener 
nuevas visiones, que por cierto publicó y puso en conocimiento de los 
magistrados, +4 

El epictireo Engelbrecht no fue convocado formalmente a comparecer 
ante el ayuntamiento, puesto que él mismo era miembro del organismo 
convocador, pero quedó bajo censura + acabó por perder su puesto en la 
iglesia de San Esteban.?* El otro epicúreo prominente, Woligang Schult- 
heiss, fue amenazado con la suspensión." Jacobo Ziegler habia salido de 
la ciudad hacia estas lechas. Escribió una diatriba intitulada Synodus, *97 
refutación en gran parte bíblica de los presupuestos religioso-políticos del 
reciente sínodo territorial. Escrita en un latin mordaz, esta obra difería de 
muchos opúsculos anabaptistas sobre el mismo tema por el hecho de citar 
un número relativamente crecido de pasajes del Viejo Testamento que 
previenen contra el peligro de poner la autoridad sacerdotal y el dominio 
político en manos de una sola persona o de una sola clase, La obra mereció 
una réplica de Bucer.*** Volveremos a encontrarnos brevemente con Ja- 
cobo Ziegler como emisario de varias casas alemanas en Venecia, amigo de 
toda la vida de Schwenckfeld (cap. xx1.5). 

En cuanto a Schwenckfeld, la mayor parte de los miembros del sínodo 
acabó por cansarse de sus discursos interminables, machacones, pronun- 
ciados siempre en voz baja, y muchos se sintieron irritados por su posi- 
ción de separatismo práctico, pero no se atrevieron a tratar con dureza al 
aristócrata silesio, sobre todo porque Mateo y Catalina Zell, en la parro- 
quía de la catedral, seguían dispuestos a favorecer algunas de sus opinio- 
nes. Los libros que Schwenckleid había sometido al escrutinio del sínodo 
no habían sido leídos cuidadosamente, y él insistió en que Bucer, cuando 
tuviera tiempo, le señalara en concreto sus errores. Bucer, a su vez, le 


+43 Wendel, Constitution, p. 107, 

144 Krebs y Rott, £lsoss, 11 (QCT, VII), núms. 453 y 488. 

18% E] 3 de marzo de 1534. Sobre las opiniones de Engelbrechi después del sinode, 
véase Elsass, 11, núms. 472. 488, 501, 515, 518, etc. 

18 Cf 151d,, núm. 499 (p. 269). 

344 Sobre las opiniones de Jacabo Ziegler, véase ibid., especialmente núms. 478 y 530. 

148 7b1d.. núm. 509. 
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pidió a Schwenckfeld una declaración en que expresara todas sus objecio- 
nes, pero en la que hiciera constar que, pese'a todo, la iglesia de Estras- 
burgo estaba proclamando el evangelio y merecía ser escuchada por toda 
la población. Schwenckfeld prometió escribir esa declaración “como el 
Señor se la dictara”, y reiteró la petición de que Bucer criticara sus libros. 
Poco después Bucer le hizo llegar esta crisica. Schwenckfeld escribió una 
réplica, se la leyó a Capitón y a Hedio, y luego le suplicó a Hedio que 
apaciguara a Bucer. 

En septiembre, Schwenckfeld salió de Estrasburgo rumbo a Áugs- 
burgo, adonde llegó el 3 de octubre. En Augsburgo se quejó de haber sido 
condenado en el reciente sínodo por haber atacado la opinión, defendida 
en otros tiempos nada menos que por Lutero, sobre la separación de los 
dos reinos, Bucer leyó ante el ayuntamiento de Estrasburgo su catálogo de 
los errores de Schwenckfeld, pero mañosamente omitió la réplica de éste, 
Se portó mejor al mandar ese mismo catálogo a los predicadores de Augs- 
burge: les pidió que lo hicieran llegar a manos de Schwenckfeld y les 
suplicó que lo acogieran caritativamente. No cabe duda de que la intensa y 
prolongada preocupación de Bucer por refutar a Schwenckfeld a los ojos 
de los liberales y acogedores magistrados de Augsburgo y de otras locali. 
dades se debió al afán de impedir que el espíritu “epicúreo” se extendiera 
entre los patricios de las ciudades de la Alemania meridional, aficionados 
al o inhibiéndolos para sostener la Reforma Magisterial con 
toda la energía necesaria. Schwenckfeld regresó después a Estrasburgo, 
pero ésta vez el ayuntamiento, atendiendo a varias voces, le pidió que aban- 
donara la ciudad para no alterar la paz de la iglesia territorial (22 de julio 
de 1534).11? A su debido tiempo seguiremos los hechos posteriores de la 
vida de Schwenckfeld (cap. xvim). 

La peor suerte fue la de Nicolás Frey: fue sentenciado a morir aho- 
gado,no sin que se hubieran hecho varios dramáticos y pacientes esfuer- 
zos para reconciliarlo con su primera mujer. Catalina fue mandada traer 
desde Windsheim. Lo visitó varias veces en la cárcel, se arrojó a sus brazos 
y lo asedió a súplicas. Habia traido consigo a dos de sus hijos para facilitar 
la reconciliación si acaso ésta era posible, pero él, obstinadamente, insistió 
en no tener nada que ver con ellos. Finalmente, el ayuntamiento lo con- 
denó:por bigamia. El servidor encargado de cor-::1icarle la sentencia era 
barbitaheño, y él lo llamó Judas, sin perjuicio de que lo llamara también 
hermano. Seguro hasta el final de ser la piedra que los edificadores de 
Estrasburgo habian rechazado, y cada vez más insolente hasta para con sus 
simpatizantes, Frey fue llevado a la cámara del ayuntamiento y de allí al 
puente sobre el 1ll (llamado ahora Corbeau), donde sería ahogado, sin 
dudar un solo punto de la consumación final de su misión 20h tierra. 
Tanto él como Isabel estaban convencidos de que después de la ejecución 
habría milagros. 

Al principio, isabel suplicó al ayuntamiento que se le permitiera morir 


149 1big., núm. 588, 


329 


X.4  Espira y Estrasburgo 


Con su esposo, pero ante el fracaso evideme de su misión y ante la ausen- 
cia de milagros, imploró a la iglesia de Estrasburgo que se le perdonaran 


st locura y su adulterio. Pero incluso esta muestra de arrepentimiento le 


pareció insuficiente a Capitón, el cual, deseoso de borrar la impresión 
causada por la firmeza de Frey y por las declaraciones que hizo en sus 
muchos interrogatorios y en el es de su muerte, escribió un folleto 
sobre el verdadero y el falso martirio, en el cual, incidentalmente, suminis- 
tra un número considerable de detalles sobre Frey y sus erróneas opinio- 
nes, 

La sentencia de Melchor Hofmann fue de prisión perpetua. Pero ni los 
magistrados ni los teólogos podían olvidarlo del todo, y esto por varios 
motivos: primero, porque el inquieto profeta llamaba continuamente la 
atención sobre sí mismo con sus ayunos y sus fulminaciones, sus enferme- 
dades y sus ataques literarios; segundo, porque algunos magistrados no 
lograban sacudirse completamente el obsesionante pensamiento de que 
Hofmann, después de todo, bien podia ser «como él no se cansaba de 
repetir=15% el nuevo Elías y el anunciador del papel que su ciudad podría 
desempeñar en la Segunda Venida; y tercero, porque tanto los magistra- 
dos como los teólogos de Estrasburgo eran humanitarios y benignos, con 
mayor razón en el caso de Hofmann, que a menudo les parecia más un 
demente que un hereje. 

Unos cuantos días después de terminado el sinodo, el ayuntamiento 
decidió hacer más severas las condiciones de la cárcel de Hofmann. ÉL, sin 
embargo, gracias a la ayuda de un discipulo holandés, Cornelio Polder- 
man (de Middelburg), se las arregló para publicar dos opúsculos y una 
relación del sinodo territorial. 151 Ésta relación de Hofmann estaba hecha 
para dejar a sus discípulos neerlandeses la impresión evidente de que él, y 
no Bucer, era quien había salido victorioso. En vista de esto, Bucer se sintió 
obligado a contar por su lado la historia para utilidad de los lectores de los 
Países Bajos que estuvieran dispuestos a la moderación; *%2 y, por su parte, 
la comisión nombrada por el sinodo territorial hizo público, tiempo des- 
pués, su juicio sobre los libros de Hofmann y de Schwenckfeld que habian 
sido sometidos al sínodo para su escrutinio. 193 

Polderman, en cuanto delegado de Hofimana, cra considerado ahora 
por muchos hofinammitas como el nuevo Enoc. Si el papel o título de 
nuevo Elías era el primero en la visión escatológica, el que le seguía en 
importancia era el de nuevo Enoc. En un principio, como se recordará, 
algunos hofmannitas de Estrasburgo pensaron que esa función había re- 
caído sobre Schwenckfeld. Por su parte, los distantes neerlandeses se ha- 
llaban divididos; para unos, el nuevo Enoc era Polderman; para otros, un 


130 7/Bíd., ama, $07. 

15% ¿bid.. súms. 398 y 399, 

192 Ibid, núm. 402. La iraducción holandesa del informe de Bucer puede verse en BRN, 
Y, 199 as. 

154 Elsass, Il, núm, 444. 
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tercer candidato, Juan Mathijs, de Haarlem (cap. x1.3). Polderman fue 
llamado varias veces a declarar ante los magistrados de Estrasburgo.!* En 
su primera solicitud al ayuntamiento para que se le permitiera visitar al 
prisionero,*% censuró paladinamente a los magistrados y a los teólogos de 
Estrasburgo por llamar locos a Leonardo y Úrsula Jost y a Melchor Hof- 
maga en vez de abrir los oidos a sus profecías, cono habian hecho los 
neerlandeses, los cuales, por su parte, no tenían dudas de que Estrasburgo 
era la anunciada ciudad de la esperanza. En su solicitud, Polderman men- 
cionó de paso su intención de dar al prisionero un ejemplar del Pastor de 
Heras, obra de un primitivo profeta cristiano, impresa por Leftvre en 
1513, y que gozaba de favor entre los. valdenses. 

Las extrañas pretensiones del encarcelado profeta parecían indirecta- 
mente corroboradas por las numerosas comunicaciones que recibían las 
autoridades de Estrasburgo de aquí y de allá, pero especialmente de los 
Países Bajos, todas indicadoras del aprecio en que Hofmann era tenido 
por ¡su devotos, Asimismo, los magistrados de Estrasburgo no podían no 
darse cuenta de la importancia que su prisionero tenía para los insurgen- 
tes religiosos de Múnster (cap. xim). En diciembre de 1533 le escribía 
Bucer a Bernardo Rothmann, de Múinster, previniéndolo contra las es- 
pantosas consecuencias sociales que tendría el seguir a Hofmann y aban- 
dongr el bautismo de los infantes, Este escrito, Quid de baptismate... sen» 
tiendum, es el más importante de los que Bucer dedicó al tema crucial del 
bautismo. 15%. 

Mientras tanto, Hofmann había caído enfermo, en parte porque se 
negaba a probar los alimentos calientes que cada día se le llevaban. Hedio y 
zal visitaron en su calabozo, y lo encontraron resuelto a no abandonar 
ni su ayuno a pan y agua ni los cinco puntos de su teología. Después de 
esta visita se dirigieron a los magistrados para que las durezas de la cárcel 
se lé aligeraran, y suplicaron que se le diera al menos una habitación más 
amplia, con ventana, donde pudiera mantenerse limpio, y curar sus llagas, 
y descansar en un jergón.**? Algunos días después se le oyó canturrear un 
salmo, y luego gritar tres veces desde la ventana: “¡Ay de vosotros, escribas 
de Estrasburgo, gente sin Dios!” En los alrededores, muchas personas se 
agolpaban en las ventanas para oír sus imprecaciones.1% En octubre, 
Hofmann volvió a recibir la visita de Hedio y de Zell, acompañados esta 
vez por Bucer, por el presidente del sínodo y por el más importante de 
los inspectores que se ocupaban de los separatistas, los cuales arguyeron 
con él sin ningún resultado.*** En noviembre, durante una audiencia es- 
pecíal, Hofmann reiteró todos sus argumentos, y, a pesar del extraordina- 


A 

194 Jbíd., ruúms, 461 y 486, 

168 fbid, núm. 461. 

158 Ibid., aúm. 471 (pasajes de esta carta, fechada el 18 de diciembre de 1533, 
15% fhíd., núms. 451, 467 y 485. 

Y Fbid., aúm. 546 (28 de abril de 1534). 

339 ¿50d., núm, 594. 
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rio giro que habian tomado los acontecimientos para sus seguidores en 
Múnster, siguió afirmando que Estrasburgo seria el escenario del Juicio 
Final, y para explicar su misión adujo el precedente de Jonás amonestando 
a los habitantes de Nínive.!*% 

Los seguidores de Hofmann seguian dándose cita en casa del orfe- 
bre Valtin Dutt, natural de Heidelberg. Una de las reuniones del grupo se 
celebró en una taberna cercana, y el doctor Gerardo Westerburg, que se 
hallaba alojado en casa de Capitón, asistió a clla.18! Por estos dias Dufi fue 
pulido de Estrasburgo, acusado de fomentar el anabaptismo hofinan- 

ita. 

Mientras Hofmann, desde su cárcel, seguía inspirando a un leal grupo 
de discipulos en la ciudad, en otras poblaciones de la Alemania central, 
como Espira, y asimismo en toda la región del bajo Rin, otros radicales de 
Estrasburgo, a quienes no siempre se puede distinguir claramente de los 
hofimannitas, perseveraban en los planes que se habían trazado, y que eran 
más moderados. Como se recordará, Kautz volvió a estar en Estrasburgo 
durante unos cuantos días, después de la salida de Marpeck, para pedirla 
disputa pública que dio, en parte, ocasión para el gran sínodo; pero hacia 
esos dias, o sea en el tiempo que siguió al sinodo, fue un hombre llamado 
Leopoldo Scharnschlager quien surgió como el portavoz local del círculo 
marpeckiano en la polarización que se venía efectuando en Estrasburgo 
entre marpeckianos y hofmannitas, 

El tirolés Scharnschlager, jabonero de oficio, había llegado a Estras- 
burgo hacia 1530, y se habia distinguido por sus tendencias moderadas, en 
oposición a las de Hofmann.'*3 Estuvo de acuerdo, por ejemplo, en que la 
práctica del rebautismo quedara suspendida por un tiempo. Sin embargo, 
es muy posible que esto haya obedecido a la nueva manera de ver de 
Hofmann. En todo caso, es un hecho que a partir de enero de 1532, que 
fue cuando Marpeck salió de Estrasburgo para dirigirse a Moravia, 
Scharnschlager comenzó en cierto momento a cumplir las instrucciones de 
Marpeck, impidiendo durante una temporada que se siguieran efec- 
tuando bautismos de adultos. La razón que adujo para ello fue que podría 
haber brotes cismáticos, o que un proselitismo demasiado entusiasta y 
demasiado carente de instrucción podría traer elementos que, como mala 
levadura, contaminaran a la comunidad anabaptista. Un hombre que se 
hallaba en correspondencia con Scharnschlager testificó todas estas cosas 
en Espira, lo cual pareceria indicar que las instrucciones de Marpeck, 
acordes en estos momentos con las de Hotmann, estaban siendo obedeci- 
das en un circulo bastante amplio. Otro hecho interesante es que Scharn- 
schlager, en cierto momento, discutió con otros la cuestión de si era posi- 
ble entrar en el pacto de ama buena conciencia sin necesidad del bau- 


189 Fdld., núm. 617. 
181 7bid., núm. 533, 
18% ¿bíd,, núms, 197 y 520. 
163 ¿bd., núm. 368, p. 19 
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tismo de agua, y que en esa discusión dijo que una alianza sin agua era 
tan póco válida como el agua sin una verdadera alianza, como sucedía en 
el pedobintismo.'* La primera vez que apareció Scharnschlager en pú- 
blico ton yn grupo de anabaptistas, entre los cuales se encontraba el im- 
presor del comentario de Polderman,'*% fue el 2 de mayo de 1534, en un 
interrogatorio judicial.19% Muy poco después de esta fecha redactó una 
declaración muy notable sobre la libertad de la conciencia religiosa, que 
en el mes de junio hizo llegar a manos de los magistrados.*$? 

En ese documento llamaba Scharnschlager respetuosamente la aten- 
ción de los magistrados sobre la intolerable incoherencia de que daban - 
muestras al exigirles a los separatistas conformidad en materia de reli- 
gión, cuando al mismo tiempo ellos, magistrados de una ciudad imperial, 
se resistían a conformarse a las órdenes expresas de su superior inme-. 
diato, o sea el Emperador. Observaba además, con palabras no muy 
distintas de las de Engelbrecht y de Schwenckfeld, que tanto Lutero como 
Zwinglio, en el calor de la reforma, habían distinguido claramente los dos 
reinos v las dos espadas, y que, si bien los dos habian va abandonado ese 
principio, el uno fatídicamente en Esmalcalda, el otro fatalmente en Cap- 
pel, él principio seguía siendo válido. En todo caso, era injusto que los 
separatistas evangélicos fueran puestos en la picota por abrazar una 
norma de conducta que estaba enunciada con todas sus letras en el Nuevo 
Testamento; tras lo cual se ponía a citar y a confrontar uno tras otro, con 
gran ¡fuerza de convicción, los textos del Nuevo Testamento que se refie- 
ren a la espada mundana y a la espada espiritual. 

El anti-trinitarismo estuvo nuevamente representado en Estrasburgo, 
de pasada, por dos individuos: un ciudadano de Estrasburgo, el caballero 
alsaciano Eckhardt zum Drúbel, que publicó en agosto un opúsculo intitu- 
lado Von dem cinigen Gott,'*8 y un visitante, Claudio de Saboya, a quien se 
aplicó el mote de Trinitarius en un sentido exactamente contrario al que la 
designación adquirirá muy pronto en el curso de nuestro relato, y que fue 
obligado a salir de Estrasburgo en el otoño de 1534.19 

Durante todo este tiempo Bucer seguía en disputa, a distancia, con 
Schwenckfeld. Engelbrecht y Jacobo Ziegler a propósito de la iglesia invi- 
sible, y de la separación entre iglesia y estado, y tamhién, en Estrashurgo 
mismo, con Mateo y Catalina Zell, los cuales amenazaban con causar una 
división en la iglesia establecida del territorio de Estrasburgo por su repu- 
dio de la función de los padrinos de bautizo, que para ellos era una ficción 


1% Carta de Scharnschlager (diciembre de 1532) a un tal Miguel Lenhel, de Espira, € 
intertogalorio de éste y de algunos otros en la misma ciudad de Espira: Krebs, Baden und 
Prats (QUT, 1V 31 nio. 309410, especialmente pp. 420 (inca 27) y 424 Cines 12. 

108 Krebs y Rot, Elsass, 11 Q67, VIH), núm. 49). 

186 Ibid. mina. 550. 

16% ¿bid., núm. 576. "Adiós al ayuntamiento de Estrasburgo” da lama William Klassen, 
“Leonard Scharuscllagor's «Farewell to 1he Strasbourg Council=", MQR, XLI (1968), 211- 
218, 

18% Elsass, H, nie. 604. 

1 ¿bíd., núms. 603, 608, 614 y 632. 
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teológicamente ofensiva, En esta posición simpatizaban, parcialmente al 
menos, con las ideas de Schwenckfeld y de los anabaptistas,!70 : 

El 13 de abril de 1534 decidió el ayuntamiento tomar medidas drásticas. 
Después de adoptar la Tetrapolitana, los Dieciséis Artículos del sínodo terri- 
torial, las ordenanzas eclesiásticas emanadas del mismo sínodo y el Gran 
catecismo de Bucer como documentos oficiales y obligatorios en toda la 
ciudad, decretó la expulsión de los tercos y odiosos anabaptistas. 7 

Contra este decreto y contra otras medidas análogas, un ciudadano de. 
Austerlitz llamado Kilian Auerbacher, casi totalmente desconocido por lo 
demás, y que dio muestras de ser un anabaptista bien educado, le escribió 
a Bucer una larga carta en que expresaba su angustia y su protesta. !?2 
Decía en ella que la comunidad evangélica, diseminada por todas partes, 
había llegado a tomar a Estrasburgo como la única ciudad de la nación 
alemana en que el evangelio podía ser proclamado con toda libertad y en 
que los refugiados por razones de conciencia podian estar seguros de 
hallar comprensión y protección, una ciudad en la que Bucer mismo, por 
ejemplo en su comentario sobre los evangelios sinópticos (1527), habia 
enseñado, en principio, que los cristianos debían evitar el empleo de la 
compulsión magisterial, pero que ahora, a partir del malhadado sínodo 
territorial, toda la comunidad evangélica estaba lamentando el cambio de 
espíritu que se había operado en Bucer. Los evangélicos decía Auerba- 
cher- observaban con mucha consternación que ahora también los teólo- 
gos de Estrasburgo se estaban volviendo como las groseras ovejas de otras 
partes, que se mordisquean y se dan topetazos unas a otras y arrojan a 
empellones de sus lugares a otras ovejas en el aprisco del Buen Pastor. Si 
Bucer le hubiera replicado al ciudadano de Austerlitz, seguramente no 
habria dejado de cli a las ovejas que se convertían en lobos y leones 
bajo la inspiración de Hofmann en Múnster. 

En los días en que la sublevación múinsterita (cap. x111) se iba volviendo 
cada vez más seria para todo el movimiento de la Reforma, la ciudad de 
Estrasburgo fue importunada en varias ocasiones para que participara 
con dinero y con hombres. En cierto momento se recibió aviso de que unos 
emisarios fanáticos, indirectamente inspirados por Hofmann, se hallaban 
en camino, Rin arriba, con fondos considerables para reclutar “camaradas 
de la alianza” en territorio de Estrasburgo.!” Sin embargo, la contribu- 
ción de las autoridades de Estrasburgo a la reconquista conjunta 
(protestante-católica) de la anabaptista Múnster se limitó a enviar una 
embajada a los sitiadores, y a mantener en la cárcel al profeía del movi- 
miento, +? 


199 Fb1d., núms. 455 y 622. 

1% El 4 de marzo anterior, el ayuntamiento había decidido normarse por las dos confe- 
siones: ibid., núrn. 518. Sobre el Gran catecismo de Burer véase ibíd., núm. 533, 

*%2 Ibid, núm. 625. Se sabe de Auerbacher que fue aliado de Jacobo Wiedemana en el 
altercado con Renblin acerca del comunismo: ¿bid., núm. 240. Véase también supra, Cap. 
1X.2.d. 

193 f8d., núm. 631. 

+9 J51d., núms. 519 y 652. 
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Eh febrero y marzo de 1535, el ayuntamiento de la ciudad de Estras- 
burgó ordenó finalmente que los hijos de todos los ciudadanos fueran 
bautizados dentro de las seis semanas siguientes a su nacimiento, y que se 
exigiera el juramento civil a todos los separatistas bajo pena de destie- 
rro.!75 Con esto había llegado a su punto final la magnanimidad de la 
magistratura. Con la tragedia de Múnster ante ellos, los magistrados y 
teólogos de Estrasburgo habían tenido que abandonar una conducta que, 
para da época, hubía sido verdaderamente notable por su moderación, 
Bucer escribió a dos de sus amigos de Zurich, Enrique Bullinger y León 
Jud,'?* diciéndose disgustado y alarmado de que hubieran podido dar 
crédito a la idea de que Estrasburgo pudiera llegar a ser “un segundo 
Múnster”. Hay que observar que León Jud, por lo menos, se había mos- 
trado bastante seducido en un tiempo por algunas ideas de Schwenck- 
feld acerca de la tolerancia y por algunos principios democráticos de los 
anabaptistas.!?? Los teólogos y magistrados de Estrasburgo, turbados du: 
rante tanto tiempo por los efectos de su prolongada tolerancia (1522- 
1535), se sintieron sin duda secretamente aliviados al ver que la fuerza del 
huracán hofmannita se había desviado de Estrasburgo en otra dirección. 

En cuanto a Hofmann mismo, repudió desde su prisión de Estras- 
burgo la beligerancia de sus seguidores en Múnster, y en abril de 1535 173 
interpretó los espantosos acontecimientos como la realización de una pro- 
fecía suya según la cual iba a haber, dentro de los tres años siguientes a su 
encarcelamiento (predeterminado por Dios), una horripilante carnicería 
que-seria el presagio del advenimierito de Cristo en Estrasburgo, desde 
donde el estandarte de la justicia de Dios seria llevado hasta los confines 
del mundo. 

Antes de llevar nuestro relato a Múinster y a los Países Bajos para 
seguir la extraordinaria expansión y desplazamiento de acento del movi- 
raiento anabaptista en esas regiones, necesitamos demorarnos en Estras 
burgó para examinar sistemática y comparativamente algunos de los prin- 
cipios rectores de los reformadores radicales cuya vida hemos encontrado 
más d menos entrelazada con la historia de la Reforma en la más tolerante 
de las ciudades de aquella época??? 


1 
"5 Ibid, súms, 038 y 647, 

108 Tbd., núm, 671 

"Y ÍCf. ibid, núm. 463, y las frecuentes alusiones anteriores a León Jud. 

19 ¿hid., núm. 654, Sobre el despego de los cabecillas capturados en Múnster con res 
peco a Hofmann, véxse el informe del enviado de Estrasburgo, ¿bid,, múm. 790, 

119 Está en preparación (1981) el vol. Ebass, Hi: Siadi Strassburg 1336-4352 £cf. supra, 
pp. 279-280, nota 11), que será el vol. 1 de Opera latina de Martín Bucer e incluirá sus 
debates con las anabaptisias y otros adversarios. André Sé nenny (cd), Biblictheca Dissiden 
tí, vpl. 1, Baden-Baden, 1980, ha publicado los escritos de cuatro radicales, en particular 
los de Juan de Campen, Cristián Entfelder y Catalina Zed. 
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X1. DOCTRINAS E INSTITUCIONES INSÓLITAS 
DE LA REFORMA RADICAL 


EN ESTE punto de nuestro relato, teniendo presentes a los diversos porta- 
voces del anabaptismo, del espiritualismo y del racionalismo evangélico 
congregados en Estrasburgo, convendrá dar cuenta más circunstancia 
damente de las doctrinas y prácticas que situaron a los miembros de esas 
sectas, y a sus asociados, al margen de los sostenedores de la Reforma 
Magisterial. Ya hemos prestado considerable atención a la doctrina sa- 
cramentaria de la eucaristía, que gran parte de la Reforma Radical soste- 
nía en común con la Reforma Magisterial, tal como 10m0 forma en Suiza 
y en otras regiones del cuadrante sudoccidental del Imperio (capitulos 11, 
11 y v). Nos hemos ocupado asimisma de la doctrina del sueño del alma, 
que muchos de los reformadores radicales sostenían en común con el 
joven Lutero, y que los enfrentó no sólo a la iglesia católica, sino también 
a las iglesias reformadas (cap. 1.5.< y v.4). De otras doctrinas e institucio- 
nes hemos hablado en conexión con ciertos pensadores de gran poder de 
irradiación, como Juan Denck, y con ciertos acontecimientos, conto la 
disputa de Nicolsburg y el sinodo de Schleitheima, pero aún no hemos 
visto sistemáticamente las demás peculiaridades doctrinales de la Re- 
forma Radical. 

Podemos comenzar con un análisis más detenido de la teología y de la 
práctica del bautismo en las varias corrientes de reforma y restitución. En 
seguida pasaremos a una consideración de las alteraciones implícitas y 
explicitas de la doctrina de la Trinidad y de la cristologia, en estrecha 
conexión con el pensamiento de varias de las figuras introducidas en la 
historia de Estrasburgo. El análisis de varias otras doctrinas y convicciones 
intimamente relacionadas con las anteriores, como las concepciones diver- 
sas de la redención y las diferentes teorías de la restitución y la restau- 
ración, quedará pospuesto hasta que ciertos acontecimientos y ciertos nue- 
vos personajes hayan sido introducidos en el relato general y regional. 


l. Trotocías BAUTISMALES EN 1A REFORMA RADICAL 


Como hemos visto, la restauración o institución del bautismo de los cre- 
yentes por parte de los anabaptistas no carecia de precedentes inmediatos. 
La Unidad de los Hermanos siguió rebantizando a sus conversos hasta bien 
entrada la Era de la Reforma (cap. 1Xx.1), y los valdenses, según veremos 
más adelante (cap. xx1.1), eran en principio antipedobaptistas. Más aún: 
los propios reformadores magisteriales, en su énfasis inicial sobre la salva- 
ción por la sola fe, tuvieron que avanzar a tientas durante algún tiempo 
antes de decidirse firmemente por el bautismo de los infantes, defen- 
diendo esta práctica tradicional con base en diversos argumentos: o bien 
recalcaban el carácter metafórico de la vida cristiana en su totalidad, desde 
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el nacimiento hasta la muerte, como un morir y un resucitar con Cristo 
mediante el bautismo (Lutero), o bien consideraban el bautismo como un 
derecho de nacimiento y como el equivalente neotestamentario de la cir- 
cunpisión (Zwinglio y Bullinger), o bien, finalmente, lo veían como un 
compromiso civil-ectesiástico de suministrar educación cristiana (Bucer). 

Pambién hemos observado que los hermanos suizos. con su concep» 
ción más radical de la doctrina del arrepentimiento y de la salvación por la 
sola fe mediante la obra redentora y única de Cristo, consideraban muy 
daramente el bautismo de los creyentes, fruto de la contrición, como algo 
que colmaba el vacio experiencial que en la vida del adulto había dejado 
el olvido o el repudio programático de la penitencia sacramental, desvir- 
tuada durante largo tiempo por el tráfico de las indulgencias (cap. vi1). 
Es algo que Zwinglio vio con toda claridad cuando, después de hacer notar 
que “uno de los buenos resultados de la controversia [bautismal] ha sido 
enseñarnos que el bautismo no puede salvar o purificar [permanentemen- 
teJ”, comparaba la sensación de alivio temporal experimentada por el 
anabaptista en su bautismo con la experimentada por el viejo creyente 
inmediatamente después de su confesión. Zwinglio se refería a una oca- 
sión] reciente en que habia estado disputando con anabaptistas: 


Pero en da disputa estaban algunos fanabaptistas] que... habían experimenta- 
do un gran alivio en el momento del bautismo. A esto replicó Miconio: “¿No 
Hegaste al bautismo con una actitud de mucha aprensión?” Uno de ellos con- 
testó: “Sf (pues ellos sostienen que nadie debe dejar que lo bauticen a menos 
de estar seguro de que va a poder vivir sin cometer ningún pecado). Entonces 
dijo Miconio: "El alivio que experimentaste en el bautismo fue sencillamente la 
cesación de esa aprensión que ul mismo te habías creado." Ellos afirmaron, sin 
embargo, que Dios había operado en ellos algo completamente nuevo: les había 
hecho tener la misma experiencia que en otros tiempos teníamos en la peniten- 
cla, En efecto, también adi estábarnos en un estado de mucho temor y mucha 
aflicción antes de hacer nuestra confesión, pero una vez que nos habíamos 
confesado, decíamos: "¡Alabado sea Dios, siento una alegría muy grande y muy 
refrescante!” Y lo único que en realidad habíamos sentido era un relajamiento 
de la tensión precedente. Con todo, el penitente podía declarar con la mayor 
ttaturalidad que en la penitencia o en la absolución papal experimentaba dentro 
de sí mismo una gran renovación en el momento en que acababa de confesarse. 
Y no había otra cosa que la eliminación de su aprensión. Prueba de ello es el 
ltecho de que en nuestra vida no se operaba ningún cambio notable a conse- 
cuencia de la confesión. Quienes se dejan rebautizar tienen ahora, en buena 
medida, esa misma experiencia? 


| Tornado de la traducción inglesa, "Of Baptism",£CC, XXIV, 156-157, Véase Cerhard 
J. Neumana, “The Anabaptis: Posiion on Baptísm and 1he Lords Supper”, MOR, XXXV 
(1961), 140.148, donde se reúnen y se analizan los lod bawismales más importantes. En 1523 
hubo un animado debare entre Zwinglio y Hubmaier sobre el problema de ta distinción entre 
el bauisno de juan y el bautismo de jesús. En un articulo de próxima aparición, "The 
Bapúsm of joha and the Baptism of Jesus m Huldrych Zwngh, Bali hasar Hubmaier and 
Lue.Medicval Theology”, David €. Sieinmer se propone demosirar que, al paso que Zwan+ 
glio techaza la distinción medieval emre el bauismo de Juan y el baurismo de Jesús usirada 
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Naturalmente, los anabaptistas afirmaban, contra Zwinglio y Bucer y 
otros críticos, que el hecho de eliminar de una vez por todas la actitud de 
temor era lo que hacía posible sellar un verdadero pacto de alianza con 
Dios, en un estado de conciencia renovada y con un reavivado propósito 
de vivir una vida santa. 

Puede decirse que los anabaptistas, en general, no hacian sino conti- 
nuar la visión católica medieval cuando interpretaban la justificación en el 
sentido de santificación.? Daban por supuesto que los conversos, después 
de su resolución bautismal y de su ablución simbólica, iban a vivir una vida 
evangélica, 

En nuestro esfuerzo por exponer en la forma más sistemática posible 
qué significó el bautismo para los portavoces de la Reforma Radical y 
descontando, desde luego, el hecho de que ellos mismos no siempre eran 
explícitos en cuanto a sus convicciones, y que los puntos en que cargaban el 
acento no eran siempre los mismos», haremos bien en sacar del enmara- 
fiado problema los tres hilos principales de argumentación y de práctica 
que se nos muestran enredados en los documentos de la época. 

El primer problema, que es el de la manera del bautismo -por inmer- 
sión en el agua o por vertimiento de agua-, puede quedar a un lado en el 
presente capítulo, no porque se trate de un asunto baladí, sino porgue no 
hemos llegado, en nuestro relato, al punto en que las variaciones surgidas 
en [talia, en los Países Bajos, en Polonia y en Hungria puedan ser aducidas 
e interpretadas de manera sistemática. Baste decir que, hasta el punto de 
nuestro relato en que nos encontramos, la mayor parte de los rebautismos 
han sido por vertimiento de agua, por razones de necesidad y también de 
preferencia, fuera de los edificios eclesiásticos, alguna vez a la orilla de un 
río, a menudo en casas particulares, y hasta en la fuente de las plazas 
públicas, con agua que se ha puesto en una vasija común. 

Un segundo problema, sobre el cual no tenía por qué haber con fusio- 
nes, era el de los textos bíblicos pertinentes. Tanto el reformador magiste- 
rial como el reformador radical se remitían inmediatamente a la Biblia, 
puesto que en el caso del bautismo no existían formulaciones conciliares 
de importancia (como las había en el caso de la cristología y de la doctrina 
de la Trinidad) a través de las cuales los reformadores magisteriales católi- 
cos se hubieran visto obligados a revisar las pruebas bíblicas. Para todos los 
bandos era totalmente simple ver que hay dos bautismos por agua en el 


en dos escritos de Cabricl Biel), Hubmajer no sólo reafirma la tradición medieval tardía, sino 
gue incluso la intensifica, Lo que en resumidas cuentas se halla en juego en este debate es la 
propiedad de las analogías entre el Antiguo Testamento y cl Nuevo, y en concreto la analogía 
entre la circuncisión y el bautismo de Tos infantes. Véase Christof Windhormu, Táuferisches 
Faufverstándais: Balihaser Hubmaiers Lebre xwvischeu traditioueller ud reformatorischer Theotogíe, 
Leiden, 1976, donde se habla de un triple bautismo en la teología de Hubmaier. 

* George H. Williams, “Sanctification ta the Testimony of Several So-Called Sahuármer”, 
en dos Vortráge des 111. Internationalen Kongresses fúr Lutherforsiuag editados por Ivar Asheim, 
ES ladelfía, 1967, pp. 194-211, artículo modificado y ampliado en 41QH, XLI1 

+ 5-23. : 
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Nuevo Testamento: el bautismo de Juan, al que Jesús se sometió, y el de 
Jesús nismo después de la resurrección, cuando confió a los apóstoles el 
encargo de bautizar en nombre del Padre, del Hijo y del Espíritu Santo 
(Mateo, 28:19). Como la propia iglesia apostólica hizo una distinción ta- 
jante entre el bautismo de Juan y el bautismo de Cristo (Hechos de los 
Apóstoles, 19:5), era natural que las discusiones del siglo xvi se ocuparan 
de la relación entre el uno y el otro y examinaran la cuestión de si la 
eficacia o significación del bautismo cristiano «dependía sólo de la obra 
redentora de Cristo, pues en tal caso el bautismo de Juan, no obstante el 
valor que en su moniento tuvo como penitencia y ablución, no tendría ya 
eficacia alguna y quedaría relegado, igual que la circuncisión, a la Ley 
Antigúa, anterior a la vindicación o autenticación del sacrificio de Cristo 
en su resurrección. Por otro lado, además de los dos bautismos de agua, 
había los tres bautismos metafóricos, por el Espíritu, por el fuego y por la 
sangre, 

i tercer problenia era la relación del bautismo cristiano con la circun- 
cisión judía y, de manera simultánea, la relación entre la fe salvadora en 
Cristo¡ y la predestinación eterna para la salvación, confirmada ya sea 
per la circuncisión, ya por el bautismo de agua. La circuncisión de ta 


ni 


Antigua Alianza podía considerarse, por un lado, como el equivalente del 
no de agua de los infantes y, por otro lado, como algo trascendido 
ya por el nuevo pacto de alianza escrito en el corazón, una experiencia y 
una transacción esencialmente adultas. Aunque interpretaran de mane- 
ras diversas los pasajes expresamente bautismales de la Biblia y los textos 
del Viejo Testamento (relacionados con los anteriores) en que se mencio- 
nan el agua y la circuncisión, asi como las palahras con que Cristo, en el 
Nuevo Testamento, se refiere a los niños, los reformadores inagisteriales 
estaban virtualmente de acuerdo -oponiéndose así no sólo a la iglesia 
medieval, sino también a los reformadores radicales- en que, por medio 
de la doctrina judeo-cristiana de la predestinación (puesta en relación 
con la fórmula especificamente cristiana de un Dios, una fe, un bau- 
úsmo)| era posible equiparar la circuncisión del Antiguo Testamento, el 
bautismo penitencial de Juan y el bautismo pístico (post-resurreccional) 
de Cristo (aplicable a un infante de ocho días de nacido en analogía con 
la circincisión y en viruid del compromiso, de los padres y de la iglesia, 
de darle al niño el alimento de la lo. En contraste con la relativa homo- 
geneidad de la teologia del bautismo por el lado de los reformadores 
magisteriales, hubo considerables variaciones de- convicción por el lado 
de los| reformadores radicales. Las cuestiones en torno a las cuales se 
centraban los debates pueden reducirse a tres principales. 

Estaba en primer lugar lá cuestión de si los infantes eran bautizados de 

á * 

hecho¡en conformidad con los textos básicos de la Nueva Alianza. En 
segundo lugar estaba la cuestión de si el signo y la acción de la alianza (la 
circuncisión y el bautismo) debían considerarse menos com pletos o menos 
abarcadores bajo la Ley Nueva que bajo la Antigua. Y de aqui arrancaba la 
tercera cuestión, la de si el bautismo debía considerarse como algo pura- 
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mente testimonial, como algo personalmente redentivo, o como algo ecle- 
siológicamente constitutivo (o como combinación de dos de estos princi- 
pios, o de los tres). 

Por lo que toca a la primera de estas cuestiones, se puede decir que la 
totalidad de la Relorma Radical tuvo como rasgo común la oposición al 
pedobautismo. Los historiadores modernos, que tienen a la mano más 
textos que los que estaban al alcance de los dos bandos durante la gran 
controversia del siglo xv1, aparte de que han llegado a un refinamiento 
mucho mayor en sus análisis de esos textos, están, naturalmente, en posibi- 
lidad de ser más categóricos y concretos que los reformadores magisteria- 
les sobre los casos de niños (aunque no infantes) bautizados en la iglesia 
primitiva; * pero para hombres como Lutero, Zwinglio y Bucer la cosa no 
era nada sencilla: los únicos argumentos que podian esgrimir para hablar 
de bautismo de infantes en el Nuevo Testamento eran la analogía con la 
circuncisión y las menciones que hay en el Nuevo Testamento de familias 
enteras que fueron bautizadas, a lo cual añadian las varias expresiones 
benévolas de Jesús a propósito de los niños pequeños. Pero si las ideas de los 
anabaptistas eran unánimes acerca de la primera cuestión y acerca del 
fundamento biblico de su inquebrantable convicción, en cuanto a las otras 
dos cuestiones habia profundas diferencias, no sólo en el seno de la Re- 
forma Radical en sn conjunto, sino en el seno del propio anabaptismo. Estas 
diferencias se referían a la interpretación del bautismo de Juan. 

Todos los hombres que tuvieron parte en la Reforma Radical acentua- 
ban la imitación de Cristo de una manera que los reformadores magisteria- 
les, con su insistencia agustiniana en el pecado original y con su insistencia 
paulina en la salvación por la sola fe, tenían que considerar como presun- 
tuosa y, en todo caso, Mútil, Ahora bien: puestos a imitar a Cristo, los 
miembros de un grupo ya empeñado en sostener el principio del bautismo 
de los creyentes no podían menos de ver en el hautismo de Jesús por la 
mano de Juan el prototipo de su propia experiencia. Más aún: como se 
pensaba que Jesús tenia exactamente treinta años cuando el Espíritu Santo 
descendió sobre él, y Dios Padre, desde el cielo, lo declaró en ese momen- 
to espiritualmente engendrado como el divina emisario enviado al desierto 
de este mundo, varios espiritualistas evangélicos, dentro de la Reforma 
Radical, atribuyeron importancia a la edad misma de treinta años, por 
ejemplo Schiemer, Schlaffer (cap. vn.5), Ambrosio Spittelmaier * y Miguel 
Servet; y, en todo caso, los antipedobaptistas tenian la seguridad de estar 
imitando a Cristo en su sometimiento penitencial al bautismo de los cre- 
yentes, que acto seguido los exponia a las “tentaciones del desierto” de una 
cristiandad conformista, 

Pero en su afán de imitar a Cristo en ese punto concreto estaban 
también enaheciendo el bautismo de Juan, es decir, estaban haciendo del 


2 Véase, por ejemplo, Joachim Jeremias, Die Kindertaufe in den ersten vier Johrkhunderten, 
Góttingen, 1958, 
1 Schornbaum, Bayern, 1(Q607, 10, p. 50. 
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bautismo penitencial de Juan algo más importante que el bautismo post- 
resurreccional ordenado por Cristo. Por lo tanto, se sentian en la obliga- 
ción de acentuar el mandamiento distintivo hecho por Cristo, e sea el de 
proclamar el evangelio entre todas las naciones (Mateo, 28:19). La tensión 
interria entre la regeneración bautismal en imitación del Hijo unigénito de 
Dios en el Jordán, esto es, el bautismo de Juan, y la obligación de adminis- 
trar el bautismo de Cristo fue, de hecho, la razón primordial de la movili- 
dad misionera tremenda y casi compulsiva de la pias generación de 
conversos. Por otra parte, su virtual conversión del bautismo de Cristo en 
innurherables repeticiones del bautismo de Juan, al mismo tiempo peni- 
tencial y regenerativo y epilánico (o testimonial), trajo consigo un despla- 
zamiento de acento en la interpretación del evangelio y del concepto de 
“discípulos de Cristo”, y también, por lo tanto, una serie de alteraciones en 
las doctrinas de la justificación, la santificación y, especialmente, la reden- 
ción. 

Hasta aqui hemos estado entresacando de la enmarañada trama de la 
teología bautismal el modo del bautismo, el problema de los dos bautismos 
de agua y de las dos alianzas, y el conflicto entre los motivos de imitación y 
obediencia respecto de los dos bautismos de agua, que, según acabamos de 
ver, implican concepciones divergentes de lo que constituye la salvación. 

En este punto podemos comenzar a diferenciar unas seis teologías 
bantismales distintas, implícitas o explícitas, en el campo de la Reforma 
Radical, a saber: 1) la teología bautismal de las dos leyes (Grebel, Hub- 
maier, Marpeck); 2) la teología bautismal de los tres niveles o intensida- 
des (Denck, Hut, Schiemer); 3) el concepto pactual-nupcial (Juan de 
Campen, Holinann); 4) la teoria deificatoria del bautismo de los creyen- 
tes (Servet); 5) la delensa hnmanitario-mágica del bautismo para los in- 
fantes y los locos (Paracelso); y 6) la interiorización o espiritualización del 
bautismo hasta el punto de sustituirlo por una teología eucarística englo- 
badora, o bien por una regeneración predestinaria (Schwenckfeld, Ca» 
milo Renato, Fausto Socino). 


a) La teología bautismal de los anabaptistas de Suiza 
y del Sur de Alemania * 


Los hermanos suizos, tanto a través de sus primeras acciones y declaracio- 
nes en Zollikon y en Zurich como a través de la formulación, más madura, 
que bicieron en la Confesión de Schleitheim, distinguieron tajantemente 
entre la Vieja Alianza y la Nueva, entre la comunidad pactual dle la ley y la 
cormúnidad pactual del amor y, por consiguiente, también entre la circun- 
cisión y el bautismo (de los adultos). En cambio, los hermanos austríacos y 
los del Sur de Alemania, desde Denck y Hut en adelante, insistieron siern- 
pre no en las dos leyes, sino en los tres niveles que, hasta cierto punto, podian 


3 Véase Rollin $. Armour, Anaboptist Baptism, op. ai. 
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documentarse por igual en la vida de los santos de la Vieja Alianza y en la 
de.los santos cristianos. Aquí, en efecto, el acento era de índole experien- 
cial y escatológica, no ética y bíblicamente restitucionista. La diferencia 
entre los dos círculos se debió, fuera de duda, al hecho de que el misti- 
cismo germánico medieval y la teología múntzerita llegaron a tener, en la 
conformación de las convicciones de los hermanos alemanes del Sur, una 
influencia que los suizos no conocieron. 

Desde luego, para los bermanos suizos, así como para Hubmaier y para 
aquellos en quienes éste influyó, el acto bautismal fue, desde el principio, a 
la vez penitencial y pactual; y el único cambio que puede percibirse en la 
historia del bautismo dentro de esta tradición es una insistencia cada vez 
mayor, durante la primera generación de sectarios, sobre el bautismo 
como acto pactual y eclesiológicamente constitutivo. La obra redentora de 
Cristo está afirmada, por ejemplo, en el preámbulo de la Confesión de 
Schleitheim, que expresaniente menciona la redención por la sangre.* 
Pero en el círculo de Denck y Hut, así como en el círculo, más amplio aún, 

ue estuvo bajo la influencia de Hofmann, pueden advertirse distintas 
ases en el desarrollo de la teología bautismal y de la concepción de la 
salvación. En la teología bautismal de Denck, de Hut y (más tarde) de los 
huueritas, lo prominente es el místico “evangelio de todas las creaturas”, 
en alusión al sufrimiento, que es el camino de todas las creaturas en su 
reino de sangre. 

El dativo del evangelio de San Marcos, 16:15, el encargo de predicar 
el evangelio a todas las creaturas, se convierte aquí en genitivo: el evange- 
lio de todas las creaturas (“aller Kreatur”). Para toda la Reforma Radical, 
en la medida en que estuvo influida por Miintzer, Denck y Hut, el evan- 
gelio de la creación lue (psicológicamente, y respecto de la morfología de 
la religión) al mismo tiempo la contraparte de la teología natural en el 
catolicismo y de la doctrina del pecado colectivo u original y de la natura- 
leza caída tanto en el catolicismo como en la Reforma Magisterial, parti- 
cularmente en esta última. (Sobre el pecado original véase adelante, cap. 
XXx1.1). Pero, lejos de ser un asnnto de revelación escrita, o algo cuya for- 
mulación cupiera en el credo, “el evangelio de toda la creación” fue para 
los anabuptistas del Sur de Alemania una visión inspirada y una intuición 
propedéutica de la naturaleza del mundo tal como es. El creyente que 
conoce y acepta al Cristo “amargo” (Múntzer, cap. 111.2) en su condición 
de creatura es alguien en quien ya ha sido despertado el evangelio del 
sufrimiento y a quien puede concederse la palabra redentora de que el 
sufrimiento es el camino de todos, hasta del Hijo de Dios. 

De este bautismo interior procede la disposición a asociarse con almas 
afines a quienes el Señor castiga por amor en una alianza de la buena 
conciencia con Dios mediante el bautismo de agua, como un compañero de 
alianza (Bundesgenosse). Hasta este punto, el anabaptista denckiano estaba 
hablando el lenguaje de los místicos, pero en el momento en que constitu- 


5 Wenger, “The Schleitheim Confession”, doc. cít., p. 247. 
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cionalizó la experiencia, por asi decir, edlesiológicamente, algo nuevo o por 
lo menos diferente del bautismo valdense y del bautismo grebeliano de los 
adultos había entrado en el campo. Desde el bautismo interior o espiritual y 
desde la alianza simbolizada por el agua, Denck mismo tendía la mirada 
hacia un tercer bautismo; pero ni insistió en él ni llegó a pasar por él. 

En sus discípulos Hut, Spittelmaier, Schiemer y Schlaffer hemos visto 
(cap. Y11.5) cómo el bautismo espiritual, que hubiera podido abarcar quizá, 
toda una vida de mortificación meditativa (Gelassenheit), quedó reducido a 
un breve lapso temporal, a una hora tal vez, de angustia perceptiva en 
presencia de un apóstol removedor de conciencias. De esta manera, el 
acento que recaía antes sobre el bautismo interior e incluso sobre el bau- 
tismo |pactual de agua, se trasladó a la preparación para el testimonio 
personal, que supondría seguramente derramamiento de sangre, ya la 
sangre del inártir, ya la sangre de los malvados en el conflicto escatológico 
que Hut y sus seguidores consideraban, con profunda agitación, como algo 
inminente. La actitud de dolorido arrepentimiento, el testimonio público 
de una voluntad reordenada, la conciencia del ser recién encontrado en 
Cristo, son cosas que fueron quedando cada vez más en la penumbra, a 
medida que el foco de atención pasaba a ser-el sufrimiento venido del 
exterior, el deseo de ser crucificados y enterrados con Cristo en el 
mundo a fin de salvarse de la purificación mucho más poderosa y del 
infierno mucho más terrible que aguardaban a quienes se negaban a 
aceptar “el evangelio de todas las creaturas”. 

Una tercera etapa de la cambiante morfología del bautismo en la línea de 
Denck y Hut nos espera más adelante, en el lugar quele corresponde dentro 
de nuestro relato cronológico general; pero algo podemos adelantar aquí. 
Este cambio sobrevendrá cuando los anabaptistas de la primera genera- 
ción se hayan establecido suficientemente en conventícutos o colonias, 
como por ejemplo los hutteritas de Moravia, pues sólo entonces podrá 
hablarse de una comunidad apreciablemente amplia, y compuesta pre- 
dominantemente, por fin, de miembros “por derecho de nacimiento”. 
Esta alteración operada en el tipo básico de pertenencia a la comunidad 
coincidirá con la mitigación del furor escatológico y con la preocupación 
de la comunidad por sí misma en cuanto iglesia. A los nacidos dentro de 
la comunidad de la Nueva Alianza raras veces les será posible atravesar 
los mismos terrenos experienciales que sus padres, que procedían de 
fuera. Lo cual quiere decir que, en a periodo anterior a la mayoria de 
edad, yue es cuando habrán de recibir el bautismo, serán pocos los desti- 
nados a pasar por el largo sufrimiento interior y contemplativo de un 
Denck o de un Hut. Así, para los miembros por derecho de nacimiento, 
los tres niveles del esquema original quedarán equiparados y concentra- 
dos en la liturgia bautismal de tres días, con sus tres Taufreden y las Ora» 
ciones, y sermones correspondientes, desde un viernes por la tarde hasta 
un domingo por la mañana. 

Por medio de esta acción pactual, el individuo se convertirá en miembro 
del pequeño puñado de justos, o sea la verdadera iglesia fuera de la cual no 
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hay salvación. En ese momento se dejará ver el legado de Hubmaier, pues 
en su doctrina de la alianza es la iglesia divinamente congregada la que, 
mediante su administración del bautismo verdadero y mediante el ejercicio 
de la excomunión, tiene en sus manos las dos llaves del Reino (cap. 1X.2). 
Másaún: los hutteritas van a afirmar muy pronto que la señal distintiva de la 
verdadera iglesia apostólica es la comunidad de los bienes y, parafraseando 
unas palabras de San Cipriano, que “donde hay propiedad . .., elindividuo 

ueda fuera de Cristo y de su comunión (gmein), y así no tiene Padre en los 
cielos”.7 Así, pues, mientras que para Denck el más importante de “los tres 
bautismos” era el largo sufrimiento interior que precedía al bautismo de 
agua, y para Hut el bautismo de sangre, para los hutteritas el más impor- 
tante será el bautismo constitutivo, o sea el de agua. Cuando se habia del 
bautismo de sangre no se da al término un sentido individual, sino corpora- 
tivo: es el sufrimiento del puñado de justos bajo los embates de las huestes 
del mundo. El bautismo de agua en mitad del desierio del mundo es 
identificado con el de Juan en el desierto del Jordán; y la propia comunidad 
bautismal, en lugar de estar atenta para percibir las señales del fin de los 
tiempos, vuelve ahora su mirada hacia atrás, hacia el Viejo Testamento, 
considerándose la continuadora de ese grupito predilecto de Dios, de ese 
puñado de justos existentes a través de los tiempos, y cuyo prototipo es Noé 
con los suyos entre las aguas del diluvio. La Crónica de los hutteritas, de la 
cual hemos citado pasajes varias veces, inicia la historia de la secta en el 
Paraiso y la termina eo Moravia. 5 Tan fuerte es la idea del bautismo pactual 
entre ellos (como más tarde en las diversas facciones surgidas dentro del 
anabaptismo en los Países Bajos), que muy pronto nos referiremos a casos, 
bastante frecuentes, de rebautismos anabaptistas. 

La confluencia de las teologías bautismales hutterita, renatiana (iraliana, 
cap. xxu1. 1) y servetiana en el anabaptismo polaco figurará mucho más tarde 
en nuestro relato (cap. xxv11.2). También las opiniones especiales de Mar- 
peck quedarán para después (cap. Xvt1L.4), pero en cambio éste será el 
lugar adecuado para hablar del tipo nupcial-pactual, representado por 
Meichor Hofmann. 


b) Hofmann y su teología nupcial del bautismo 


Muy poco después de su conversión al anabaptismo en Estrasburgo, Hot- 
mann escribió un libro intitulado La ordenanza de Dios (1530),? destinado a 


3 Esta apropiación comunista del cura ecdlesiam y el nisi matrem de San Cipriano se encuet- 
ta en Ulrico Stadier: Múller, Cleubensicugnisse (OT, 11D, 22. Sobre las Taufreden, vease ME, 
EV, 686-687. 

$ La descripción y análisis de la teología bautismal de los hutteritas se basa, en parte, en lo 
que Schwenckíeld escribió por extenso contra un tal Hans Riópfer von Feuerbach, que 
abandonó una forma no comunitaria de anabaptismo para convertirse al anabaptismo hutte- 
fit (OS, XEL, documeno bcaux (1552) 

Y Traducido al inglés en SAW, pp. 182.203. 
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ejercer gran influencia tanto en los Países Bajos (cap, x11,8) como en Múns- 
ter (cap, xi10, Si en la teología bautismal de los hermanos suizos la alianza 
del bautismo se interpretó en la primera generación con la emoción y el 
lenguaje del sacramento de la penitencia (que, por lo demás, había queda- 
do descartado), en la de los hofmannitas, en cambio, podemos decir que se 
interpretó con la emoción y el lenguaje nupcial del sacramento del matri- 
monio, San Pablo dice a los cristianos convertidos por él que los ha despo- 
sado con Cristo y que los ha presentado como nna doncella pura a su 
marido único (1 Corintias, 11:2). Acudiendo a este texto, y al lenguaje 
mipcialino sólo del Cantar de los Cantares, sino también de gran parte de la 
literatura profética, Hofmann comparó con unos esponsales la alianza 
bautismal entre los fieles y Cristo, Los anabaptistas, según su pensamiento, 
eran colectivamente la esposa (la elegida de Dios) que sigue a Cristo en el 
desierta, en una tierra no sembrada (Jeremias, 2:2), y eran también la 
mujer del Apocalipsis (12:6) que, habiendo huido al desierto para ocul- 
tarse de quienes la persiguen, espera su vindicación después de mil 
doscientos sesenta dias, También, según Hofmann, la experiencia mistica 
del desierto, correspondiente a la experiencia del sufrimiento o mortifica- 
ción espiritial de que hablaba Denck, era a la vez el precedente y la conse- 
cuencia! de la alianza nupcial simbolizada en el bantismo de agua. Asi 
como los elegidos de la Antigna Alianza, después de su “bautizo” en el 
Mar Rojo, anduvieron errantes en el desierto durante cuarenta años a fin 
de ser tentados, probados e instruidos por la ley, asi también Jesús, des- 
pués de ser bautizado, fue llevado al desierto por el mismo Espíritu me- 
diante el cual ese día habia sido engendrado como Hijo adoptivo de Dios, 
para quedarse durante cuarenta días en el desierto y sufrir tentaciones, 
estableciendo de ese moda un modelo para sus anténticos seguidores, La 
metáfora del desierto se mezcla con el lenguaje nupcial y bautismal 
cuando Hofmann insta a aquellos “que se han entregado al Señor” a 
“escaparse del reino de Satanás... y refugiarse en el desierto espiritual, y 
casarse y vincularse con el Señor Jesucristo públicamente, mediante la 
señal auténtica de la Alianza, el baño y bautismo de agua”, 1? 

Igual que en el caso de Hut, el sentido de la inminencia del adveni- 
miento de Cristo es muy intenso: 


¿ A e i A 
Y ahora, en esta era Hival, dos verdaderos emisarios aposiólicos del Señor jesu- 
Cristo ocn la pos elegida y la Ramarán mediame el evangelio, y con» 


ducirán a la esposa del Señor al desierto espiritual, y la desposarán y la enlaza- 
rán mediante el bautismo con el Señor." 


! 
Cuando.se refiere a la esposa, Hofmann está pensando, de manera inter- 
cambiable, en el alma individual (dentro de la tradición de Jos místicos 
renanos) y en la colectividad de los redimidos (según el lenguaje del vi- 
dente del Apocalipsis). Mucho más, seguramente, que en el caso de la 


19 SAW, pp. 186-187. 
1 Fbid., p. 188, 
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teología bautismal en la linea de Denck y Hut, en el pensamiento de 
Hofmann la Cena del Señor viene a ser la consumación directa de da 
experiencia redentora de los desposorios bautismales, 


Cuando... la esposa del Señor Jesucristo se ha dado al Esposo en el bautismo, 
que es el signo de la alianza, y se ha desposado y se ha entregado a él por su propia 
libre voluntad ...., entonces viene el Esposo, que es el Señor Jesucristo, y por su - 
mano —por la cual han de entenderse los emisarios apostólicos- toma el pan, a la 
raanera como el novio toma un anillo o una moneda de oro, y sedaa símisimo, con 
el pan, a su esposa ..., y toma también el cáliz de vino y con ¿l leda a su esposa su 
sangre verdaderamente corporal ..., de tal manera que el Esposo y su sangre 
" derramada son [una cosa] con ella... Ella festá] en él, y asimistoo él está en ella, y 
los dos juntos son así un cuerpo, una carne, un espíritu y una pasión, corno el 
- desposado y la desposada.?? 


La teología bautismal de Hofmann estaba indudablemente muy avan- 
zada ya en los momentos en que la asimiló al acto pactual público del 
bautismo de agua, tan imporiante para los anabaptistas de Estrasburgo a 

uienes él se había unido. La meditación sobre el bautismo interior del 
píritu, dentro de la tradición mística, había encontrado en Hofmann, 
igual que en Hut (bajo la influencia de lá misma tradición mística, transmi- 
tida y precisada por Múntzer, y luego por Denck), su símbolo externo en los 
desposorios bautismales públicos. 

Después de la ejecución (1531) de algunos de los primeros anabaptistas 
de los Países Bajos, convertidos por Hobiann éste suspendió programátl- 
camente, por un lapso de dos años, el rebautismo entre sus seguidores, 
aduciendo, según se recordará, el texto de Esdras, 4:24, y la suspensión de 
la construcción del Templo en Jerusalén. Más tarde, prisionero en Estras- 
burgo, aunque nunca dejó de perseverar en los principios centrales de su 
teología, Hofmann estaba dispuesto a admitir la legitimidad del bautismo 
de los infantes (que no tenía nada que ver con su concepto nupcial) porque 
había, en su defensa, textos de San lreneo, de Orígenes y del pseudo- 
Dionisio (a quien Hofmann, naturalmente, tenía por contemporáneo de los 
apóstoles), y sobre todo porque San Pablo parecía dispuesto a autorizar 
incluso el bautismo de los muertos (1 Corintios, 15:29). La suspensión y la 
posterior concesión muestran, juntas, que el bautismo interior y losdesposorios 
durante la perrmanencia del cristiano en el desierto de la vida eran, para 
Hofmann, la parte esencial de su sistema. *? 

No podemos seguir en este punto el desarrollo de la teología bautismal 
hofmannita en las formulaciones mennonita y múnsterita, en las cuales la 
alianza externa adquirió importancia mucho mayor que la que había tenido 
para Hofmann. 


% Ibid, p. 194. 
12 La confesión de 1539 puede verse en Hulshof, op. cl, pp. 180-181. 
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Será oportuno, en cambio, que nos ocupemos brevemente del bautismo 
nupcial de Juan de Campen. La exposición más completa de sus ideas se 
halla len su Restitución, obra de 1531 ** que, a semejanza de la Ordenanza 
bautismal de Hofmann, publicada el año anterior, tuvo considerable in- 
fluencia entre las comunidades del Bajo Rin, y particularmente entre los 
múnsteritas. No es seguro, sin embargo, que Campen haya estado en contra 
del bautismo de los infantes. No fue acusado nunca de anabaptismo por 
Lutero ni ¿po Melanchthon, que en otros capítulos (como en el de la Trini- 
dad) :no dejaron de atacarlo vigorosamente, Es posible «que, igual que 
Lutero, Campen haya considerado la vida cristiana como un bautismo 
continuado, y esto es tanto más plausible cuanto que él equiparaba el 
bautismo al matrimonio. En todo caso, su fino análisis de la acción bau- 
tismal es algo que no se concilia con la práctica rutinaria del pedobap- 
tismo, En su lenguaje nupcial místico, estrechamente relacionado con su 
concepción marital de la relación entre las Personas de la Divinidad y de la 
interdependencia del hombre y la mujer (cap. x1.2), Campen no vacila en 
hablar de la transacción divina que se lleva a cabo en el bauismo como de 
una cohabitación (Beischlaff).** En resumen, su teología bautismal combina 
eleméntos tomados de Lutero (duración), de Hofmann (desposorios) y de 
Paracelso y Servet (alteración física). 

Juan de Campen concluye la sección bastante extensa que dedica al 
bautismo en su Restitución hablando de sí mismo, graciosamente, como de 
un juglar que “cuelga el arpa” después de haber celebrado lo mejor que le 
ha sido posible la maravillosa bondad de Dios manifestada en la institución 
del bautismo.'* Esa bondad es maravillosa -dice- porque en el bautismo 
somos bautizados en nombre de Cristo, lo cual epica que nos hacemos, a 
semejanza de Cristo, hijos de Dios. Cristo es el Hijo paradigmático por 
naturaleza, y el bautizando se hace partícipe, por la gracia, de su naturaleza 
filial, esto es, divina. 1? Al hacernos hijos dejamos de ser siervos, y por 
consiguiente, aunque temporalmente podamos ser indóciles, nunca po- 
dremos ser arrojados de la casa del Padre Celestial ni de la comunidad de la 
fe. Pero el bautizado se convierte en algo más que un niño protegido y, a 
veces, castigado por Dios: se convierte también, durante toda la vida, en 
una esposa del celestial Esposo, que “habla amorosamente, y juega, y 
duerme [con ella]”, pero que es también un amante celoso, que puede 
castigar, ocultarse, rechazar, e impedir de muchas otras maneras que el 
cristiano bautizado, y por lo tanto comprometido con él, ame de tal manera 


texto alemán puede verse, mecinografiado, en MacCormick, of. ell, pp. 220-242. 
¡MacCormick, p, 238; “So fern wir glauben, sag ich, dann Got Christus, daz wort, der 
Dore pa ranas viersiúck gehóren zu disem beischiaffiund handel der widergeburt.” 
PRE 
17 Sus pulabes sen “Sciner sonheyi mitteylhafñig”. Campen no es del lodo claro en da 
distinción, prometida antes foc, cit, p. 224), entre los beneficios bautismales que se derivan, 
respectivamente, de la deidad y de la humanidad de Cristo. 
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al mundo que se olvide del amor divino, pues “la vida de un cristiano con 
Diosno es otra que la vida dela esposa con el esposo”. ** En el bautismo haya 
la vez una muerte para el mundo y una resurrección, pero éste parece ser un 
tema de menor importancia en la teología bautismal de Campen; y no 
hay en él ninguna señal del otro tema, tan prominente en la visión de 
Hofmann: el de las tentaciones en el desierto, conectado con el de la 
definitividad de los desposorios bautismales adultos. Al igual que Para- 
celso (cap. x4.Le.), Campen ve en la nominación y bendición de Cristo (no 
menciona la crismación) el rito que hace de los cristianos no sólo hijos del 
Padre y hermanos de Cristo, sino, por ese mismo hecho, "reyes espiritua- 
les” y también sacerdotes, y esto ocurre “lo mismo con nosotros que con 
nuestros hermanos espirituales”.19 Por la virtud de esta última función 
conferida en el bautismo, el cristiano está autorizado a orar por si mismo 
y por los demás eficazmente, como intercesor ante el trono de la gracia. 
En la Restitución de Juan de Campen, la sección sobre el bautismo va 
seguida inmediatamente de la sección sobre la oración. 


d) Miguel Servet 


En una teología bautismal completamente diferente, la de Miguel Servet, 
encontramos la separación estricta entre las dos leyes, característica de los 
hermanos suizos, y encontramos también la intensidad escatológica y expe- 
ricncial de los anabaptistas de la Alemania del Sur y de Austria, en la línea 
de Denck y Hut. Pero en ella, además, se insiste mucho en la transformación 
física operada en la inmersión y regeneración de los adultos, transforma 
ción cuya finalidad es deificadora. Quizá pueda parecer que no es éste el 
momento adecuado para hablar de la teología bautismal deificatoria de 
Servet. Las obras del periodo alsaciano que de él nos han llegado se re- 
fieren a la doctrina de la Trinidad, pero fue en Estrasburgo donde pudo 
observar el tremendo despertar del interés por el bautismo de los creyen- 
tes y donde él lo hizo suyo; y sabemos que en 1532 dirigió a Bucer una 
carta (desconocida hasta ahora) sobre el bautismo y sobre la eucaristia.?* 
En todo caso, escribió sobre la cuestión del bautismo en una obra de 
hacia 1540, Declarationis Jesu Christi filii Dei libri V.2% De su Restitutio Chri- 
stianispa, aún imás tardía (1553), puede en verdad decirse que es una teo- 
logía bautismal completa, a partir del hombre Jesucristo, Hijo de Dios, 
bautizado por Juan. Servet acabará por ser condenado a muerte a causa 
de dos crímenes que el Código de Justiniano castigaba con la pena capi 


1% 2bid., pp. 227 ás 

19 f30d,, pp. 241-242. 

10 Krebs y Rott, Elsass, 1 (QGT, VID, núm. 520, 

** Estelibro ha sido identificado por Stanislas Kot, en su contribución al volumen colectivo 
Autour de Michel Servet et de Sébastian Castellien, editado por Bruno Becker, Haarlem, 1953, 
como abra de Servet. No se ha editado aún. En esa contribución, pp. 118-116, Kot da los 
encabezados de las secciones, uno de los cuales es “De baptismo aquae et spiritu”. 
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tal: el anabaptismo y el rechazo de la doctrina nicena de la Trinidad. Por 
lo tanto, no seri imidecusido presentar sus ideas en esta exposición siste- 
mática de teorías bautismales, aunque tengamos que acudir a hi obra de 
1553 en busca de usa parte de nuestros materiales, 

Servet distingue categóricamente entre el bautismo de Juan y el bau- 
tismo de Cristo. Sostiene ”que la eficacia toda del bautismo depende del 
poder de la resurrección de Cristo”, y ”que el bautismo de Juan ha desapa- 
recido con la Ley”? aduciendo como prueba el rebautismo de los discípulos 
de Juan enlos Hechos de los Apóstoles, 19:5, Antesde la muerte y resurrec- 
ción de Cristo, los apóstoles mismos eran a modo de catecúmenos, como lo 
son ciertamente continúa Servet- todos los pedobaptistas de los tiempos 
actuales, que tienen sólo el lavado ceremonial y no la curación, ni la ilumi- 
nación, ni la regeneración experiencial de la inmersión de los creyentes con 
Cristo y de su emersión con Cristo. Servet derivó su doctrina del bautismo 
redentor, o ses deificador, de un pasaje de los Hechos de los Apóstoles, 
15:33: la filiación mesiánica (real) de Cristo fue pronunciada en el momento 
de su ascensión, tal como su filiación mediadora (sacerdotal) había sido 
anunciada en su bautismo sobre las aguas del Jordán, 

Al mismo tiempo, Servet ve en el bautismo de Cristo por la mano de 
Juan un hecho ejemplar, asi como el punto de partida de su convicción 
de que lo ocurrido en el Jordán con Jesucristo, Hijo de Dios por naturaleza, 
se hizo posible para todos los creyentes en Cristo después de su resurrec- 
ción, En otras palabras: al instituir el bautismo de los creyentes por inmer- 
sión, Cristo hizo posible que todos pudieran seguirlo y convertirse, por 
adopción, en hijos de Dios, o sea en verdaderos dioses, En corroboración de 
este elemento básico de su teología, Servet cita, entre otros, a San Clemente 
de Alejandría: ”Al ser bautizados [como lo fue Cristo en el Jordán], somos 
iluminados . .. y adoptados como hijos; al ser perfeccionados, somos redi- 
midos, inmortalizados, deificados, y hechos todos hijos del Altísimo.” 25 

Cargando el acento sobre el proceso físico (inmersión) mucho más que 
sobre el testimonio público vinculado al bautismo de los adultos, Servet se 
opone vigorosamente a todoscuantos han venido insistiendo en la fe, y que 
tienden a desdeñar la acción física, Él afirma que el bautismo no es un mero 
signo ni un lavado externo, sino un don interior; y a los adversarios que 
claman que en esa forma se está vinculando a Dios con exterioridades, 
Servet les replica haciendo una larga enumeración de ejemplos del Viejo 
y del Nuevo Testamento en que se muestra la fe vinculada con una ac- 
ción. Si Noé se salvó no fue por la sola fe, sino porque entró en el arca tal 


* Restitutio Christianismi (1553), reimpresión de Nuremberg, 1790, p. 492; y traducción 
alemana de B, Spiess, Wiederherstellung des Chritentums, 2% ed, (tres volúmenes en uno), 
Wiesbaden, 1895-1898, vol, 11, p. 214, En adelante, citaremos primero la ed, de Nuremberg y 
inego, entre paréntesis, la traducción alemana, (Las dos son obras raras) La reciente 112 
ducción española de A. Alcalá y L. Bekés, Madrid, 1980, está Hustrada con 2 300 notas, 

* Restitutio, p. 488 (11, p. 212), con cta de San Clemente, Paedagoge, 1, 6. Server cita 
también las Recognitíones del pseudo-Clememe, 1, 55: “que quien no alegace el bautismo de 
Jesús no sólo se verá privado del reino de los ciclos, sino que, ademas, correrá una suerte 
ltorrible el día de la resurrección de los inuento”. 
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como Dios le había ordenado. Si el sirio Naamán sanó de la lepra no Jue 
por la sola fe, sino porque fue (siete veces) a lavarse en el Jordán (11 
Reyes, 5:10). Además, fue precisamente durante su bautismo en el Jor- 
dán cuando el Espíritu descendió sobre Cristo mismo.** 

El bautismo es el arca cristiana ordenada por Dios, "que rescata al 
hombre del abismo de perdición”, una transacción fisico-espiritual tipológi- 
camente representada no sólo en el arca y el diluvio, sino también en el 
paso de Moisés a través del Mar Rojo, en el paso de Josué y de los hijos de 
Israel a través del Jordán para entrar en la Tierra Prometida "como vence- 
dores” (Deuteronomio, 1:31, 31:13, 32:47; Josué, caps. 4 y 5), en la visión 
que tuvo Ezequiel de las aguas y del ángel guiador (Ezequiel, cap. 47), en la 
visión que tuvo Isalas de “aquellos amenísimos ríos del Paraíso por los cuales 
la [orgullosa] galera de la iglesia papal no puede navegar” (cf. Isaías, 33:21), 
en otra visión del mismo profeta (Isaías, 43:2-14), donde el Señor, “ha- 
biendo abatido a Babilonia”, permite que los suyos "pasen a través de las 
aguas”, y finalmente en las aguas salutíferas de Siloé (Juan, cap. 9) y Betesda 

uan, cap. 5). En la piscina de Betesda, con sus cinco portales, Servet ve 
simbolizado el cuerpo con sus cinco sentidos removidos o despertados por el 
Espíritu, y en la edad de más de treinta años del hombre que esperaba a la 
orilla de la peoia ve la autorización del Señor para postergar la inmersión 
redentora hasta aquella edad en que el creyente pueda verdaderamente 
asimilarse los Baldio: curativosdesus aguas. Servet especifica, por cierto, 
que el bautizando "debe meterse en el agua y recibir luego el agua derra- 
mada sobre su cabeza”. Afirma que sólo cuando se ha llegado a la madurez 
espiritual puede entenderse el significado del bautismo; que sólo entonces 
puede el hombre hacer suya la experiencia regenerativa, y que Jesús mismo 
dejó establecido el modelo adecuado, por haberse sometido al bautismo a la 
edad de treinta años: 


Estas cosas no pueden ser entendidas plenamente por nadie en la primera 
adolescencia, porque a esta edad está sumergido aquel espíritu de divinidad en 
las tempestades de la juventud, y es imposible sentir aquel fuego oculto [el 
Espiritu] entre dos fluidos humores de da carne que va madurando, Ási como un 

olescente no está realmente preparado para comprender las enseñanzas éticas, 
así también le falta madurez para entender el evangelio, por mucha instrucción 
que haya recibido hasta esos momentos. Porconsigujente, después de un periodo 
previo de instrucción, Cristo dejó establecida la edad de treinta años como la 
adecuada para el bautismo.25 : 


A los pedobaptistas solafideístas que exaltan la fe y desdeñan los aspec- 
tos fisicos se les escapa -dice Servet- la distinción, tan conocida en la iglesia 
antigua, entre catecúmenos y neófitos, Los catecúmenos tenían instrucción 


3 Restitutio, p. 484 (11, p. 209): “Este día te he engendrado." Servet no trata de conciliar la 
generación bautismal y la generación ascensionista de los Evangelios y de los Hechos, respecri- 
vamente., 

1 Restitutio, p. 372 (11, p. 90). 


350 


Teologías bautismales X1.1 


acerca de la salvación; los neófitos se regocijaban en su salvación. Pero los 

pedobaptistas han dejado que se pierda por completo la experiencia anti- 

gua, han olvidado la concepción de la regeneración bautismal y se han 

OS en la presencia de Cristo sólo con respecto al sacramento del 
tar: 


[Sin embargo) no os es posible comer, porque no habéis nacido. ¿No sois vosotros 
unos estupidos, que queréis que el cuerpo de Cristo esté presente en la Cena, 
pero no queréis que su espíritu esté presente en el bautismo? * 


La teología bautismal de Servet está relacionada, en medida mucho 
mayor que la de los hermanos suizos y la de los anabaptistas del Sur de 
Alemania, con una doctrina de la caída del hombre y de su expulsión del 
"araiso. El sentido fisico mismo de pecado original y la omnipresencia de 
las tentaciones del demonio son de hecho, para él, las cosas que hacen de la 
reparación bautismal un alivio tan grande y un remedio tan eficaz para los 
asaltos de la maldad que vienen de dentro y de fuera. “Conúnuamente 
—escribe- tenemos en nosotros a dos principes que combaten; Dios en el 
espíritu y la serpiente en la carne.” ?*? Servet lega a decir que la ciencia más 
alta de todas es “serpentina” cuando quien la posee no ha sido bautizado en 
Cristo. 

Al hablar de los dos árboles del Paraíso, el árbol de la vida y el árbol 
del conocimiento del bien y del mal, dice quelos dos representan a Cristo. El 
segundo de ellos no era menos excelente que el primero, “porque en el 
Paraíso de Dios no podia crecer ningún árbol malo”.*$ La culpa de Adán se 
debió a que comió prematuramente del fruto del segundo árbol, que aún no 
había madurado, y en consecuencia fue privado del fruto de los dos árboles, 
y eo sometido a la muerte y expuesto a delitos aún más graves. El fruto 
del segundo árbol “quedó a partir de ese momento vedado para Adán y 
reservado para sólo Cristo, a fin de que nosotros, cuando hayamos adqui- 
rido mediante él el conocimiento en que no hay engaño, nos hagamos como 
dioses”. Incluso si Adán no hubiera pecado -añade Servet, “Cristo, que 
existía con Dios en cuanto Verbo, habría compartido finalmente ese cono- 
cimiento con el mundo”, haciendo el estado del renacido en Cristo superior 
al de Adán antes del pecado original. (El concepto de felix culpa pocas veces 
fue tan subrayado durante sora la Era de la Reforma como lo fue por 
Servet. Recuérdese, sin embargo, la concepción que tenía Hofmann del 
bautismo como una fuerza que daba al creyente la capacidad de distinguir 
entre el bien y el mal: cap. 1x.2.) Así Dios, en cuyos planes estaba que el 
hombre tuviera vida y algún día también el conocimiento del bien y del mal, 
estableció la ley en el comienzo de su programa de redención. Desde la caída 
de Adán hasta el establecimiento de la ley por obra de Moisés, reinó la 
muerte sin ninguna mitigación (Romanos, 5: 14); pero, con la ley, el puebio 


2 Ibid., p. 487 (11. p. 21D. 
* 1bid.. p. 366 (1, p. 89). 
* Ibid. p. 370 (11, p. 88). 
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elegido lue capaz de distinguir entre el bien y el nui y prepararse para la 
salvación que sele ofreceria después. Provisionalmente fue fortalecido en lo 
temporal mediante la promesa de que entraria en una tierrk donde 
manaba la leche y la miel. En las especulaciones de Servet la tierra de 
Canaán es, de hecho, una pequeña porción de lo que en un tiempo había 
sido el Paraíso, echado ahora a perder por el pecado del hombre, y apenas 
parcial y precariamente restaurado con sólo dos de los cuatro rios originales 

ue aún corrian, e incluso éstos a demasiada distancia para producir ver- 
dira en Canaán. 

Esta identificación del Edén con la tierra de Canaán es muy importante 
en la teología bautismal de Servet. Está fundamentada en una serie de 
textos bíblicos (Isaías, 51:3, 58: 11; Ezequiel, 36:35; Joel, 2:3) en los cuales se 
describe en distintas formas cómo Sión, asemejada 2 un desierto, llega a 
convertirse en un Paraíso abundante en verdura espiritual producida por 
el fluir de las aguas, interpretadas por Servet corno anunciadoras de las 
aguas vivificantes del bautismo.** Servet convierte toda esta visión del 
Paraíso y del desierto en una teología especificamente bautismal aduciendo 
las palabras de Cristo en el evangelio de San Juan, 7:38: "El que cree en mí, 
como dice la Escritura [Isaías, 44:3,55:1,58:11], «rfosde agua viva correrán 
de su seno».” Echando mano de este texto, en que el evangelista se refiere 
expresamente al don del Espíritu Santo y dice que 10 puede ser impartido 
hasta que Cristo mismo sea glorificado, Servet se pone a desarrollar su 
profunda convicción de que el Paraíso ha sido restaurado, lo cual ha sido 
posible gracias a la muerte, resurrección y glorificación de Cristo, y gracias 
al bautismo de los creyentes instituido por Cristo ("el quecree en mí .. .). El 
renacimiento redentor en agua y en Espíritu viene de lo alto (y aquí inter- 
cala Servet dos nuevas citas: Colosenses, 1:13 y Efesios, 2:6) y, liberando al 
creyente del dominio de la muerte y de las tinieblas serpentinas, lo trans- 
fiere al Reino del Hijo. 

La salvación, en la doctrina de Servet, es un concepto muy tico en 
significad os, pues abarca el cuerpo, el entendimiento y el corazón; el verda- 
dero cristiano se salva (finalmente, en la resurrección) de la muerte física, se 
salva de la ciencia torcida (serpentina) y se salva de toda manifestación de 
odio. Volviendo una vez más a la causa original de la culpa, Servet pondera 
la ubicuidad del "conocimiento serpentino” (serpentina sapientia), la Valsa 
sabiduría que procede de la serpiente, "de cuyos anillos sólo podrá salvarse 
el creyente una vez que muere con Cristo en el bautismo”: 


El conocimiento serpentino, cuando comenzamos a gusiarlo, nos canduce al 
pecado y nos precipita en el abismo(barathrum) dela muerte. Asi, pues, una nueva 
manera de muerte requiere uta manera nueva de vida ¡1 través de Cristo; a una 
Miterte espiritial debe corresponder ama vida espiritaal. De aqui se sigue, por 
una especie de antítesis, una verdadera medida (commoditas) de penitencia, fe y 


* fbid.. p. 374 (1, p. 92D). En al artícalo “The Wilderness ad Paradis in 1he Hisory 
0d dhe Churdl CA, XXVIA (1059) 3 0. ven ai dido Vit and Paradiso in Christian 
Peight. Nueva York, 1962 Gobre oda en el tap. 10) emudio 1do el desarroflo del 10ma. 
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bautismo... En este misterio, una vez perdonados nuestros pecados, Cristo 
mismo, por mediación del Espíritu Santo, nos dota con el conocimiento del bien y 
del mal y nos deifica von mua deidad nueva, liberándonos de la deidad serpen- 
tina, que es la sabiduría del mundo.** 


- Aquellos que desde Moisés hasta Cristo habían vivido al menos por la fe se 
sentían aliviados, en el infierno, por la seguridad de la resurrección prome- 
tida. Por eso Cristo descendió al infierno y estuvo alli tres días, Este descensus 
figueó también como rasgo muy prominente en otros sistemas bautismales 
(cap. xxx11.2), lo cual explica la importancia que en los círculos radicales se dio 
al Evangelio de Nicodemo fcap. sxxib 1). 

Además, en virtud de la institución del bautismo de los creyentes, que 
hace renacer al cristiano y quelo convierte, por la gracia, en hijo adoptivo de 
Dios, aquella segunda muerte, que es la muerte del espíritu, ha quedado 
superada. Pero tanto los santos que fueron aliviados en el infierno como 
quienes ahora han sido adecuadamente rebautizados necesitan esperar el 
triunfo Jinal sobre la primera muerte, cuando, el dia de la resurrección de la 
carne, el infierno entregue los muertos “grandes y chicos”, esto es, no sólo 
los justos y los malvados, sino, entre los justos, aquellos que no han sido 
bautizados: los santos del Viejo Testamento y los niños que murieron bajola 
Nueva Alianza. A los niños pequeños los salvará Cristo directamente: 
“Quienes perecieron únicamente por la acción de Adán, serán socorridos 
únicamente por la acción de Cristo, sin pedobaptismo.” % 

En este punto conviene mencionar las razones que tiene Servet para 
oponerse al bautismo de los infantes, pues no hemos hecho más que sugerir 
algunas de ellas. 

Sostiene Servet que los niños, a pesar de haber quedado englobados en 
el pecado de Adán y de estar, por consiguiente, bajo la condena de la 
primera muerte, no han qictido contagiados todavía del conocimiento 
serpentino y no están desesperadamente necesitados dei bautismo reden- 
tor de Cristo, que, por lo demás, no podrá hacerles bien hasta que la 
serpiente se haya desanillado por completo dentro de ellos: “Quien no tiene 
todavía la deidad del conocimiento de la serpiente no es capaz de la nueva 
deidad de Cristo”.?2* Servet enumera veinticinco razones para no aceptar el 
pedobaptismo, y concluye: 


4 banismo sigailica que se ha escuchado la palabra del evangelio, en la anida 
dela fe, y que entonces se es lavado con elagua de la pila y colocado en la unidad y 
«vimpañia de la inmaculada iglesia celestial ]Efesins, 4:4 ss, 5:26-27]. En el 
bautismo de los infantes no hay una iglesia espiritual congregada, sino un caos 
babilónico. 


(Casi podenwms cfr dos gritos, 1an familiares, de los bebés bautizados .n las 
iglestas ..) 


4 Restitiatio, y. 367 UL p. 85). 
dbid.. p. 368 (1, y. 85). 
* Pbid., p. 368 (1, y. 86). 
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Una delas partes menos desarrolladas de la teología bautismal de Servet 
es la relación del bautismo con la iglesia. En la duodécima de sus proposi- 
ciones antipedobaptistas cita la primera epístola de San Pedro, 3:21, que 
para Denck, sobre la base de la traducción de Lutero, había sido un texto 
determinante en la concepción del Bundesgenosse bautizado. Servet da la 
palabra griega después de la alemana Bund y de la latina stipulatio, y no 
muestra la menor conciencia del significado constitutivo, eclesiológico, que 
ha tenido para la mayor parte de los anabaptistas de Alemania y, más tarde, 
de los Países Bajos. A decir verdad, Servet parece haber sido, durante 
mucho tiempo, el único miembro de su iglesia. 

Vamos a hacer una pausa para examinar el posible origen de la teología 
bautismal de Servet. Ya hemos indicado (cap. 1.4) que Servet compartía 
seguramente la preocupación de no pocos españoles de su tiempo por la 
ineficacia del rito bautismal en el caso de los “marranos”, forzados en 
la edad adulta a cambiar de religión. Aquí limitaremos nuestras observa» 
ciones a la posibilidad de una influencia puuliciana en Servet, y en el 
anabapúsino en general. e 

Desde el punto de vista analógico, si no genético, es asombrosa la 
estrecha relación que existe entre el paulicianismo griego (y armenio) y el 
anabaptismo, excepto en lo que se refiere al pacifismo. Pero, aun aquí, la 
insistencia pauliciana en la cruz del sufrimiento personal y en el martirio 

robable, en conexión con el bautismo de los creyentes, nos hace pensar en 

os anabaptistas. Los paulicianos sostenían que la edad de treinta años era la 
adecuada para recibir el bautismo, y lo practicaban en la forma que luego 
delenderia Servet. Repudiando el bautismo de la iglesia ortodoxa griega, 
los miembros de esa antigua secta oriental, que ha sobrevivido hasta los 
tiempos modernos, practicaban también el rebautismo, Su teología toda 
estaba centrada en torno al bautismo en el Jordán, el cual era la base de su 
cristología adopcionista * y de su insistencia en el bautismo de los creyentes. 

Bien puede ser que los anabaptistas de Austria, por contactos a lo 
largo del Danubio, o los anabaptistas de Venecia (cap. xx11.2) por contac- 
tos a través de sus factorías coloniales, hayan llegado a relacionarse con 
los paulicianos durante el periodo formativa del anabaptismo. Lo que si 
sabemos es que algunos de los anabaptistas venecianos buscarón re ugio 
en comunidades de Tesalónica y Larisa afines a la suya (cap. xX1.4) y 
que, más tarde, tres bautistas paulicianos estuvieron de visita en Moravia 
y fueron bien recibidos (cap. xxv1.2) Además, no carece de interés obser- 
var que Teofilacto, arzobispo de Ochrida, hombre que estuvo lamiliari- 
zado con los paulicianos de los Balcanes (si bien los llama incorrecta. 
mente “maniqueos”), escribió en el siglo xt varios comentarios bíblicos 
bastante extensos. Estos comentarios, publicados por Ecolampadio en Ba- 


2 La versión más accesible de su teología bautismal es, en lengua inglesa, el volumen 
The Key of Truth: A Manual of the Paulician Church in Armenia, Oxford, 1898. 

24 Hay incluso algunas jadicaciones de que. para los paulicianos, Cristo 19 es plenamente 
ja sino despaés de su ascensión. UY, Servet, iifra. cap. ue. 
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silea y varias veces impresos (1524, 1525, 1527), fueron bien conocidos 
de varios caudillos de la Reforma Radical, por ejemplo Grebel, Craut- 
wald, los rmiinsteritas y Hubmaier. (Este último cree equivocadamente 
que Teofilacto perteneció a la época patrística, cuando lo cita, al lado de 
San Cipriano, en favor del bautismo de los creyentes).* Es de especial 
interés, por lo tanto, que Teofilacto, a semejanza de lo que harán Servet, 
Schlaffer y Schierner, hable de la edad ejemplar de treinta años que 
Cristo tenía en el momento de su bautistmo, y de la paloma y el raro de 
olivo (simbolo de salvación en el arca por encima de las aguas), en su 
comentario sobre el evangelio de San Mateo. : 


e) Paracelso 


En la época en que escribía sus muchas páginas sobre el bautismo, Servet era 
un médico. Compartía con otro médico, Paracelso (cl. supra, cap. vin.4.b), 
un concepto fisico y casi mágico del bautismo. Pero al paso que Servet 
coincidia con los anabaptistas en pedir que el rio se pospusiera, de ser 
posible, hasta la edad de treinta años da fijada por Cristo), pues sólo 
entonces podria ejercer plenamente su potencia, lo que Paracelso hizo fue 
presentar argumentos. nuevos en favor del bautismo de los infantes, 

Paracelso dedicó a la cuestión del bautismo dos iratados: Vom Taufen 
der Christen ** y Libellus de baptismate christiano. Insiste ante todo en el 
carácter indeleble del bautismo, llamando la atención no sólo sobre el agua, 
sino también sobre el crisma, por el cual cada bautizado se convierte en un 
christus, en un rey ungido. Compara la señal del bautismo con las insignias 
militares, pues identifica al cristiano en la guerra espiritual; con la sotana 
del sacerdote, pues lo hace inviolable; con la cogulla del monje o fraile; pues 
es un símbolo de que se ha retirado parcialmente del mundo; y finalmente 
con la circuncisión, pues es una marca indeleble en la que no pueden menos 
de poner atención el mundo y el demonio. 

Pero mucho más distintivos que los argumentos de Paracelso para 
demostrar la indelebilidad del sacramento son sus argumentos contra los 
anabaptistas, los cuales dice-, en su alán de recalcar la fe explícita y tes- 
timonial no sólo posponen innecesariamente el rito en el caso de los niños 
pequeños, sino que condenan implictamente a la perdición a la gran 
muchedumbre de la gente sin letras: los sordomudos, los débiles mentales y 
los locos, por los cuales, corno médico humanitario que era, Paracelso tenía 
razón para preocuparse de manera muy especial. Interesado en el pro- 
blema de la salvación de estos seres humanos, hizo notar que Jesús mismo 
atendió de manera muy particular alas necesidades de los enfermos y de los 
desvalidos, y ordenó el bautismo en nombre del Dios Uno y Prino como 


1 VéaseSAW, p. 88, nota 25, dondese reúnen varias referencias. A Peolilacto se le Hama a 
veces “Vulgarius”, Véase Krebs y Rott, Elsass, 1(QGT, VI, p. 172, nota 16, Ochrida (Ohrid) 
está en el Sur de Yugoslavia, E 

3% Migee, Patrologia Goreca, val, ON VA, col. 478. 

* Sámtliche Werke, 2. Abi., vol. 3l, pp. 317-359, 
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medio de salvar a los muchos que se perderian si únicamente hubiera el 
bautismo de Juan, que supone una confesión de los pecados y una afirma- 
ción de la fe: 


En efecto, si es la fe la que nos hace bienaventurados a través de Cristo, entonces 
los pequeños, esa saber, los niños de corta edad, los1ontos, los sordos y mudos, los 
locos, y todos los demás individuos simples que ni tienen conciencia del pecado ni 
son capaces de vencerlo, quedan privados de la salvación sin saberlo siquiera, 
pues [de acuerdo con esa opinión] están condenados [los adultos, por lo menos]. 

* Pero Cristo es misericordioso... £l los redimió (también a ellos] en la cruz, e 
instituyó el bautismo para que pudieran ser bienaventiirados y entrar, permane- 
ciendo así, en el reino de Dios... En el momento de ser bautizados se pueden 
considerar bienaventurados, y quedan redimidos sin [necesidad de las vinudes 
explicitas de] fe, esperanza y caridad... Una vez Hevada a caloa, el bantismo 
protege el alma del cautivo. Así, pues, son bienaventurados aquellos que están 
privados de [la capacidad de] la fe; y desde ese momento en adelmte, el de- 
monio no prede hacer daño a his almas de dos niños, ni de los locas, ni de las 
idiotas, ni de los posesos .... Pues ¿para qué perfeccionó Cristo el hsutismo de 
Juan con su palabra y con la bendición de la Trinidad, sino para proteger a los 
que están privados de la mzén??* 


Paracelso, que se puso de parte de los campesinos del Tirol en su subleva- 
ción, y que se asoció con anabaptistas y espiritualistas, les recordó a sus 
compañeros intelectuales y con vocación de mártires, de esa manera tan 
persuasiva, que Cristo vino al mundo para llevar hacia si también a los seres 
desamparados que nunca podrian aspirar atodas las disciplinas del espiritu, 

De las teologías espiritualistas y racionalistas del bautismo hablaremos en 
conexión con Crautwald, socio de Schwenckfeld en Silesia (cap. xv.3), 
Camilo Renato (cap. xxi. 1) y Fausto Socino (cap. xxtx.8). 


2. ALTERACIONES EN LA DOCTRINA DE LA TRINIDAD 


El término "anti-trinitario” se ha empleado desde hace tiempo para de- 
signar a quienes en el siglo xv1 se opusieron a la doctrina aceptada de la 
Trinidad. En el siglo xvi mismo, estos opositores fueron llamados, polé- 
micamente, con nombres que aludían a herejías antiguas, como "arria- 
nos”, “sabelianos” y “Fotinianos”, que al investigador moderno le resultan 
imprecisos, y en muchos casas totalmente inadecuados. De lecho, a lo 
que se opusieron esos hombres fue 2 la formulación que dio el concilio 
de Nicea del dogma de la Trinidad. Para proceder, pues, con major 
precisión, el término “amtitrinitario”, ativque sca el preferido de dos his- 
toriadores modernos, se sustituirá en adelante por el iérmino "anti 
niceno”.% Lo que tenían en común tados los que en el siglo xvi se opi 


9% Paracelso, Vom Taujen der Uhiristen, lor. cit. Pp. 32455. El prineco que dirmó que La 
redención de Cristo abarcaba a dos niños inoccaes y a dos idiotas fue San irenca. Véase 
Join Lawsou, The Biblical Thenlogy of Saint Irenaras, Londres, 1948. pp. 2165. 


Y Lo cual no significo que el 1érinino descartido no aparezaa de cuando en cuando, mo 
determinadas Suslidades, 
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sieran a la formulación niceno-constantinopolitana de la doctrina de la 
Trinidad camo tres Persanas en una Sustancia eva su objeción a la termi- 
nalogia Mlasáfica (griega, en última instancia) impuesta por la antoridad 
del imperio Ramano y de Constantino. 

La oposición básica de todo el conjunto de la Reforma Radical a la 
intramisión del estado en los dominios de la conciencia encontró también 
expresión dactrinal en la oposición de los anti-nicenas a las decisiones 
conciliares impuestas por el Imperio Romano, tal como los anabaptistas 
protestaron contra la que ellos cansideraban una indebida transfarmación 
del bautismo, que dejaba de ser una ordenanza de la comunidad de renaci- 
miento para convertirse en una reglamentación de la comunidad de na- 
cimiento (sociedad civil). 

Las anté-nicenas, sin embargo, estaban más dispnestos que la mavor 
parte de las anabaptistas 1 remediar las silencios de la Biblia con fnentes 
patristicas amte-nicchas, 0 $62 anteriores al cancilia de Nicea. 

Pero incluso los analmaptistas y, en tal caso, 1ambién muclras de los 
retormadares magisteriales y muchas de los contrarreformistas- tendrían 
que ser motejados de anmti-nicenos en un sentido que, pese a lo versados 
que estaban en literatura patristica, les hubiera castado bastante trabajo 
entender. 

La mayor parte de los padres conciliares que en Nicea, en 32%, sastu- 
vieron con argunientas la consustancialidad del Padre y del Hijo (y en 
Constantinopla, en 381, la del Espíritu Santo) eran, desde el punto de 
vista filosófico, hombres mucbo más refinados que los reformadores del 
siglo xvi, asi magisteriales como radicales. Los teólogos griegos del siglo 
tv estaban empeñados en un esfuerzo creativo de ingentes proporciones: 
construir toda una teología fundiendo en una unidad los términos y ca- 
tegorias de la filasofía griega con los de la Biblia. Pero eran cristianas, a 
sea que, a diferencia de los dioses innumerables y de los héraes innume- 
rables del mundo grecorromano, su Dios era esencialmente invisible. Y 
las artistas de esa época, al hacer sus mosaicos y al pintar sus frescos, 
nunca pretendieron ir más allá de las convicciones de los teólogos. Re- 
presentaron a Crista como Buen Pastor, cama Siervo Paciente y como 
Pantocrátor, pera no trataran de hacer imágenes de Dios Padre, de la 
Divinidad, pues esa era lo invisible. Y cuando las teólogos nicenos, tras 
de identificar al Hijo de Dios con el Logos filasáfica (apoyados en el 
prólago del evangelio de San Juan), convinieron en decir que entre Dios 
Padre y ese Logos o Hijo de Dios habia ima relación de generación 
eterna y no de prolación o contemplación eterna —hubo varios otras 
equivalentes metatóricos, tados ellas rechazados-, seguían moviéndose, 
in entonces, en el terreno de la abstracción filosófica. Precisamente par 
su aceptación gozosa de Jesucrista como Dios visible, los padres de Nicea 
estaban, en sentido filosófica lo misma que en sentida litúrgica, muy lejos 
del antrapemorfismo que en el curso de das siglas cristianos vino a hacer 
posible que las artistas medievales y tas teólogos de Occidente represen- 
taran a Dios Padre tan autropalógicamente camo dos antiguas padres de 
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ta iglesia habían representado y glorificado a Cristo. Y asi vemos que en 
la piedad y la iconografía populares de Occidente, durante los últimos 
siglos de la Edad Media, Dios Padre fue una figura augustamente pater- 
nal, mientras que el Hijo, aunque muchas veces fuera representado can 
apariencia casi idéntica en su gloria, las más veces fue imaginado a vivido 
en su infancia, como Dias recién encarnado, en su humillación en la cruz, y 
en el sacrificio encaristico. Al mismo tiempo, la escolástica de fines de la 
Edad Media estaba familiarizada con la muy sutil afirmación de que Dios 
Padre, en su potestas absoluta, pudo haber querido estar presente, para la 
redención del hombre, no ya en el hombre Jesús, sina en un asno o en 
una piedra. 

De ese modo, cuando el conjunto de la doctrina cristiana tradicional 
quedó sometida a escrutinio, asi erudito como popular, a la luz de la 
Reforma Magisterial -con su acento biblico y solafideista y antiescolástico, 
pero “católico” todavia—, era inevitable que dentro de la Reforma Radical 
surgieran diversos intentos de regresar a lo que podía considerarse una 
interpretación más bíblica de la doctrina de la Trinidad. 

El libro de Cristián Entfelder, Von Goties und Christi... Erkenntnás, publi- 
cado en 1530, fue el primer esfuerzo quese hizo en la Era de la Reforma por 
disolver el dogma de la Trinidad en una especulación puramente filosófica, 
conservando al mismo tiempo su misterio y su significación redentora. 
Desde este punto de vista, Entfelder se hállsba más cerca de los padres 
nicenos que muchos de los reformadores magisteriales, y, en todo caso, su 
pensamiento era mucho más refinado que el de la mayoría de los demás 
reformadores radicales, que tendían a interpretar de manera completa- 
mente literal la paternidad de Dios Padre. Dice Entfelder que la Divinidad 
indivisa (la Divinidad de los místicos renanos) se reveló, por amor, en una 
triple potencia (mit dreifaltiger Kraffi). Tradicionalmente, estas tres poten- 
dias se han conocido como otras tantas Personas, La primera potencia es la 
esencia (Wesen), la fuerza que se basta a sí misma y que subyace en todas 
las cosas. La segunda potencia es la realidad o actividad (wirklichkait), que 
emana “esencialmente de lá esencia” pero es inseparable de ella y eterna. 
Esta actividad <s la Palabra o el Hijo, o sea la fuerza manifestada en la 
creación, y su objeto es ser el lugar de paz (ruostat) para todos los hijos de 
Dios, respetando siempre el libre albedrío del hombre, y sin violentarlo 
nunca: 


La hoja, da hier, das asitnades todas que hay en datierra en el ico ven el agua. 
todo aquello que una persona come, bebe, clabora y hace, da testimonio de usa 
actividad que gozosamente está dispuesta a Hevarnos par el camino deladerecha, 
al huerta de delicias de la bondad de la divina esencia, pero esta sin compulsión 
(bexwengraasa), tal como Dios mismo y todas las creaturas según su especie efrecen 
sus bienes libremente, y los dejan madurar según la sazón de cada uno, De esa 
tiisma manera da actividad divisa aggiarda pacientemente el moviniiento del ale 
bedrío hanno a din de que el hombre, que no carece de aquella capacidad de 
acción de que las demás crearuras están dotadas, rinda Nbremente testimonio de 
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esa actividad [divina], y, sí escoge el camino de la izquierda. .., no tenga luego 
razones para quejarse, 1 


Esta descripción ”panteista” de la omnipresencia de Dios reaparece, 
hasta con expresiones muy semejantes, en Miguel Servet (cap. xx111.4). Hay, 
pues, un Padre que es la esencia en sí y la bondad en sí, y que a través del 
amor del Hijo, que es la actividad divina, penetra toda la creación y brinda 
universalmente el don del amor. Esta bondad puede llamarse “Espíritu o 
viento, santo en sus obras, fructífero y puro, porque él solo, emanado de 
una esencia inmortal y santa iediante la actividad viva y pura, sopla donde 
le place”. Aqui, con un lenguaje que no es ya niceno ni tradicional, todavía 
sin mencionar la encarnación y usando el término “potencia” en vez del 
término “persona”, Entfelder reintroduce sin embargo en el idioma ver- 
náculo de la especulación mística la afirmación patrística de una Trinidad 
interna, distinta de la Trinidad puramente económica u ordenadora de la 
creación. 

Después de describir cómo los seres humanos reciben diversos recorda- 
torios del conocimiento revelado de Dios por medio de las múltiples causas y 
oposiciones de la creación, habla Entfelder del conocimiento del verdadero 
Mediador, que no es simplemente un hombre divinizado, sino, en verdad, 
un hombre venido del cielo: 


Aunque la esencia paterna, Dios en cuanto Dios, se declara tal a sí mismo en lo 
más año... da actividad [divina], Dios a su vez, accedió a dejarse ver en 
lo profundo tin der tirff [de la encarnación) como hombre y como Hijo, para 
ser escuchado, comprendido y sentido en la carne, pero sin pecado...“ 


Este pasaje cristológico puede ser suficiente para explicar la especula» 
ción trinitaria de Entfelder, y lo que resulta es que, con su cristología del 
hombre celestial, él fue, como tantos otros hombres del círculo de Éstras- 
burgo, defensor de la doctrina de la carne celestial de Cristo, en alguna de 
sus formas (cap. x1.3). 

Servet, el más coherente de los anti-nicenos, no propuso en 1531 re- 
chazar la doctrina de la Trinidad, sino corregir los errores de la formiuula- 
ción escolástica y de la lormulación nicena. Lo que él quería era sustituir 
el ano lilosófico en que se fundamentaba la Trinidad, y que iden- 
tificaba la sustancia de las tres Personas (consustancialidad), por otro ar- 
gumento inás primitivo, y bíblicamente defendible: el de la unidad de 
gobierno (el monarquianismo del Padre y el Hijo y el Espiritu: Santo), 
argumento que nunca, ni siquiera en' los siglos 1v y v, desapareció com- 
pletamente como defensa ortodoxa subsidiaria de la unidad de Dios.** 


* 


1% Texto publicado en Dunin-Borkowski, "Quellenstudien”, doc. elf, p. 108, Sobre los 
antecedentes místicos y excolástivos medievales véase Karl Ruh, "Die trinitarische Spekulation 
in deuischer Mystik und Scholasiik". Zelichrifl fúr Dettsche Philologíe, LXX4 (1953). 24-53, y 
Roland Bainton, "Michael Servetus and 1he Trinitarian Speculation of the Middle Ages", en 
el citado volumen colectivo Autour de Servet et de Casteilion, pp. 29-46. 

41 Dunis-Borkowski, p. 108, : 

42 El argumento monarquiano aparece por ver primera en la comparación que hace 
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Servet jamás se hizo el ánimo a prescindir del testimonio de los padres 
pre-nicenos y concentrarse sólo en los textos bíblicos. Para él, la decaden- 
cia de la iglesia se remontaba concretamente a la intromisión de Constan- 
tino en la formulación de la doctrina cristiana en el Concilio de Nicea. 
Más que ninguno de los anti-trinitarios, por consiguiente, Servet hubiera 
aceptado con mucha complacencia nuestra designación de “anti-niceno”. 
A Servet lo indignaban particularmente esos teólogos considerados por él 
camo blasfemos sofistas escolásticos que, 1 Juerza de abstracciones, llega- 
ban a negar el carácter esencialmente paternal de Dios Padre y especula- 
ban sobre la posibilidad de la redención mediante la innanencia del Lo. 
805 en un asno o una piedra. Posteriormente, Calvino lo malinterpretaria 
y lo acusaria de un panteismo según el cual Dios podia ser pensado lo 
mismo en una piedra que en un hombre (cap. xx11.4). 

Aceptando al hombre Jesús como Hijo mesiánico y, en cuanto tal, como 
el fundamento de una teología cristiana reconstruida, * y representándose 
a Dios Padre según la manera de la piedad medieval tardía, o sea en forma 
muy parecida a como los teólogos de Nicea y de Calcedonia se habían 
representado al Christos Pantokrator, y tomando, por último, en sentido 
completamente literal los relatos evangélicos de la concepción de Jesús, 
Servet declaró que Jesucristo nació de María como Hijo natural y único de 
Dios, y sobre esa base repudió como sofisma filosófico la afirmación de los 
“trinitarios”,4 según los cuales la generación terrenal del Dios- Hombre fue 
precedida por una generación eterna del Logos-Hijo. Pero a ese Hijo 
natural de Dios y de Maria -proseguía Servet- Dios Padre le dio todo el 
poder sobre los cielos y la tierra, y por consiguiente Cristo podia ser 
llamado propiamente Dios, al igual que el Padre: era el “Dios fuente” 
profetizado por Isaías (9:6). Para Servet, el Espíritu Santo era una potencia 
y no una Persona de la Divinidad. 

En los Diálogos, asl como en su obra anterior, De los errores de la Trinidad, 
Servet estaba decididamente en contra de quienes decían que el Logos 
divino fue engendrado por el Padre, o que el Logos era ya el Hijo del Padre 
antes de la encarnación 1errenal. Pero en la Declaratio (deca. 1540) y en su 
obra de madurez, Restitución del cristianismo (de 1553), estará dispuesto a 
identificar lo que en un principio habla distinguido; la prolación de la 
Palabra y la generación o filiación del Hijo (cap. xx11.4), y empleará de 
manera intercambiable los términos respectivos. 

Si Entfelder en 1530 nos deja ver un trinitarismo místico con pcogre- 
sión de la unidad abismal a la trinidad dentro de la Divinidad eterna antes 
de la creación, y si Servet en 1531 nos muestra un trinitarismo modalista y 
un Hijo que no es personal sino a partir del momento en que nace del 


Tertuliano con el gobierno imperial, único, a pesar dela frecuente pluralidad de vicerregentes 
imperiales, 

4% Server es mucho más daro sobre esto en su Restitutio (1533) que en su De Trinitatis 
erroribus (1581). 

4 El término “tinitaril”, dicho de sus adversarios, aparece en el De erroribus y en la 
Restitutio, p. 72, Véase cap. XXIt.4, 
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vientre de María, lo que encontramos en Juan de Campen en 1532 (fecha 
de su Restitución) es un binitarismo claramente enunciado, que, negándole 
personalidad al Espiritn Sano, como en el caso de Servet, postula no 
obstante una binidad eterna de personas, Dios Padre y Dios Hijo, en una 
esencia y en una naturaleza, tal como el hombre y la mujer son dos personas 
pero una sola carne. El punto de partida bíblico de Campen son las palabras 
del Génesis: “Hagamos al hombre a nuestra imagen, conforme a nuestra 
semejanza ...; varón y hembra los creó.” % Juan de Campen ve en el 
“nacimiento” de Eva del costado de Adán que él interpreta como un hecho 
simultáneo con la creación del propio Adán-, y en la unión nupcial- 
generativa del hombre y la mujer como nna sola carne amorosa en el 
matrimonio y en la procreación, el momento y la acción en que lo creado se 
hace reflejo de lo divino. No por ser andrógino, no por ser bisexnal o sexual 
como los animales, sino por su naturaleza esencialmente nupcial, el hom- 
bre, entre todas las creaturas, fue creado a imagen y semejanza de la Divi- 
nidad. Pero así como la imujer está sometida al marido en esa relación, 
así el Hijo está sometido al Padre (1 Corintios, 11:3), pues, aunque el Padre y 
el Hijoson uno, el uno en el otro (Juan, 10:30 y 14: 11), sin embargo el Padre 
esmás grande que el Hijo (Juan, 14:8). Perola preeminencia y prioridad del 
Padre es una precedencia dentro de la eternidad, antes de la creación del mundo, 
que fue llevada a cabo por(von) el Padre mediante(durch) el Hijo. Hay que 
añadir que esta concepción nupcial de la Divinidad no hace del Hijo una 
esposa, y aquí cabría pensar en la teología bautismal-nupcial de Hofmann 
(cap. x1.1.b.). Pero explica cómo Cristo, aunque eterno, no es coeterno con el 
Padre, cómo Cristo está subordinado desde el punto de vista de la autori» 
dad al Padre, y especialmente cómo el Espiritu Santo no es una persona 
en la Divinidad, sino como el vínculo común entre el Padre y el Hijo. 
Campen está convencido de que el olvido de esta manera originalmente 
apostólica y bíblica de entender a Dios y al hombre explica la decadencia 
de la iglesia, y su convicción lo movió a escribir el tratado (ahora perdido) 
en que hablaba “contra totum post apostolos mundum”,* y su abrevia- 
ción posterior en lengua alemana, la Restitución de 1532. 

Juan de Campen se consideraba a sí mismo ortodoxo en el sentido de 
que trataba de ajustarse al pensamiento apostólico, y en una carta escrita 
años después afirmó que, después de haber buscado la verdad “entre las 
sectas y entre todos los herejes”, sus esfuerzos se dirigían a una “restitución 
católica”, * 


% Génesis, 12265, complementado con Génesis, 5:1-2, 

$0 Existía, manuscrito o impreso, en julio de 1531; según una fuente, era un “Artickel- 
Buch” en latin. 

* Cartade 15464 Pedro Tasch, publicada por Rembent, of. cit., p. 270. No es probable que 
en el binitarismo de Juan de Campen haya habido influencia de la hierogamia de los cabalistas, 
aunque él sabia hebreo, Cf. Ernst Benz, Adam: der Mythus vom Urmenschen, Munich, 1935, 
pp. 39-40, y William J. Bouwsma, Concordia Mundi: The Career and Thought of Guillaume 
Postel (1510-1581), Cetnbridge, 1957. Sobre la posibilidad de la influencia cátara en la 100+ 
logía, la antropología y da icología sacramental de pensadores como Juan de Campen, Ser- 
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3, ALTERACIONES EN LA CRISTOLOGÍA 


En los tres sectores de la Reforma Radical se pueden descubrir las siguientes 
doctrinas, que fueron compartidas por algunos de sus portavoces: 1) una 
cristología característica sobre el cuerpo o la carne celestial de Cristo; 2) en 
correspondencia con esta cristología, una doctrina deificatoria de la salva- 
ción, opuesta a la doctrina forense; 3) en muchos casos, la afirmación de que 
el cristiano dispone del libre albedrío para luchar por su santificación, 
posibilitada ésta por la encarnación o por el ejemplo de Cristo; 4) una 
doctrina místico-física de la Cena del Señor; 5) una doctrina perfeccionista 
de la iglesia; y 6) una doctrina pactual del matrimonio (cap. xx). En el resto 
del presente capítulo nos limitaremos a las opiniones que se alejaron de la 
ortodoxia respecto a las naturalezas de Cristo (cristología), y sólo de manera 
incidental nos ocuparemos de las correspondientes variaciones en el con- 
cepto de la obra salvadora de Cristo (soteriología); en cuanto a la doctrina 
mistico-fisica de la Cena del Señor, no recogeremos sino un parde ejemplos 
ícap. xL4), 

Las aberraciones cristológicas de la Reforma Radical abarcan una gama 
muy extensa, desde la insistencia en la naturaleza exclusivamente divina de 
Cristo hasta la afirmación de la naturaleza exclusivamente humana del 
mismo Cristo en cuanto profeta o en cuanto Hijo adoptivo de Dios. Dentro 
de la variada gama de doctrinas hay un racimo de formulaciones insólitas 
que se conoce de ordinario como la doctrina de la carne celestial de Cristo. 
Esta designación no es en realidad muy precisa. Algunos sostenedores de la 
doctrina se atenían a la formulación ortodoxa (calcedonia), según la cual 
Cristo es ciertamente una persona en dos naturalezas, pero en seguida 
afirmaban que la naturaleza divina es una carne divina, o incluso un cuerpo 
divino bajado del cielo. Otros alirmaban que la naturaleza de Cristo es 
única y divina, una carne celestial. 

Las dos versiones principales de ladoctrina de la carne celestial de Cristo 
-a saber: e) que Cristo trajo su propio cuerpo o su propia carne consigo 
desde el cielo y fue desde el principio, con toda plenitud, una Persona en 
una naturaleza, la cual se hizo visible o corporal en el vientre de María; y 
b) que Cristo es un ser espiritual, procreado eu un momento del tiempo 
(engendrado y no creado), y tiene por consiguiente una naturaleza hu- 
mana, que le viene de María, lo mismo que una naturaleza divina- pueden 
correlacionarse con dos puntos de vista divergentes acerca de la importan- 
cia relativa del varón y de la hembra en la procreación ordinaria. 

De acuerdo con la doctrina aristotélico-tomista, sólo la simiente viril es 
formativa. De acuerdo con la biología moderna -y de acuerdo, también, con 
la doctrina de Lucrecio y de Hipócrates—, el varón y la hembra son en este 
sentido iguales, pues cada uno contribuye. con su parte a la generación o 
progenie.*$ Estos dos presupuestos filosófico-biológicos están representa- 


vet y Paracelso, véase S. Hannedouche, “La Céne du Seigneur de Paracelse el de rituel 


carhare”, Cahiers d' Études Cothares, Y (1954), 3-15, . 
1% William Keeney aclara muy bien da importanda de estas distinciones en The Development 


362 


Alteraciones en la cristologia —X1.3 


dos entre los pensadores que sostuvieron la cristologia de la carne celestial. 
Aunque expresaron sus opiniones en formas muy variadas y emitieron toda 
clase de afirmaciones y negaciones acerca de la relación de unos con otros, 
parece suficientemente claro que hubo, de hecho, tres corrientes principa- 
les de pensamiento, que son: 1) la relacionada con el silesio Sclwwenckteld, 
que por cierto se presentaba a sí mismo como el más puro exponente de 
la doctrina durante la Era de la Reforma; 2) la de Ziegler y Hofmann, 
que de este último, a través de Menno Simons y Dietrich Philips, se ex- 
tendió a toda la población anabaptista de los Paises Bajos y el Norte de 
Alemania; y 3) la de Servet, con huellas borrosas en Polonia y en otras 
regiones. Sus posiciones pueden caracterizarse así en muy pocas pala- 
bras: Clemente Ziegler, el hortelano-predicador de Estrasburgo, decía 
que Cristo trajo consigo del cielo un cuerpo transparente que adquirió 
visibilidad a través de la carne nacida del vientre de María; Hofmann 
postulaba una naturaleza divina única venida del cielo, pero la Hamaba 
carne celestial y la identificaha con el maná; Servet, aunque en un princi 
lo distinguió enire la prolación de la Palabra y la generación del Hijo, 
habló luegi: de tres fases de generación y concedió que un Cristo de dos 
naturalezas tomó una de ellas del vientre de Maria, la cual es, por lo 
tanto, verdaderamente Theotohos (Madre de Dios), Seliwenckfeld postu- 
laba dos naturalezas, celestial la una y humana la otra, aunque aparte del 
reino de las creaturas, y en consecuencia se sentia capaz de refutar ex- 
presamente da acusación de eutiquianismo o de monofisismo. 

La doctrina de la carne celestial de Cristo entre los reformadores radica- 
les ha sido interpretada, lo mismo por sus adversarios del siglo xvi que por 
sus estudiosos modernos, como un resurgimiento de la antigua cristologia 
gnóstica y monofisita y como un abortado intento surgido en dos circulos 
evangélicos radicales, descontentos con la cristología estrictamente calce- 
donia (despojada por los reformadores protestantes de otra doctrina esco- 
lástica afín, o sea la de la inmaculada concepción de María), para explicar la 
ausencia total de pecado que se postulaba en Cristo, así como su divina 
incapacidad de pecar. La antigua cristología herética, expuesta original- 
mente por Valentino y asimilada por Apolinar (cuyos escritos sobrevivieron 
atribuidos a San Atanasio) y por San Hilario de Poitiers, se transmitió de 
diversas maneras a los radicales del siglo xvi en estos textos, o tal vez 
mediante una mala interpretación de textos de autores anti-gnósticos como 
San lreneo y Tertuliano,*? y en parte, indirectamente, por contagio de la 
herejía de la carne celestial en círculos bogomilos y cátaros.5* 


€ Duich Anabopist Thought and Practice, 1339.1564, Nieuwkoop, 1968, del cual se había 
publicado una parte en Dyck (ed), A Legacy, pp. 55-68, con el título de "The Incamnation: A 
Central Concept”. De manera incidental, pero amplia, me he ocupado de los cambiantes 
puntos de vista cristianos sobre el predominio del varón y la hembra, y sobre el debate cristiano 
entre iraducianistas y creacionistas, en mi artículo “Religious Residues and Presuppositions”, 
poa se publicó cados Peperson Abortion editados por Jota Noonan, Jr..efaf., Cambridge, Mass., 

** Concretamente, el Adversus Valentinianes y el De carne Citristi, 

3 Hans Schocps, actor de boñínica monografía que hay sobre el asunto (Vom himmlischen 
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Es, sin embargo, igualmente probable que las expresiones y las tradicio- 
nes místicas de la Edad Media relativas a la eucaristía expliquen algunas de 
las peculiaridades de la doctrina en su formulación renacentista. De hecho, 
en ausencia de una documentación que demuestre claramente la influencia 
patrístico-Derética 6 la sectaria medieval, parece más plansible ver en los 
afloramientos de la doctrina de la carne celestial, tan generalizados en el 
siglo xvi y en formas tan variadas, un esfuerzo por replantear el problema 
cristológico en el lenguaje de la piedad eucarística, mucho más real, desde el 
punto de vista de la experiencia, que los términos filosóficos empleadas mil 
años antes, o más, cuando la iglesia estaba empeñada en salvaguardar por 
razones filosóficas (y no biblicas) la impasibilidad de Dios y en vindicar 
por razones soteriológicas la plera humanidad de Cristo. 

En Caicedonia, en 451 (al igual que en Nicea, en 325), lo que los padres 
tenían bien grabado en la mente era que Dios se hizo hombre a fin de que el 
hombre, rescatado del mundo mediante el bautismo (que era un morir para 
el mundo), pudiera hacerse divino mediante la muerte y resurrección «de 
Cristo, Persona única en dos naturalezas. Pero en Occidente, ya en el siglo 
x1, el sacramento del altar se había hecho mucho más importante que el 
bautismo en cuanto rito eficaz de redención.5 : 

La carne del Cristo nacido de María y el cuerpo eucarístico habían sido 
identificados en la práctica piadosa y en las lucubraciones teológicas. El co- 
nocido himno medieval dirigido a la Hostia, Ave veru corpus natian, canta 
la unicidad del cuerpo del Hijo de María y de ese cuerpo venerado en todos 
los altares cristianos. En la Edad Media, en el curso de la Segunda Contro- 
versia Eucarística, se había manipulado muy conscientemente la designa- 
ción paulina del cuerpo eucarístico, e mysticum, término que a partir de 
entonces designó el cuerpo o comunidad de los fieles, y, paralelamente, se 
habia adoptado el inequivoco corpus Christi para designar la presencia 
sacramental.5? Después de la institución de la festividad litúrgica de ese 
corpus Christi encerrado en una custodia que se llevaba en procesión por las 
calles una vez al año,” era natural que los cristianos devotos y teológica- 
mente serios acudieran a la terminología eucaristica al interpretar la encar- 
nación original (cap. 1. 1), y que en la escisión de la cristiandad durante el 
siglo xv1los radicales siguieran a los escolásticos y místicos de la Edad Media 
en su afán de replantear de una manera significativa el problema de las 
dos naturalezas de Cristo: por una parte, una carne (0 naturaleza) celes- 
tial que era como el maná caído del cielo, y que podía ser gustada de 


Fleisch Christi, Vúbingen, 1951), da en este punto dos explicaciones, y subraya la familiaridad 
de Schwenckfcid y de Server con los textos parrísticos. ]. A. DVosterbaan, “Eon doperse 
christologie", Nederiands Theolugisch Vijdschrifi, XXXV (0180), 3247, demuestro que da crisio: 
logía de Hofmann no era volentiniano, sino de rofces escriorísticas, 

M Y ease milibro Anselm: Communión and Atonement, St. Lords, 1959. 

5 Henri de Lubac, Corpus myticium, París, 1949, es quien ha explicado el cambio litúr- 
gico y teológico de la terminología como consecuencia de la Segunda Controversia Eucaris- 
tica 


3% La fiesta de Corpus Christi se instituyó en 1264. 
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nuevo por el devoto en cuanto sustancia de la Hostia terrenal; y por otra 
parte, una carne (o naturaleza, o apariencia) considerada ahora como los 
accidentes históricos, y litúrgicos, de esa sustancia. Los reformadores radi- 
cales procedicron con más libertad que los reformadores magisteriales al 
apropiarse la terminología de la impanación cuando se referían a la en- 
carnación histórica, porque no se sentian atados a los credos y formula- 
rios de la iglesia antigna, y, a partir de sus presupuestos eucaristicos, 
pudieron encontrar en la Biblia misma cierto número de textos fáciles de 
utilizar en corroboración de sus ideas durante las disensiones con los pro- 
testantes magisteriales, que siempre anduvieron preocupados por man- 
tener la ortedoxia conciliar. 

Para ver lo anterior en sus detalles, nos ocuparemos en primer lugar de 
Clemente Ziegler, de Estrasburgo, el expositor más antiguo de la doctrina, y 
de su defensor más ardiente, Melchor Hofmann, convertido al anabap- 
tismo durante su estancia en Estrasburgo. 


a) Clemente Ziegler y Melchor Hofmann 


Aunque la doctrina de la carne celestial de Cristo se filtró en la Reforma 
Radical a través de las innumerables resquebrajadnras del corpus christianian 
de la Edad Media tardía, parece justo asignar un papel prominente como 
formulador y mediadora Clemente Ziegler, el cual tiene que haber influido 
en más de uno de los radicales que pasaron por Estrasburgo. 

Ziegler no legó a negar una materialización corporal en la concepción 
y nacimiento del hombre Cristo, cuya madre, Maria, quedó virgen post 
partum; pero ya en 1524subrayó el dogma doctrinal de que el Hijo nació del 
Padre, dentro de la Trinidad, antes de la creación del universo afirmando 
que “el cuerpo que Cristo tenia antes de que se echaran los cimientos del 
mundo es la comunión del cuerpo encarnado de Cristo, que nosotros 
gozamos en espíritu bajo el pan del altar...” y prosigue: 


Siel esplendor(cdarhéit) del primer cuerpo de Cristo no estuviera en el segundo, o 
sea en el que tomó de la Virgen María, entonces el cuerpo encamado de Cristo 
habría sido mortal y no habría resucitado; pero precisamente el primer cuerpo, 
con su esplendor ..., es el Verbo etemo... ¿Por qué, entonces, 1omamos el 
cuerpo de Crislo según la humanidad de la came en vez de lomarlo según su 
divinidad? * 


Hofmann llegó más lejos que Ziegler, pues él sí negó la carne o el cuerpo 
humano de Cristo. 

Aunque las ideas de Hofinama sobre la encarnación eran de aspecio 
valentiniano, no parece haber posibilidad de que lava deido por cuenta 
propia ningún texto gnóstico antiguo, como tampoco textos anti-gnósti- 


+= Krebs y Rou, Elsass, 1(Q67, Vil), núra. 7. 
35 fhid., tiúm. 24, p. 33. 
sa Jbid., p. $4. 
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cos. El hecho es que, al igual que Valentino, sostenía que Cristo se trajo 
su cuerpo desde el cielo, de tal manera que no tomó nada de la sustancia 
de María, sino que pasó por ella “como agua por un caño”. Su presu- 
uesto biológico se hallaba, sin duda de manera totalmente fortuita, en la 
inea de pensamiento aristotélico-tomista. Pero Hofmann pudo haber 
visto, en más de una ocasión, representaciones iconográficas de eso que 
él mismo estaba dispuesto a hacer doctrinalmente explicito. 

Un grabado en madera, más o menos de su época, muestra la cabeza 
coronada y el busto de Dios Padre, mientras lo que hubiera sido la porción 
inferior del cuerpo está ocupado por un espacio rodeado de nubes en que 
aparece un niñito desnudo cargando una cruz y precedido por la Paloma, la 
cual va volando en dirección del vientre de María y efectuando así el 
descendimiento del cuerpo del Hijo de Dios. Otro grabado, que hace juego 
con el anterior, muestra ese mismo cuerpo de niño, precedido de nuevo por 
la Palonxa, en acto de descender sobre el altar en el momento de la elevación 
de la Hostia, después de que el sacerdote *7 ha pronunciado las palabras Hoc 
est corpus meúm,** 

La estrecha conexión que aquí vemos entre cristología y eucaristía estaba 
reforzada en Hofmann por las imágenes nupciales de la mística medieval, y 
concretamente por el simbolismo de la perla, 

En la historia natural de la Edad Media se suponía que las perlas se 
formaban del rocío que bajaba del cielo y se cristalizaba en el seno de la 
ostra, de manera que venía a ser una forma sólida de agua celestial. Esta 
fantasía le fue útil a Hofmann para explicar, por analogía, cómo la carne 
celestial de Cristo vino ala tierra y cuajó en el vientre de María: “La Palabra 
Eterna, rocío verdaderamente celestial, cayó de la boca de Dios a través del 
Espíritu Santo, de manera incomprensible « imposible de captar por los 
sentidos, en la concha no tocada de la Virgen María, y en ella se convirtió 
en Palabra corporal y en perla espiritual.” $9 Citando las palabras del Ecle- 
siástico, 43:20, dice que así como el agua se convierte en hielo al soplo del 
viento frío del norte, así la Palabra Eterna de Dios se hizo “un agua tangi- 
ble”, o btelo, o cristal, al contacto con el viento del divino Espíritu.$? En la 
piedad eucarística, el rocío celestial podía compararse también con el maná 
celestial que bajaba sobre el desierto para alimentar al pueblo elegido. Así, 
este rocío-perla-maná, tratado como una sola sustancia bajo modos diver- 
sos, podía utilizarse para designar a Cristo en sus varios papeles. El rocío 
podia representarlo en su esencia celestial, la perla en su existencia hu- 
mana, y el maná en la forma en que se ofrece en la comunión. Antes de 


37 En este grabado, el celebrante es un obispo. 

2% Los dos grabados mencionados fueron publicados por Jorge Blandrata y Francisco 
Dávid en cl De falsa el vera unius Dei Patris, Fill et Spiritus Sancti cognifiene (1567). Representan 
cuadros de da residencia papal en Roma y enotros lugares fos ornamentos linirgicos periene 
cen a das postrimerías de la Edad Media). Pueden verse de manera más accesible en da 
reproducción que de elos ha hecho Konrad Górski, Grargor: Pawetz Breezín, Cracovia, 1029, 
pp. 207 y 204, figuras 7 y 4. Véase además Wilbur, Unilariantsa, p. 35, nota 22. 

59 Die... sendebrigó... toden Rómeren, BRN, Y, p. 311. 

$ idid., p. 312, 
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Hofmann, ya Juan Ruysbroeck había hecho la misma combinación, y había 
hablado de “la piedra resplandeciente”, suave, redondeada y pareja que es 
Jesucristo, el "maná oculto, que nos dará vida eterna”. 

La utilización de la imagen de la perla como sinónimo del maná y del 
cuerpo de Cristo en la eucaristía se remonta a Rabano Mauro, escritor 
del siglo 1x,? y la frecuencia con que aparece en las alegorías profanas y 
eclesiásticas muestra que estuvo muy difundida. El lenguaje nupcial es 
muy atrevido en Hofmann.*3 

Hofmann afirma de manera muy categórica en su primer artículo “que 
el Verbo Eterno de Dios no tomó nuestra naturaleza y carne de la Virgen 
María, sino que él mismo se hizo carne (Juan, 1: 14), lo cual quiere decir que 
nuestro Señor Jesucristo tiene una-sola naturaleza, y no dos”.4% En el se- 
gundo articulo argumenta que si Jesús hubiera tomado la carne de Ma- 
ría, habría tenido una carne adámica, la cual no podía ni “salvarnos” ni 
“servirnos de alimento para la vida eterna”. No resulta del todo claro qué 
distinción hacia entre salvación y vida eterna, pero es evidente que en su 
mente se conecta el bautismo de los creyentes con la comunión, la acción 
redentora histórica de la cruz y la resurrección con la apropiación expe- 
riencial de esa ohra redentora. En el tercer artículo afirma Hofmann, con 
base en un texto de San Pablo (1 Corintios, 15:47), el origen celestial del 
Segundo Adán, y en el cuarto fortifica su argumento de que ni José fue 
el padre ni María la madre verdadera del Hijo engendrado por el Padre, 
y caracteriza a Cristo como el Melquisedec verdadero, el hombre que no 
tuvo en la tierra ni padre ni madre (Hebreos. 5:10, 6:20, cap. 7). 

Hofmann expuso una doctrina muy minuciosa de la pecaminosidad del 
hombre, en la cual sostenía que todos los hombres cargan con una maldición 
a causa del pecado de Adán. Todo cuanto viene de la simiente de Adán 
perienecea Satanás. Adán trajo la muerte universal al mundo. Por consi- 


* Traducción inglesa, “The Sparkling Stone”, en Late Medieval Mysticism, Filadelfia, 
1957 (LEC, vol. XII), p, 315, Esta imagen está bien apoyada en la Escritura (v.gr. Juan, 
6:49.51; Apocalipsis, 2:17). 

22 S. K, Heninger, jr, “The Margarite-Pearl Allegory in Thomas Usk's Testament of 
Love”, Specutum, XXX11 (1957), 92-98. A fines de la Edad Media, la imagen de la perla fue 
muy ulilizada también en la poesía del amor cortés. 

85 W, ]. Kiihler, Geschiedenis der Nederlandsche doopsgexinden in de restiendo ccuro, Haarlem, 
1952, vol. 1, pp. 54-57, sugiere que la idea de vino a Hofmann del círculo de la Devotio 
Moderna y de Alano de la Roche (van der Klip), que murió en Zwolle en 1475, Véase Johan 
Hutxinga, Herfstti] der middeleguwen, Haarlem, 1919, el cual sugiere la influencia posible de 
Alano de la Roche sobre el pensamiento de Hofmann. Véase también Studía Eucharistica, 
Amberes, 1946, pp. 348 y 363, 

% Zur Linden, op. cíf., p. 929. En este punto el texto alemán modernizado de Zur Linden 
dice “Vater” en lugar de “Natur”. La corrección sedebea Sehneps, op. cil., y en corroboración 
de la lectura que él propone de una frase tan crucial puede aducirse la propia Bealage de Zur 
Linden, V, 97. ell., p.451, donde Schwenckteld ataca el primer artículo de Hofmann y señala su 
divergencia con respecto a éste, ya que él, Serwenckfeld, afirma que hay dos naturalezas en 
una Persona, La versión holandesa (Hondeinge, en BRN, V, 227) indica también que en este 
punto lo que hay que leer es “naturaleza”, a 

6 Kawerau, op. cil. pp. 46 u. Cf. Wahrhaftige Zeuchnis gegen die Nachttorchter und Ster- 
nen... iratado reimpreso por Leendertz, op. cít., pp. 386-392. 
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ie si Cristo hubiera procedido de la simiente y de la carne de Adán, 
abría tenido que morir por sus propios pecados, habría merecido la 
condenación eterna y habría pertenecido a Satanás, al igual que el resto del 
género humano. Si hubiera tomado “el tabernáculo exterior de su ser” (o 
sea su carne) de María, descendiente de Adán, “no habría padecido él por 
nosotros, sino que sólo habria padecido el tabernáculo, la carne tomada de 
Maria”. No habria podido ser entonces el Redentor. Por lo tanto, el Hijo 
eterno vino del cielo y fue así el Segundo Adán. Cristo redimió a los 
hombres de la muerte y quitó los pecados del mundo. Así como todos 
los descendientes de Adán y Eva están malditos, así todos los descendientes 
del Segundo Adán (Cristo) y de “a Eva espiritual” o sea “la Esposa del Señor 
Jesucristo” (la Iglesia) están redimidos. No es esencial que Cristo sea identi- 
ficado con la humanidad, puesto que la salvación es un asunto que tiene 
lugar entre Dios y Satanás," Según los teólogos ortodoxos, lo que murió en 
la cruz fue la naturaleza humana (adámica) de Cristo, Persona única en dos 
naturalezas; pero dice Hofmann- quienes cargan el acento sobre la muerte, 
quienes encuentran satisfacción en esa muerte de la naturaleza humana, 
quienes asi la aíslan, están olvidando, nada menos, la significación reden- 
tora de la resurrección o de la ascensión. 


b) Schwenchfeld 


Schwenckfeld, que fue el que más escribió sobre el asunto y el que anduvo 
más cerca de la doctrina ortodoxa, y que declaró que Hofmann y Franck 
“tomaron sus errores de nuestra verdad, como arañas que chupan veneno 
de una hermosa flor”, añadiendo que Servet, por su parte, había tomado 
un camino equivocado, escribió expresamente para aclarar su posición en 
contra de Hofmann, y defendió enfáticamente las dos naturalezas de 
Cristo; pero hay diferencias entre lo que él dice y la formulación calcedonia 
tanto de católicos como de protestantes, las cuales se deben a su utilización 
de los textos de los padres antiguos, y particularmente de los griegos. Es 
probable, en efecto, que la doctrina schwenckfeldiana de Cristo, de la 
salvación y de la cucarisúa proceda de su estudio de los escritos de San 
ignacio de Antioquía, de San ireneo, de San Atanasio, de San Cirilo de 
Alejandría y especialmente de San Hilario de Poitiers, a todos los cuales 
menciona y cita. La distinción agustiniana entre “el pan del Señor” y “el 


$ Ausilegung aer Offenbarung Joannis (1530): Krebs y Rott, £isass, 1QGT, VI), núm. 230, 
8 Kawerau, ep. eí., p. 47. 
8% CS, Y, 522.595, Franck, despectivamente vinculado aquí con Hofmann, atacó de ma- 
nera expresa da docirina de la encarnación de Hofmann en sus Paradoxa, 1534 (núm. 145). 
1% Vease el addendum a su Vom Ursprung des Fleisches Christi, 1555: CS, XIV, 307.348. 
19 Especialmente interesante es el texto de San Hilario, De Trinitate, X, 18, donde se dice 
ue Cristo tiene un corleste corpus, citado por Schwenckfeld en CS, Vi, 85, 235-236 y 238; Vii, 
86. 313.314; 27, 325, 339; véase 1ambién el dociimente Moxi4v, Prueba tomada de las Escri. 
taras y dedos Padres, y el documento MOCXNIV, Opiniones de San Hilario, encimisinoCs, vols. XVi 
y XVE, respeciivamente. 
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pan que es el Señor”. basada primariamente en el evangelio de San Juan, le 
permitió a Schwenckfeld representarse la naturaleza humana de Cristo 
como algo no perteneciente al reino de las creaturas, y apenas distinguible, 
por lo tanto, de la naturaleza divina. Cristo fue el hijo unigénito y natural de 
Dios y de María, procreado, no creado. Schwenckfeld aplicó el “engen- 
drado, no hecho” del credo de Nicea a todo Cristo y no sólo asu naturaleza 
divina, o sea al Logos eterno. 

Aunque en lo que se refiere al problema biológico pisaba el mismo 
lerreno que Hofuiann (el de la tradición aristotélico-tomista), Schweuck- 
feld no negó que Maria fnera la madre verdadera de Jesucristo, ni que 
Cristo hubiera recibido “de la Virgen Marta la carne y el tabernáculo de 
su cuerpo” * por la misteriosa potencia del Espiritu Santo. Pero insistió 
en que la calidad de Hijo no signilica pertenencia al reino de las. creatu- 
ras, pues Dios, que es onmipotente, tiene poder para sacar de una virgen 
santi una carne pra y sin relación alguna con das creaturas. El amnismo 
Dios que maldijo toda la carne de Adán pnede también, en sn omnipo- 
tencia, siispender la umsidición. 

Ésta es una de las dos cosas nuevas en la cristologia schwenckfeldiana, y 
la otra es la progresiva deificación de esa humanidad no perteneciente al 
reino de lo creado, desde el carácter único de su concepción, pasando por 
episodios como el de la transfiguración momentánea, hasta la resurrección, 
la ascensión y la glorificación. En un principio, Schwenckfeld había adimi- 
tido, aunque a regañadientes, que la naturaleza humana de Cristo pertene- 
cía al reino de las creaturas: “Fuera de la unión del Verbo de Dios con la 
carne, no puede haber otra unión esencial de Dios y las creaturas.” *? Pero 
luego se resistió a reconocer incluso eso, y así como había podido disociar la 
eucaristía interna de la externa y suspender esta última (cap. v.5), así 
también no tardó en eliminar de la encarnación toda relación con las 
creaturas, y prefirió considerar a la humanidad humillada como “la nueva 
creatura” 7% o como algo perteneciente al “nuevo orden de re-creación o 
renacimiento”.** En vez de contrastar la naturaleza divina y la naturaleza 
humana en una Persona, Schwenckfeld prefirió hablar de dos estados: el de 
la humanidad humillada y el de la humanidad glorificada y ajena al mundo 
de lo creado. Además de distinguir estas dos etapas en la naturaleza “hu- 
imana” y “ajena al mundode lo creado”, Schwenckfeld sostuvo formalmente 
la existencia de una segunda naturaleza, y afirmó que tanto en el Cristo 
terrena) como en el Cristo resucitado existieron las dos naturalezas, una 
procedente del cielo y la otra del vientre de Maria, pero virtualmente 
identificada con la otra despnés de la resnrrección y glorificación. Nunca 
llegó a decir claramente qué cosa era lo divino en Cristo, aparte de su 
tlaturaleza humana y no perteneciente al reino de las creaturas. Ohligado 


1 CS, Vil, 304. 
2 CS, 14, 481. 
IS ES, V, 7083, 
1 (5, YI, 136. 
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una vez a explicarse, lo único que hizo fue distinguir entre el cuerpo 
crucificado y el cuerpo glorificado de Cristo, pero incluso entonces insistió 
detal manera en la unidad de Cristo, que en ningún momento llegó a hablar 
de él como de un hombre igual a los demás: 


No reconozco en Cristo nada que pertenezca a la creación o a las creaturas, sino 
11n nuevo y divino nacimiento y ina progenic natural (kindischaffo de Dios, Por lo 
tano, no puedo consideraral Hombre Cristo con su cuerpo y susangre como una 
creación 6 una creatura. Por el contrario, creo y confieso con la Escritura queéles 
totalmente el Hijo unigénito de Dios, y que Cristo, el Hijo de Dios, su Padre 
Celestial, la Persona entera, indivisiblemente (unzertailig) Dios y Hombre, nació, 
en el tiempo, de la Virgen María; y creo asimismo que padeció y murió por 
nosotros sobre la cruz en si unidad y totalidad personal, que de esta misma 
manera resucitó y ascendió a dos cielos, que está sentado a la diesira de Dios e 
impera también en su naturaleza humana totalmentecon Dios su Padre en gloria, 
unidad y esencia divinas, y que desde allí vendrá a juzgar ...., 10,7 


Schwenckfeld sostuvo, además, que Dios dispuso desde toda la eterni- 
dad la encarnación de Cristo, pues antes de la creación previó ya que el 
énero humano pecaría, lo cual quiere decir que incluso la carne o natura- 
eza humana increada de Cristo existió desde siempre en la presciencia de 
Dios. Los patriarcas creyeron en Cristo y fueron alimentados verdadera- 
mente por su carne celestial, ?8 : 
Acusado de eutiquianismo por Lutero, Schwenckfeld replicó con fir- 
meza, irritado de verse mal entendido no sólo repetidas veces, sino también 
maliciosamente: 


Toda mi actividad y todas mis discusiones han tenido que ver exclusivamente con 

la humanidad de Cristo, con su verdadero cuerpo, su sangre y su came, y con las 
propiedades de este cuerpo, su estado, su esencia y su majestad en la gloria, 
contra aquellos que quieren despojar a su humanidad de esse esplendor, ¿Cómo 
podría yo, entonces, negar la humanidad de Cristo y susangre y su carne, o veren 
Cristo una sola naturaleza, o sea el Verbo, y hacer de la naturaleza humana una 
naturaleza divina, como ellos me lo achacan? En 10da mi vida jamás me ha venido 
esto a lacabeza, a saber, dejar de creer y confesar que Crisio, heroe(heldi) dorado 
de dos naturalezas, es verdadero Dios y verdadero hombre.?? 


Sin embargo, este mismo héroe que es plenamente Dios en cuanto Hijo 
de Dios no sólo nació revestido de una carne pasible, sino que también 
murió en cuanto Dios, pues “si el Dios eterno puede nacer, indudablemente 
puede también padecer”,?* de manera que “la pasión y muerte de Cristo 
perteneció no sólo a su humanidad ...,sino...al Hijo todo de Dios, en la 
persona unida que pendió de la cruz y murió”.?? 


18 Respuesta a la maldición de Lutero, según la 1raducción inglesa de SAW, pp. 180-181, 
$ CS, 11, 27; VEL, 855. Véase infra, p. 981, el addendum a este lugar. 

7 Respuesta a la maldición de Lutero, loc, cit, pp. 179-180. 

18 CS, V, 752. 

19 CS, Y, 648. 
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Después de su muerte, Cristo, que "fue muerto en la carne y vivificado 
en el espíritu”, 


descendió en espíritu a la prisión [del infiemo] y predicó [a los patriarcas] en 
espíritu, anunciándoles el evangelio de gracia y la salvación que ellos habían 
estado esperando ansiosamente; tuvo una conversación espiritual con ellos acerca 
detodos los secretos de su muerte, acerca del reino y acerca del juicio, dela rrásma 
manera como predicó el evangelio eterno a nuestras almas y conciencias y como 
enseñó a sus discípulos. Allí uminó [a los patriarcas] con la sabiduría divina, los 
enriqueció con el júbilo, los dotó de bienaventuranza, y sacó todas sus almas del 
calabozo de la prisión y las llevó consigo a su reino celestial y lugar preparado, y 
vació el recinto exterior del infierno, de manera que este sitio es ahora diferente 
de lo que fue antes de la ascensión de Cristo.** 


El proceso de vivificación de las almas de los patriarcas en la antesala del 
infierno (“El Señor mata y da vida; manda al infierno y hace salir de él”) * 
fue una “conversación espiritual”, una especie de comunión schwenckfel- 
diana. Inmediatamente después de su muerte, el Hijo de Dios penetró en el 
infierno como Christus victor y, según sugiere Schwenckfeld, compartió con 
los justos del Antiguo Testamento su carne celestial e incréada en una 
especie de descensus eucarístico que nos hace pensar en las doctrinas de 
Ruperto de Deutz,$3 

Después de la resurrección, la Segunda Persona de la Trinidad está 
constituida, conjuntamente, por el Logos y la carne glorificada (o sea, esa 
naturaleza humana que nunca fue corno las creaturas).** Sin embargo, en 
medida mayor de lo que Schwenckfeld hubiera admitido conscientemente, 
esa carne glorificada desempeñaba en su sistema la función de la Tercera 
Persona en la Pneumatología tradicional,$5 

Las citas que hace Schwenckfeld de los padres griegos a propósito de la 
encarnación tienen una finalidad muy clara: subrayar la posibilidad de que 
el hombre llegue a ser lo que Dios es.% De manera más precisa, Cristo se 
hizo un hombre nuevo para poder alimentar al creyente con su carne 
mística y nutrirlo para una nueva vida.5” El hombre quedó enteramente 
corrompido después de la caída de Adán, pero ahora el hombre puro y 
santo que es el nuevo Adán puede nutrir a los renacidos en él haciéndolos 
vivir una nueva vida. Como la naturaleza humana de Cristo no tiene nada 
que ver con el reino de las creaturas, el creyente, al recibir esta carne 
celestial o mística, tiene el poder de progresar hacia la deificación. Cristo, 


$0 ES, X, 364 (Pastila sobre San Lucas, cap. 16). 


*" ibid .lor. ett. 

5 ¿bid., p. 361. 

RES, 1V, 525.45: V, 421: V11,51955,; X, 363 5. Véase ni Ausefa, p. 59, y Maler, ep. cil, p, 
51, el cual, sin embargo, no hace resaltar el papel encarísiico-redentivo del descerisus, 


í4 Maier, op. cit, p. 74 y nota 2, donde se hallarán las referencias, 
8% Gbservación de Maier, op. dí., p. 106, con referencias, 

$8 €S, Vi, SL 

8 ES, Y, 519-526, documento CCXXA. 
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que no fue partícipe de la carne pecadora de Adán, nació de mujer para 
hacerse el fundador de un nuevo orden de ser. Todos aquellos que me- 
diante la fe nacen de nueva en Cristo dejan asimismo de pertenecer al 
mundo de las creaturas y, de manera gradual, “participan abundante- 
mente, ya aquí en la tierra, de la esencia, la vida, el espiritu y la naturaleza 
de Dios”, afirinación basada en la segunda epistola de San Pedro, 1:4.8% En 
la soteriología de Schwenckfeld, el Christus incordatus, designado como el 
místico Christus impanatus, ha tomado el lugar del Christus incarnatus.%% Y en 
lugar de la justificación forense de Lutero, lo que se postula es una santifica» 
ción deificatoria, análoga a la de Servet, 


e) Miguel Servet 


Servet elaboró una tercera variante de la doctrina de la carne celestial de 
Cristo; pero, como anabaptista que era,conectó eminentemente la santifi- 
cación deificataria con la inmersión bawismal de los creyentes. En cierto 


pasaje de sus Diálogos sobre la Trinidad dice lo siguiente acerca del cuerpo 
celestial de Cristo: 


En verdad, el cuerpo de Cristo es en si mismo el cuerpo de la Divinidad, de tal 
manera que se puede decir llanamente que la deidad está en él de modo corporal. 
El encrpo de Cristo, su ser mismo, es divino y tiene la sustancia de la deidad... 
La plenitud total de Dios, la totalidad de Dios Padre e igualmente toda la plenitud 
de sus atributos, en una palabra, todo lo que Dios tiene, habita plenamente en este 
hombre. En verdad, si observáis con mayor cuidado lo grande que es para Cristo 
el ser la imagen corporal y expresa de la Divinidad, veréis que hay Divinidad 
sustancial en el cuerpo de Cristo, y que él mismo es realmente de la misma 
esencia, y consustancial con el Padre. La Divinidad corporal en la sustancia de 
Cristo es tal, que fue vista y tocada por Juan con el ojo corporal y la mano 
torporai,9 


Servet continúa con su demostración, Y sostiene que el Verbo quese hizo 


carne (según el evangelio de San Juan, 1:14) trajo en realidad su carne 
desde el cielo: 


En efecto, de ninguna manera pueden malinterprerarse aquellas palabras de 
Cristo en que declara que él y su carne vinieron del cielo, puesto que dice que el 
pan que descendió del cielo es su propia carne [Juan, 6:51]. El ejemplo del maná 
dido desde el cielo demuestra chiramente esto mismo, pues por la caída del 
maná lay que entender da carne de Cristo, la cual es el alimento representado 
por aquel otro, Asi, pues, el segimdo hombre, Cristo, vino del cielo como ser 
celesiial [1 Corimios, 15:47].2 


8 €s, VI, 636, 

$% Schoeps, op. cit, p. 31. 

% Didlego». 4.T:1ivad, Wilbur, p. 197, C£ ¿nfra, p. 306, la discusión exmre Francisco Dávid y 
Fausia Socine, y también infra, pp. 981-962, el addendiós la presenje noti. 

9% Didlogos, 1, 9; 1rad. Wilbur, p. 200, 
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Servet aduce incluso el Éxodo, 4:3, o sea el memorable episodio en que la 
vara de Aarón, echada en tierra, se convirtió en serpiente, como una 
alegoría más de la encarnación del Verbo.*? 

Así, pues, la doctrina de la carne celestial de Cristo encuentra expresión 
en cuatro fases. Hay, en primer lugar, la carne derivada de la sustancia de 
Maria; en segundo lugar, la carne en la que Servet ve la Palabra sustancial 
de Dios, distinguible del Espiritu de Dios; en tercer lugar, la idea del hom- 
bre Jesucristo en la mente de Dios desde toda la eternidad; y por último, la 
carne del Jesucristo resucitado y glorificado. Servet, hombre interesado en 
la ciencia experimental, no inició su exploración teológica con el postulado 
de un Dios-Homnbre existente desde antes de todos los tiempos, sino con un 
estudio del Jesús histórico de quien hablan los evangelios. Aquí, tomando 
las palabras literalmente y, en la medida de lo posible, también anatómica- 
mente, entendió que Dios Padre emitió de su boca la Palabra, una simiente 
que como una nube de rocíofros) contenía los elementos de fuego, agua y 
aire y, pasando por las ventanas de la nariz de la Virgen, tuvo el poder de 
formar un hombre-niño en su vientre. Dios y su Palabra, en sustitución 
de un hombre y su semen, procrearon un hijo natural, diferente de todos 
los demás hijos de mujer por ser de la misma sustancia que el Creador y 
no de la misma sustancia que las creaturas. Y Maria, que llevó en su 
vientre al Hijo de Dios, fue verdaderamente Theotokos (Deum generans seu 
Dei genitrix). 

El descubrimiento que más tarde hizo Servet de la circulación pulmonar 
dela sangre y del proceso de oxigenación * estuvo motivado en parte porel 
afán que tenía, en cuanto médico, de demostrar (como otro médico, Para- 
celso) que el Espíritu, al penetrar en el sistema sanguíneo por la vía nasal, 
Cc isiológicamente plausible la doctrina del nacimiento virginal de 

risto. 


4. La CENA DEL SEÑOR EN LA TEOLOGÍA DE ZIEGLER Y DE SERVET 


Comenzamos el presente capítulo con un tratamiento sistemático del sa- 
cramento del bautismo (cap. x1.1). Después de presentar las alteraciones 
quese hicieron en la doctrina de la Trinidad y en la cristología(cap. x1.2y 9, 
convendrá cerrar simétricamente el capítulo con una visión general de las 
doctrinas referentes al sacramento de la eucaristía. En realidad ya hemos 
dedicado considerable atención en varios capítulos anteriores al pensa- 
miento eucarístico y sacramentario, de manera que poco queda por agregar 
en este punto, excepto subrayar el hecho de que, en la concepción de 
Schwenckfeld, la eucaristía, aun siendo primordialmente una alimentación 
interior, sustituye virtualmente al bautismo en cuanto acción mediante la 
cual es iniciado el creyente en la comunidad de los redimidos. Algo de esto 
hubo también en Paracelso y en el joven Lutero.** De hecho, a lo largo de la 


9% Didlogos, 1, 9; trad. Wilbur, p. 199. 


*% Anunciado por vez primera en la Restitutio. 
e Véase Coldamimer. Paracelsus: Offenbarang, po $4 y nota 55. 
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Edad Media el sacramento del altar había ido adquiriendo más y más 
importancia, a expensas del bautismo, como el sacramento esencialmente 
redentivo; y, al insistir en el papel redentor de la eucaristía, Schwenck- 
feld y Crautwald, asi como otros espiritualistas cuyo lenguaje eucarístico 
se desdibujaba tras una terminología eucarística más general, se hallaban 
desde el punto de vista de la teología sacramental mucho más lejos de los 
anabaptistas de lo que ellos mismos hubieran podido reconocer. 

Dejemos que Ziegler hable por todos esos espiritualistas. Bastante 
tiempo antes de que chwenckfeld expusiera su doctrina, el hortelano de 
Estrasburgo decía (a fines de 1524): 


Digo, por consiguiente, si tú eres uno de los que creen en Cristo y tienes presente 
£n tu corazón a Dios Oranipotente, que es tu Padre benévolo ...., y pones los ojos 
interiores en Jesucristo hecho hombre y en sus amargos sufrimientos... y crees 
que todo eso ha sucedido por tu bien, a fin de llevarte a la resurrección y ala vida 
eterna ...., que cada vez que estas cosas dienen lugar en el corazón de una persona, 
independientemene del sitio en que se encuentre (cortando leña o limpiando 
un establo, lavando platos o barriendo la casa. arando el campo o segando la 
hierba, o cuidando a los animales mientras pastan), cada vez que tales pensamien- 
tos se abren dentro de ella, esa persona saborea, sin duda alguna, el cuerpo y la 
sangre de Cristo, y esto aunque no haya ni sacerdote, ni altar, ni ningún otro 
sigilo exterior. : 


El espiritualismo tuvo evidentemente su origen en Estrasburgo, y puede 
haber orientado en esa dirección a algunos refugiados anabaptistas, como 
Entíelder y Búnderlin. - 

-En fuerte contraste con los espiritualistas y los sacramentarios (así ma- 
gisteriales como radicales) se yergue Servet, el cual, según se recordará, 
criticó a Bucer en 1532 por no tener una doctrina adecuada de la presencia 
real de Cristo en los elementos de la Cena. Es verdad que en sus escritos de 
1531 y 1532 muestra Servet poco imerés por la Cena del Señor, pero en 
cambio le dedica mucha atención en su Restitutio Christianismi, de 1553. 

En resumen, lo que él sostiene es lo siguiente: Así como el hombre 
interior es incapaz de nacer sin la fe y sin el bautismo, así también es incapaz 
de permanecer vivo sin el amor y sin el sacramento de la Cena del Señor. El 
hijo adoptivo de Dios, o sea aquel que ha nacido de nuevo en el bautismo, 
necesita encontrar un alimento regular si no quiere perecer. A este pro- 
pósito cita Servet el Adversus haereses de San Ireneo, donde se dice que así 
como es necesario un liquido para convertir la harina seca en pan, asi 
también es necesaria la inmersión bautismal de los creyentes para hacer 
de ellos el nuevo cuerpo de Cristo. Así como el alimento tomado del 
árbol del Paraíso causó la muerte del hombre viejo (Adán), así el nuevo 
alimento tomado del árbol del Calvario, en que murió el Nuevo Adán, 
sustenta a todos los hombres renovados y les da fuerzas para perseverar y 
llegar a la eternidad, donde se reconquista el Paraiso. 


% Krebs y Rot, £bsass, 1 (QGT, VU), núm. 24, pp. 33-34. 
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Sin embargo, el cristiano bautizado no debe acercarse a la Mesa del 
Señor si no está preparado, Lo que fue el arrepentimiento para los catecú- 
menos antes de su bautismo, lo es la preparación espiritual para quienes 
comulgan en la Cena del Señor. El que permanece en su culpa, negándose, 
por ejemplo, a reconciliarse con quien es su hermano en la fe, debe quedar 
excluido de la comunión mientras persista en su falta de arrepen- 
timiento. Una buena preparación para la comunión, además del arre- 
pentimiento, el ayuno y la oración, es el ofrecimiento de pan y vino para 
que se distribuyan entre los hermanos menesterosos. Una prueba del 
amor del creyente y de su agradecimiento por su salvación en Cristo es la 
oblación en especie, que se ha usado desde el tiempo de los apóstoles. 
Una comunidad voluntaria de bienes, en la medida que a cada cual le 
parezca buena, hasta llegar incluso a la pobreza voluntaria, es señal de 
salud de todo el cuerpo de Cristo. Donde no existe aquel amor que eli- 
mina toda diferencia de clase, es imposible celebrar un banquete de amor 
(agape) de la manera como Jesús y sus seguidores lo celebraron. Por esta 
razón no debe la congregación dividirse durante la Cena del Señor en 
dilerentes grupos cuyos miembros comulgan privadamente entre ellos 
mismos, sino que, así como los muchos granos hacen un pan, asi todos los 
comulgantes deben hacer un cuerpo único, sin desperfectos ni roturas. 

Lo más detestable de todo sería decir que en este cuerpo falta la Cabeza; 
que el cuerpo está en la tierra y la Cabeza en el cielo. Si Cristo no estuviera 
presente en el bautismo con su Espíritu y en el sacramento de la eucaristía 
con su cuerpo, no se habrían ordenado tan solemnemente estas acciones. La 
Cena del Señor es el complemento necesario del bautismo, Mediante el 
alimento que les da en forma de pan, Cristo permite a los creyentes partidi- 
par de él, pues en verdad él dijo, señalando el pan celestial: “Éste es mi 
cuerpo.” 

Cosas tan diferentes como un pan y un cuerpo no se encuentran asocia- 
das en ningún otro lugar de la Biblia. En la Última Cena se creó entre ellas 
una relación secreta y mistica. El cuerpo de Cristo es verdaderamente pan, y 
él es verdaderamente el pan cotidiano que alimenta al hombre interior. El 
pan es verdaderamente el cuerpo de Cristo, y asi el partir este pan signilica 
compartir la carne celestial. El mecanismo digestivo del hombre interior es 
la fe y el amor. En el sacramento habla el creyente con Cristo, recordando 
constantemente sus inconmensurables acciones y beneficios. Servet repudia 
la enseñanza de los católicos y de los luteranos, que piensan que uno mastica 
el cuerpo de Cristo y lo traga. Rechaza la magia estúpida de los transubstan- 
ciacionistas, que hacen del pan algo que no es pan, que dirigen oraciones al 
pan y dejan que la carne de Cristo, por algún accidente, pueda scr pasto 
de los perros. El pan encaristico es un alimento celestial con el que el alma 
creyente se nutre hasta hacerse una sola sustancia con el cuerpo celestial de 
Cristo. 

También rechaza Servet el simbolo frio y sofista de los sacramentarios, 
Bucer por ejemplo. En efecto, el pan es un signo exterior de una acción o 
acontecimiento interior, El demostrativo hoc careceria de sentido sino apun- 
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tara a algo que está presente, Con su doctrina de la carne celestial de Cristo 
(cap. x1.3.c), Servet se adhiere al esquema pretendidamente apostólico, 
según el cual el hombre interior guarda una comunidad mayor con la 
sustancia del cuerpo de Cristo que la que Cristo mismo guardó con su 
madre cuando ésta lo llevó en su seno según la carne.9 

Así como el creyente se hace uno con Cristo en el sacramento, así 
también se hace uno con sus hermanos comulgantes, a quienes ama como a 
Cristo. Quienes no hacen uso del sacramento en la forma en que el Señor lo 
ordenó no podrán conocer su propia sustancia íntima, no podrán saber a 
qué ser celestial y eterno son acanciós, en cuanto creyentes, mediante la 
resurrección de Cristo. La Cena apostólica contiene en sí misma, en su 
misterio, todos los antiguos sacrificios, tanto los expiatorios como los de 
acción de gracias. Sin embargo, la observancia verdaderamente apostólica 
de la Cena no consiste en imitar pedantemente la original en cada detalle. 
Cristo se sirvió del pan y del vino para simplificar la observancia del sa» 
cramento, no para complicarla. Si hay cristianos que viven en un lugar en 
que no hay vino, cualquier otra bebida podrá utilizarse con idéntico efecto. 

Servet no fue transubstanciacionista, ni consebstanciacionista, ni sacra- 
mentario. De quien estuvo más cerca fue del espiritualista Schwenckfeld. 
Las fuentes de la piedad eucarística de ambos hombres fueron medievales 
mucho más que patrísticas o gnósticas. 

Muy al principio de nuestro relato sugerimos (cap. 11. 1) que la intensa 
piedad eucarística de un Wessel Gansfort, con sus largas abstenciones de 
comulgar, a causa de un temor reverencial, pudieron contribuir, a la larga, 
al rechazo definitivo del pan por parte de los sacramentistas de los Paises 
Bajos. 

En todo caso, terminamos casi de trazar un amplio círculo en nuestro 
relato al volver a los sacramentistas neerlandeses en los momentos en que se 
están convirtiendo en anabaptistas. 


% H. Tolkn, “Servet iúber Predigt, Taufe und Abendmahd”, Theologische Studien und 
Kritiken, 1881, pp. 296-297. 
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EN LOS PAÍSES BAJOS Y EN EL NORTE 
DF. ALEMANIA HASTA 1534 


EL PUNTO de vista regional no es ciertamente el mejor para hacer la historia 
de la Reforma Radical durante el siglo xv1, época en que el Sacro Romano 
Imperio contaba tantas unidades politicas autónomas como los Estados 
Unidos de hoy cuentan denorninaciones religiosas. Por otra parte, la ex- 
traordinaria movilidad de los reformadores radicales, que a veces huían de 
k persecución y a veces emprendian misiones en nuevas tierras, complica 
aún más un relato basado primariamente en lo local. No obstante, en 
algunos casos se dan diferenciaciones regionales lo bastante distintivas para 
justificar un tratamiento especializado. Los Países Bajos y la Alemania 
septentrional constituyen una de esas unidades. Desde el punto de vista 
lingúlístico, esta zona del bajo alemán estaba separada del resto del Imperio 
por una linea que corria aproximadamente desde Aquisgrán (Aachen en 
alemán, Aken en holandés) hasta Magdeburgo (Magdeburg, Maagden- 
burg) y que seguía hacia el este. 

Las diferencias entre el bajo alemán y el alto alemán en sus extremos, 
Flandes y Suiza, eran enormes. La predicación de la Reforma Radical, que 
en su fase anabaptista fue primariamente un movimiento popular, de gente 
común, no podía llevarse a cabo entre las dos zonas lingúísticas sino por 
inedio de traducciones, intérpretes y misioneros bilingúes. 

Dentro de la zona del bajo alemán había, como en otras partes, gran 
número de dialectos locales, algunos de ellos ya bien consolidados como 
lenguas literarias, particularmente uno, el llamado de manera intercambia- 
ble “flamenco” cuando se habla de Bélgica y “holandés” cuando se habla de 
los Paises Bajos, y que ya en el siglo xvt era comparable, desde el punto 
de vista de su nivelación en cuanto lengua literaria, con el alto alemán de 
la corte sajona y de los impresores alemanes del Sur. 

Otra diferenciación de la zona a que en este capítulo nos referimos es de 
índole política. Por lo que atañe a nuestro relato, los Países Bajos se extien- 
den desde el condado de Flandes hasta el de Frisia Oriental, y toda esa 
zona, con excepción de Frisia Oriental y el obispado principesco de Lieja, 
estaba en buena medida en posesión de la casa de Habsburgo, o amenazada 
por ella; y el idioma que se hablaba era fundamentalmente el flamenco- 
holandés.' 

Una peculiaridad eclesiástica de esta populosa zona que constituye de 
manera aproximada lo que hoy son Bélgica y Holanda, era el hechode que, 
hasta las reformas organizativas católicas impuestas por Felipe 11 de Espa- 
ña, toda ella se encontraba bajo la jnrisdicción de obispos y arzobispos extra- 
ños ala región, con excepción del antiguo obispado principesco de Utrecht, 


2 La zona coincide más o menos con el circulo judicial imperial (1512) de Borgoña (menos 
Luxemburgo, pero induyendo a Lieja). 
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que estaba ya en vías de secularización en 1528,* o sea en los comienzos de la 
Era de la Reforma. La falta de obispos nativos de la región causaba un 
grave descuido en el ministerio diocesano y parroquial, así como el rela- 
jamiento de la disciplina. La represión de la herejía era una responsabili- 
dad que se hallaba casi por completo en manos de los vicegobernadores 
españoles y de los tribunales provinciales. En una reacción patriótica de 
defensa propia, los magistrados nativos, especialmente en las ciudades 
mayores, solían defender las aberraciones religiosas en nombre de la au- 
tonomía local. Esto sucedió sobre todo en las provincias septentrionales. 

Otro rasgo característico de los Países Bajos en esta época fueron las 
guerras en que estaban empeñadas las ciudades marítimas con Dinamarca y 
Lúbeck por cuestiones de derechos de pesca y de competencia en sus 
actividades comerciales, guerras que no dejaron de causar trastornos eco- 
nómicos y sociales en los puertos. 

Ya en los albores del siglo xvi, y mucho antes de las guerras calvinistas de 
libertad que finalmente ganarían para las provincias septentrionales de los 
Países Bajos su independencia de los Habsburgos, había entre el Norte y el 
Sur de los Países Bajos notables diferencias de índole cultural y, hasta cierto 
punto, también de índole religiosa. En la historiografía holandesa mo- 
derna, así mennonita como reformada, se nota una tendencia a descuidar 
los fenómenos ocurridos en las provincias meridionales. 

El “Norte de Alemania”, para los objetivos del presente relato, incluye 
la Frisia Oriental (Emden), lngúística y culturalmente vinculada con la 
Frisia Occidental, y los principados situados al norte de la mencionada 
frontera lingúlísuca, desde Aquisgrán, al oeste, hasta los límites del reino de 
Polonia (que antes de la división tripartita de 1772-1795 incluía la Prusia 
real y la Prusia ducal, cap. xv). Dentro de este Norte de Alemania así 
circunscrito, nuestro relato se concentrará (aquí y en el capítulo siguiente) 
en el sólido grupo de obispados principescos -Múnster, Osnabrúck, Min- 
den y Paderborn- contiguo a un segundo grupo de cuatro principados 
dinásticamente consolidados a Uno y otro Éda del Rin -Cleves, Júlich, 
Berg y Mark”, en cuyo centro se erguía la ciudad imperial de Colonia, 
rodeada por la temporalidad relativamente pequeña del arzobispado 
electoral. 

Desde el punto de vista económico, esta región se caracterizaba por el 
gran porcentaje de pequeños terratenientes (Meier), agricultores dueños de 
sus tierras. Además, desde hacía mucho tiempo se habían liberado los 
campesinos de los onerosos servicios feudales, condición que había inmuni- 
zado a toda esta zona contra el contagio de la Guerra de los Campesi- 
nos (1524-1525). Pero otros disturbios estaban a la puerta en los días en que 
Melchor Hofmann, procedente de Estrasburgo, evangelizaba a toda la 


? A.F, Meilink, De Wederdoopers in de noordelijke Nederlanden, 1331-1344, Groningen, 1953, 


p. 335, 
3 La zona coincide más o menos con el círculo judicial imperial (1512) del Rin inferior y 
Westfalia, : 
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región, directamente y con la ayuda de sws apóstoles, proclamando la 
inminencia del segundo advenimiento de Cristo. (Reservaremos para el 
capítulo xi11 nuestro relato detallado del anabaptismo en da región de 
Múnster). 

En este último detalle tenemos la diferenciación más fuerte —y teológi- 
camente importantisima- que puede notarse entre el anabaptismo sur- 
gido en Suiza y el que se propagó. como reguero de pólvora, por los 
Países Bajos y el Norte de Alemania. El anabaptismo de esta región, bajo 
el impulso de su primer apóstol, estuvo marcado durante un tiempo por 
un sello intensamente escatológico: e incluso después de perder este se- 
llo, y de renunciar a la beligerancia que Múnster y otros centros de abe- 
rración copiaron de los Macabeos, siguió ostentando las huellas teológi- 
cas distintivas del más ilustre de sus apóstoles, sobre todo su cristología y 
su hermenéutica. : 

Pero hay todavía otro rasgo diferenciador del anabaptismo de esta 
región, de carácter a la vez religioso y psicológico- social. En los Países Bajos, 
el anabaptismo encontró sus primeros adeptos entre los sacramentistas 
nativos y, en tonsecuencia, vino a hacerse heredero de una tradición de 
piedad popular o de iconoclastia -según el punto de vista de cada historia- 
dor-- venida de los últimos años de la Edad Media. El anabaptismo fue así, 
en los Países Bajos, el portador más antiguo de la conciencia nacional 
flamenco-holandesa, que tuvo en esa época una orientación de índole 
religiosa. En la mayor parte de las otras regiones que hemos estudiado. el 
anabaptismo surgió del descontento con la Reforma Magisterial y, por 
consiguiente, tuvo una posición fundamentalmente anti-protestante, 
mientras que en los Países Bajos el anabaptismo fue la primera gran embes- 
tida de la reforma organizada. Entre él y el calvinismo, con su nacionalismo 
revolucionario, hay más de una generación. 

En vista de la imporiancia de los sacramentistas y del fuerie impulso 
“nacional-reformista” que hubo en los Países Bajos, necesitamos diferir 
un poco el relato detallado de la misión hofmanniana para retomar la 
historia de los sacramentistas neerlandeses en el punto en que la deja- 
mos, o sea en la muerte de Cornelio Hoen, ocurrida en 1524, y conti- 
nuarla hasta la destitución de Hinne Rode, que tuvo lugar en 1530, De 
paso, presentaremos también a los libertinos neerlandeses. 


1. LossACcRAMENTISTAS NEERLANOESES, 1524-1530 * 


Lo que en Suiza fue "una perla de gran precio” (Zwinglio), fue en los 
católicos Países Bajos una doctrina perniciosa, a la cual, sin embargo, se 
adhirieron no pocas personas distinguidas por su posición económica, por 
su educación y por su autoridad local, y asimismo mucha gente común. Ya 


* Es muy sensible la falta de una gran historia de los antecedentes medievales del sacra- 
nenilsmo en da Era de la Reforma. 
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hemos visto cómo en 1525 se inicia la larga tradición de la oposición popular 
violenta al sacramento católico del altar, que corre paralelamente a la 
asimilación devotamente contemplativa o bíblico- humanista (en Gansfon y 
en Erasmo) del credere y el edere (cap. 1). En los cinco años que preceden al 
surgimiento del anabaptismo hofmannita, esas dos corrientes sacramenta- 
rias mezclaron sus aguas. Por otra parte, los magistrados locales, que en 
todo caso simpatizaban a menudo con la forma humanista del sacramenta- 
rismo, protegieron por regla general la versión popular eiconoclasta de este 
sacramentarismo y favorecieron el celo patriótico con que resistían todos los 
intentos de centralización administrativa y de restricción de los antiguos 
derechos de los territorios provinciales y de los ayuntamientos por parte 
de los Habsburgos. 

Asi, pues, en 1525 podía escribir Erasmo que la mayor parte de los 
habitantes de las provincias de Holanda, Zelanda y Flandes estaban del 
lado de la Reforma; con lo cual, por supuesto, quería decir que la mayor 
parte de la población de las ciudades había abrazado el ideal sacramentario 
nacional (anti-Habsburgo). Ese mismo año, Bucer, con mayor entusiasmo 
que Erasmo, y también con mayor precisión doctrinal, aunque exagerando 
ciertamente el número de los conversos, escribia que “la totalidad de [las 
provincias de] Holanda y de Frisia, gracias a Rode y a algunos otros”, 
conocía ya la verdad acerca del sacramento de la Cena.? 

Una de las víctimas de la Inquisición en los Países Bajos fue el sacramen- 
tista Juan Pistorius (Jan Jans de Bakker). de Woerden. Había sido sacer- 
dote, pero repudió la misa, visitó a Lutero, contrajo matrimonio y se hizo 
panadero. Fue aprehendido en mayo de 1525 y encarcelado en La Haya. 
Del 11 de julio al 7 de septiembre del mismo año fue sometido a una serie de 
interrogatorios ante el inquisidor, y sentenciado como “luterano” (1). Podrá 
haber coincidido con los luteranos cuando llamó a la iglesia romana “ta 
iglesia de los malignos”, añadiendo que se alegraba de haber sido excomul- 
«gado por ella. Pero ciertamente no era luterano un hombre que declaraba: 
“Dondequiera y de cualquier modo que la palabra de Dios se instile en 
cristianos creyentes, se da ahí la verdadera celebración del sacramento”. 
Pistorius murió quemado en La Haya, el 15 de septiembre de 1525, 

Entre 1525 y 1530 el movimiento sacramentista ganó más y más adep- 
tos. Al igual que en Suiza, el ataque a la doctrina de la transubstanciación 
preparó el camino para la concepción pactual del bautismo.* Y mientras 
que los primeros portavoces del sacramentismo lueron por lo común sa- 
cerdotes, monjes y frailes, a partir de 1525 la dirección de los conventicu- 
los sacramentistas estuvo cada vez más en manos de devotos sin especial 
preparación teológica. 

El primer martirio de una mujer que se registra en una publicación 


3 Eptstolae, ed. Allen, Vi, 155; Meilink, ep. rá., pp. 337-338. 

% Citado por De Hoop Schefier, op. at., p. 548. 

* Mellink, De Wederdoopers, reúne en el capitulo av las investigaciones y fuentes mono: 
gráficas y regionales, desde las más antiguas hasta las más recientes, para demostrar con 
toda cdaridad que el camino del anabaptismo fue preparado por el sacramentismo. 
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anabaptista intitulada Espejo de los mártires (1570)* es el de la denodada 
sacramentista Wendelmoet Claesdochter, joven viuda de la población de 
Monnikendam, en 1527.* La relación de su proceso y de su ejecución nos 
presenta a una mujer extraordinariamente segura, y hasta presuntuosa, 
que arrostró la muerte por su fe sacramentista,tal vez dentro de la tradición 
popular de Tanchelm y no en la linea, más devota, de Gansfort. 

El 15 de noviembre de 1527, Wendelmoet Ine trasladada del castillo 
de Woerden a La Haya para ser sometida a juicio por herejía. Tres días 
después se leyó la acusación contra ella en presencia del estatúder, conde de 
Hooghstraten. y de los magistrados todos de la provincia de Holanda. Ella 
se mantuvo firme en su fe. Cuando se le preguntó qué pensaba en cuanto al 
sacramento del altar, contestó: “Yo afirmo que vuestro sacramento no es 
sino pan y barina, y si vosotros afirmáis que es Dios, yo digo que es vuestro 
demonio”. A la preginita sobre la extrema unción respondió: "El aceite es 
bueno para la ensalada y para suavizar el calzado”. En cierto momento se 
acercaron a ella dos frailes dominicos, uno de ellos como confesor, y le 
mostraron un crucifijo tallado en madera, diciendole: “Mira, aquí está tu 
Señor y tu Dios”, a lo cual replicó ella: 


Éste no es mi Dios. Lawruz por la cual yo fivi redimida es diferente. Éste es un dios 
de palo; echadlo al fuego y calentáos con él. 


El deán de Naaldwijk, subcomisionado e inquisidor, procedió entonces 
a leer en voz alta la sentencia, primero en latin y luego en holandés, Fue 
entregada al brazo secular, y el canciller decidió que muriera en la hoguera. 
De camino al lugar de la ejecución le presentaron de nuevo un crucifijo, 
pero ella se negó a hesarlo, y también se negó a invocar a la Virgen Ma- 
ría, declarando que ella contaba con Jesucristo, el cual, sentado a la diestra 
de Dios, intercedía por ella. Pero un instante después declaró también, 
apartando el rostro del crucifijo: “Mi Dios y Señor no es éste; mi Señor Dios 
está en mí, y yo en él”. 

Cuando llegó al cadalso para ser estrangulada (y quemada luego en la 
hoguera), le sugirieron que pidiera perdón a todos los presentes por las 
ofensas que pudiera haberles hecho, a lo cual accedió. Uno de los frailes 
la instaba a retraciarse, y ella se negó obstinadamente a hacerlo. Por su 
propio pie se acercó al banco y $e sentó junto al poste. En los momentos 
en que le acomodaban la soga alrededor del cuello, el fraile le dijo: “Ma- 
dre Weynken, ¿quieres morir gozosamente como cristiana?” “Si quiero”, 
contestó ella, “¿Renuncias a toda herejia?” "Sí renuncio.” Alentado con 
esto, el lraile volvió u la carga: “Está bien. ¿Te pesa tamhién de haber 


* $1 aujor fue Thichuan van Braghi. Hay iraducción inglesa, The Bloody Theater or Mar- 
¿vir Mirror, por joseph E. Solas, Scondale, Pa,, 1951. Este episodio se encuenra en las pp. 
422-423, 

2 Llamada tainbién Weynken Claes. Véase ME, 1V, 938, y ]. €. van Slee, “Wendelmocr 
Claesdociner van Monnikenidam”, NAK, XX (1927), 121-156, Wenidelmoet no aparece 
mencionada ca las tres primeras ediciones del bro que más inde se intinió Espejo de dos 
mártires, a saber, el Offer des Herren, pero Viguera en el apéndice de la edición de 1570. 
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caído en el error?” Entonces ella replicó: "En otro tiempo estuve en el 
error, y de eso me pesa; pero esto no es error, sino el verdadero camino, 
y me atengo a Dios.” Con este inesperado giro dado a la palabra “error”, 
el verdugo comenzó a estrangularia. Ella bajó la vista y cerró los párpa- 
dos como si durmiera. (En 1534 la población natal de Wendelmoet 
Claesdochter era predominantemente anabaptista, y más tarde tuvo allí 
su centro una numerosa congregación mennonita.) 

Entre los sacramentistas cuyo nombre se ha conservado en los documen- 
tos judiciales y que después de 1530 llegaron a ser figuras prominentes del 
anabaptismo hofmannita se cuentan Jacobo van Wynssem, burgomaestre 
de Deventer, a quien Rode visitó en 1525,1* Adriano Cordatus, sacerdote de 
Y pres, llamado a interrogatorio por las autoridades religiosas de Middel- 
burg en 1527, y Domingo Abels, ortebre de Utrecht, aprehendido en 
1528.22 Otro personaje, David Joris (cap. x111.5), pintor de vidrio, director 
del conventículo de Delft después de la partida de Wouter, promovió varios 
disturbios iconoclastas y coronó esta clase de hazañas atacando la imagen de 
la Virgen durante la procesión de la fiesta de la Asunción, en 1528, Lo 
condenaron a azotes, a perforación de la lengua y a destierro por tres años. 
En ese mismo año, en Leiden, donde durante algún úempo habia habido 
predicación “de seto y callejón” a la manera delos calvinistas tardíos (pero 
sin canto de himnos), 1* Gisberto Albrechts, sastre de Delft, clavó el día de 
Corpus Christi su proclama sacramentista en la puerta de una de las iglesias 
y echó una copia del mismo papel al púlpito durante el sermón. Y también 
ese año, en Haarlem, el panadero Juan Mathijs (cap. xa. 1) sufrió la misma 
pena que David joris en castigo de su iconoclastia sacramentista.!* 

Entre los sacramentistas de orientación humanista destinados a con- 
vertirse al anabaptismo, tal vez los más notables sean Enrique Schlachts- 
clap (Slachtscaep), nativo de Maastricht, y Enrique Rol, de Grave, en la 
provincia de Brabante. El primero de ellos había sido sacerdote, y fraile 
carmelita el segundo. Al igual que Juan Mathijs, ambos acabaron por 
identificarse con la teocracia anabaptista de Múnster, pero ninguno de los 
dos puede ser asociaoo con sus excesos. En Enrique Rol tenemos un buen 
ejemplo del paso que muchos dieron del sacramentismo originario de los 
Países Bajos al anabaptismo hofmannita, y por eso conviene exponer bre- 
vemente su doctrina sobre el sacramento del altar. 

En Haarlem existían "diversos conventículos donde de manera clandes- 
tina se celebraban sermones y disputas durantelas veladas, con asistencia de 
muchas personas”.1% Probablemente fue allí donde Rol, siendo todavía 
carmelita, tuvo sus primeros contactos con el sacramentismo. En todo 


10 Mellink, of. cil., p. 386. 
12 fid., p. 358. 
12 1sid., p. 336. 
33 L, Knappen,Het enstaan en de vestiging van het protestantisme in de Nederlanden, Utsecht, 
1924, pp. 114.112, 197 y 142. Í 
14 Kúhler, op. dít., E 48; O dit., p. 342, 
1% De Hoop Scheffer, ep. cil., p. 560; Mellink, op. cll., p. 542, 
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caso, estaba ya decididamente orientado hacia las ideas sacramentarias 
cuando, en 1530, aceptó el puesto de capellán doméstico del bailio Gis- 
berto van Baack, representante local del estatúder de la provincia de Ho- 
landa y homhre dado al pensamiento independiente. 

Rol estuvo en la dieta de Augsburgo, enviado por el bailío, y tue tal vez 
durante un prolongado viaje de regreso cuando pasó unos días, hacia mayo 
de 1531, junto con Bernardo Rothmann (cap. x11), en casa de Capitón (cap. 
x.3.€), en Estrasburgo. ** 

Las opiniones sacramentistas de Rol se encuentran en sus dos opúsculos, 
Die siotel (La clave del misterio de la Cena), escrito en el dialecto de la Frisia 
Oriental antes de 1532,*? y Eyne ware bedininckijmge (Consideración verdadera 
sobre cómo el bienaventurado cuerpo de Cristo es diferente de nuestro indigno 
cuerpo). 1* A semejanza de Hofmann, Rol acude a la imagen del cordero de 
Pascua, pero no se sirve de la analogía del maná, tal vez porque evita la 
doctrina de la carne celestial de Cristo, con la cual se vinculaba, y tampoco 
recurre, según hacen Hoen y Hofmann, a las metáforas nupciales, como 
la del anillo, correspondiente al pan. El haber comido el cordero dice 
Rol- no fue lo que salvó a los hebreos, y el comer el pan en el servicio de 
la comunión no es tampoco lo que redime a los cristianos. 

A la pregunta de quiénes son los que deben acercarse a la comunión 
responde Rol diciendo que, en el antiguo Israel, sólo participaron en la 
comunión del cordero de Pascua los que llevaban también la marca de 
la circuncisión, y que, de manera correspondiente, los únicos que deben 
acercarse a la comunión son aquellos cristianos que están “interiormente 
circuncidados, esto es, que creen en Cristo y nan sido bautizados”. Lo que 
no se ve muy bien es si aquí Rol se está refiriendo al bautismo de agua o al 
bautismo por el Espíritu Santo, Quienes deseen tomar parte en la comunión 
necesitan estar “vivos” (en la fe), no “enfermos” (o sea, dudando de la gra- 
cia de Dios); necesitan estar “hambrientos” de proclamar la gloria de 
Dios y “sedientos” de salvación. 

Rol relaciona la redención con la Cena del Señor en una forma muy 
curiosa.!* Pinta primero a Israel, esclavizado en Egipto y alimentado por 
Dios con el cordero pascual, y de ahí pasa a la humanidad, hecha esclava del 
demonio, y alimentada, mientras aún permanece en la cárcel, por un 
manjar venido de la Mesa de Dios. Valiéndose de una alegoría, convierte a 
Dios Padre en el dador del pan y del vino. El Padre es comparado con un 
juez que tiene encarcelado a un hombre a quien pronto se va a ajusticiar. 
El hijo del juez le ruega que le permita tomar el lugar del sentenciado. El 
padre-juez accede (de manera imposible de explicar) a esa petición, y 


4 Véase Ciwistian Sepp, Kerhhistorische Studién, Leiden, 1885, p. 26; Meilink, ep. de, 
p. 346, nota 2; y Krebs y Rott, Ebsess, 1 (Q607T, VID, min. 249, 

1% BRN, Y, 1-94: analizado en ME, 1V, 544 (y véanse en la misma ME, U, 704, las 
palabras de Rol), y estudiado por W. Bas, Het protestantisme in het bisdom Luik en vooral te 
Maastricht, vol. 1: 1303.1357, La Haya, 1987, pp. 95-96 y 101-102. 

1% BRN, Y, 95-123, 

12 BRN, V, 56-57. 
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manda manjares de su propia mesa al calabozo. Tan pronto se lleven a 
cabo algunas gestiones que hay que hacer, el antiguo reo saldrá libre; 
mientras tanto, podrá compartir unos alimentos exquisitos, con la gozosa 
pa de su liberación, cuando antes de eso apenas tocaba la bazofia 
que le daban de comer. El pan y el vino encaristicos no son, a decir ver- 
dad, diferentes de cualquier otra comida o cualquier otra bebida, pero, 
viniendo de la Mesa del Señor, son prenda de mayores bienes futuros y 
llenan el corazón de alegría, pues garantizan la prometida liberación de las 
cadenas de la esclavitud. Así, pues, lo que establece Rol en su parábola es 
una relación entre un hijo lobo (a quien se sustirmye el Hijo reden- 
tor) y el Padre Celestial, mientras que en la doctrina eucaristica de Hoen, 
y en la de Hofmann también, lo que hay es una relación entre la esposa 
treyente y el amante Esposo, Cristo. 

En 1531 sc trasladó Rol a Wassenberg, en el principado de Cleves (cap. 
Xt1,4), y en el verano de 1532 se sintió atraído por la ciudad de Múnster, en 
cuya iglesia de San Gil se estableció como predicador, y donde predicó 
en 1533 en contra del bautismo de los infantes. En octubre firmó, junto con 
Bernardo Rothmann, que era el principal de los reformadores radicales de 
Múnster, la confesión llamada Bekenntnisse van beyden sacramenten Dotpe 
unde Nachtmael. El 6 de noviembre fue expulsado por la facción conser- 
vadora, tras lo cual visitó las provincias de Holanda y Frisia, pero el 19 de 
enero de 1534 regresó a Múnster a predicar, y cuatro días después fue 
rebautizado por un emisario 2% del sacramentista de Haarlem y ex- 
panadero Juan Mathijs. En este punto la biografía del ex-carmelita de 
Haarlem está ya entretejida con la historia de Múnster, que aún no he- 
mos contado, Pero, ya que lo hemos presentado como sacramentista ti- 
pico, será bueno terminar de una vez esa biografía. ) 

En casa de Bernardo Knipperdolling, que pronto sería alcalde de Múns- 
ter, conocido por su radicalismo, rebautizó Rol en el mismo mes de enerode 
1534 al doctor Gerardo Westerburg (cap. 1v.2), cuñado de Caristadt y 
propagandista de su teología eucarística, El 21 de febrero salió Rol de 
Múnster con objeto de ganar reclutas para “la Nueva Jerusalén”. Se dirigió 
primero a Wesel, donde rebautizó a cierto número de con versos, y el 2 de 
agosto llegó a Maastricht. Aqui encontró un grupo de sacramentistas qne 
anteriormente habia csiado dirigido por Enrique Schlachischap y que se 
reimia en casa de un zapatero remendón, Juan van Genck. Rol les 
transinitió las enseñanzas holimannitas. Mieniras actuaba cono guia de 
este conventicnlo fue arrestado, la noche del 2 de septiembre del mismo 
año 1534, y poco después ejecutado. 

Al seguir a un sacramentista representativo en su evolución hacia el 
anabaptismo, no sólo nos hemos saltado del marco cronológico de la pre- 
sente sección, sino que también hemos dejado de lado al gran número de 
sacramentistas que nunca fueron arrastrados a la apocalíptica revolnción 
de los anabaptistas. 


 Bariolané Bocckbindea. o bien Guillermo Kuyper. 
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Presentaremos brevemente a tres de los mas notables sacramentistas 
holandeses, continuadores de la tradición devota y humanista de Hoen, y 
que nunca llegaron a ser unabaptistas: Juan Sartorius (Snijder), Guillermo 
Guapheus y Gelio Faber. De hecho, en un momento dado, estos hombres 
llegaron a considerarse a si mismos como “zwin glianos”. Faber sería uno ge 
los principales adversarios de Menno Simons. 

Sartorius (ca. 1500-1570), natiral de Amsterdam, estuvo, en Delft, bajo 
la influencia del ya mencionado ex-dominico Wonter (cap. 11.2). En 1525 
nos lo encontrantos convertido ya en mn crítico severo de las doctrinas y 
prácticas de la iglesia católica. Sartorins predicaba la salvación por la fe, y 
publicó, en latín, un tratado sobre la Cena del Señor en el cual rechazaba 
la doctrina católica de la transubstanciación. En ese mismo año fue en- 
carcelado en La Haya, bajo acusación de herejia, pero él se retractó y así 
quedó libre. Contimió su predicación evangélica y se dedicó a la ense- 
ñanza del laiin en Amsterdam lasta 1535, bajo la protección de los tole- 
rantes magistrados de esa ciudad. Después fue regente de la escuela la 
tina de Noordwijk, cerca de Leiden, y sí influencia y su estímulo se hicie- 
ron sentir entre las personas de inclinaciones evangélicas de Leiden y de 
Haarlem. Más tarde Vue ministro en Zutphen, estuvo en Basilea y final- 
mente fine director del grupo evangélico de Delft iras las sucesivas parti- 
das de Wonter y Joris. 

Guillermo Gnapheus de Volder (1493-1558), que en 1522 era rector de 
la escuela latina de La Haya, fue obligado en 1523 a abandonar su cargo a 
causa de sus ideas anticatólicas, por las cuales, además, fue encarcelado. Fue 
compañero de celda de Pistorius, el cual le dictó las preguntas de los 
inguisidores. Gnapheus escribió una relación circunstanciada de los inte- 
rrogatorios a que fueron sometidos él y Pistorius. Después de mucho andar 
de un lado aotro, finalmente se asentó en Elbing, en la Prusia real, el añode 
1531. Allí escribió un tratado evangélico destinado a los enfermos y atribu- 
lados, Len troost ende spiegel der siechen ende derghenen die in lijdn Ujn (en el 
cual es visible la infinencia de Hoen), y llegó a ser rector de la escuela 
latina. Nos encontraremos de nuevo con él, brevemente, en el capitulo xv. 

A diferencia de Wendelmoet Claesdochter, Gnapheus y Sariorius per- 
tenecían virtualmente, cn cumito sacramentistas, a la misnia especie de 
cristianos reformados que aquellos que, en Suiza, abrazaron la Reforma 
Magisterial de los cantones y adoptaron, contra Lutero, la doctrina sacra- 
mentaria de la Cena. 

Se hallaban, en consecuencia, perfeciamente preparados para llamarse 
a sí mismos “zwinglianos”, olvidando, en su afán de darse una designación 
respetable, el origen local del tipo de teología eucarística que Zwinghio había 
acabado por abrazar. Otra diferencia muy imporiante respecto de los 
zwinglianos de Suiza es que los neerlandeses no perseguian metas políticas. 
Los sacramentistas de los Paises Bajos de la especie humanista, a seme- 
janza de los valdenses de italia, que a su vez acabarian por ponerse del lado 
de los reformadores magisteriales, conservaron sus antiguas opiniones en 
contra de la guerra. En una sola cosa eran “zwin glianos”: en su doctrina 
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sobre el sacramento del altar. Desde el punto de vista cultural, temperamen- 
tal y sociológico se hallaban probablemente más cerca de los grebelianos 
pacifistas, antes de que adoptaran el bautismo de los creyentes, que de los 
verdaderos zwinglianos. Los sacramentistas irénicos y erasmianos represen 
tan una manifestación mucho más amplia de la conciencia "nacional- 
reformista” en los Países Bajos de lo que parecerían indicar los pocos 
nombres aquí mencionados. Lo que ocurrió fue que su lugar iba a ser 
ocupado muy pronto por los anabaptistas, hombres más agresivamente 
sectarios y escatológicamente orientados. Muchos sacramentistas pasaron a 
engrosar las filas del anabaptismo hofmannita, y la memoria de su testimo- 
nio habría de quedar aún más desteñida por unos hombres más auténtica- 
mente "zwinglianos” que ellos, o sea los que lucharon por la libertad bajo 
Guillermo de Orange, y que, aunque apellidaban a Juan Calvino su mentor, 
se hallaban de hecho más cerca de Zwinglio y de su concepción de la guerra 
espiritual. 

pie historiadores de la Reforma en los Países Bajos suelen decir e ésta 
pasó por tres fases principales: la sacramentista, la anabaptista y la calvi- 
nista. La palabra “luteranismo”, en los Países Bajos, por regla general quiso 
decir protestantismo o anticatolicismo, y raras veces tuvo en cuenta las 
opiniones características de Lutero, por ejemplo su doctrina acerca de los 
sacramentos. Pero hubo en los Países Bajos otro movimiento religioso que 
no puede quedar englobado bajo ninguna de esas designaciones: el liberti- 
nismo, emparentado con el sacramentismo, pero predestinatario y más 
especulativo. Cuando Wendelmoet Claesdochter, por ejemplo, decía que 
Dios estaba en ella y ella en él, era una sacramentista que evocaba el Cuarto 
Evangelio en clave libertina. 


2. Los LIBERTINOS O ESPIRITUALIZANTES 


Por desgracia, es muy fragmentaria la documentación biográfica y teológica 
que nos ha llegado acerca del movimiento neerlandés al que sus críticos 
hostiles dieron el nombre de libertinismo, aludiendo a la synagoga libertino- 
rum derrotada por San Esteban (Hechos de los Apóstoles, 6:9). Los liberti- 
nos mismos prefirieron llamarse espirituales,?! o se dieron el nombre de 
sus dirigentes sucesivos (loístas y más tarde quintinistas y davidjoristas). 
Vartos de esos grupos han sido reunidos tipológicamente en nuestros 
tiempos bajo la designación de "libertinos”, y alineados en cuanto a su 
significación con otros cuatro grupos de la Europa continental a mediados 
del siglo xvi: los católicos militantes, los luteranos, los reformados y los 
anabaptistas.** Pero esta clasificación es parcial desde el punto de vista 


$: Calvino, Contre la secte phantastique el furiense des Libertins quí se nomment Spirituela (1545): 
OC, VII, 226, Véaseinfra, cap. Xx0.3, 

"2 Véase H. de la Verwey, “Trois hérésiarques dans les Pays-Bas du xvit siécie”, 
BHR, XV1 (1954), 312.330, Véase también una caracterización del empleo de los términos 
“libertin” y “esprit-fon", espertalmente durante el síglo xvn, en Henri Busson, La Pensée 
religiense francaise de Charron 4 Pascal, París, 1933, pp. 1-13, La bibliografía sobre los liberti- 
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tipológico y aun desde el punto de vista geográfico. A la luz de los docu- 
mentos sy a en época reciente, y de las descripciones y análisis que 
sobre ellos han aparecido, parece mejor designar a los libertinos como 
“espirtualizanes”,2 considerándolos de esa manera como un subgrupo 
de los espiritualistas. : 

Así, pues, los espiritualizantes neerlandeses (libertinos, loistas, familis- 
tas, espirituales, y en cierta medida también los sacramentistas)?* fueron 
en el siglo xvi un movimiento de tipo antinomiano, de constitución muy 
suelta, en el que confluyeron de modos diversos la auto-deificación del 
misticismo renano, el libertarismo de los Hermanos del Libre Espiritu y 
otros grupos análogos de la Edad Media, el indiferentismo eclesiástico de 
Erasmo y el antinomianismo de Lutero, como también, por lo menos en 
algunos lugares, el averroismo de Padua. Un rasgo que todos estos mo- 
vimientos tuvieron en .común es la poca o nula importancia que conce- 
dieron a los sacramentos externos. 

Los loístas tomaron su nombre de Eligio (Loy) Pruystinck, pizarrero 
(schaliedekker) de Amberes. A mediados de marzo de 1524. Loy hizo lo que 
tiempo antes había hecho Hinne Rode: emprendió el camino de Wittenberg 
para entrevistarse con Lutero y para saber de él, directamente, lo que 
opinaba de sudoctrina. En casa de Lutero, Loy y algunos compañeros suyos 
tuvieron una disputa con Melanchthon. Posteriormente Lutero dirigió una 
carta a sus propios partidarios de Amberes (abril de 1525), poniéndolos en 
guardia contra los peligrosos “poltergeists” * y “los nuevos profetas” de 
Amberes, que identificaban la razón del hombre con el Espíritu Santo.** En 
esa carta acusa Lutero a Loy de hereje por ocho razones, que expone 
brevemente. Además de que estas razones son una versión intolerante delo 
que diría en realidad Loy, también debe de haber influido en Lutero su 
reciente encuentro con los profetas de Zwickau (cap. 1.2), mencionados en 
la misma carta. Según Lutero, los loístas sostienen: 1) que cada hombre 
posee el Espíritu Santo; 2) que el Espíritu Santo no es otra cosa que la razón 
y el entendimiento del hombre; 3) que todo el mundo es creyente; 4) que 
esta creencia consiste en desear para el prójimo lo que uno desea para sí 
mismo;?” 3) que no hay infierno ni condenación, excepto para la carne; 6) 


nos espirituales ha sido clasificada y analizada por el anismo Henri Busson eu Les Sources el 
le développement du rationalisme, Paris, 1922, pp. 314-345, y en la edición revisada de esta 
obra, Le Rationalisne dans la littérature francaise de la Renaissante (1538-1601), Paris, 195%, pp. 
296-317. 

2 La palabra española corresponde a la inglesa “Spiritualizers”, propuesta por Franklin 
Linell, The Free Church, Boston, 1957, pp. 31-32, como adaptación del término "Spiritual", 
popularizado por Ernst Troetisch. 

$4 Tienen algunas afinidades con los “alumbrados” de España (cap. 1.1), los espiritualistas 
evangélicos de Alemania y los nicodemitas de lalia (estos últimos, más tardíos: cap. Xx11.5). 

2 374, XV111, 541-550. 

16 En una carta a Jorge Spalatin, ligeramente anterior (27 de marzo de 1525), Lutero se 
habia referido a la aparición de un “novum genus ex Antwerpia.... asserentium Spiritum 
Sanctum nihil aliud esse quam ingenium el rationem naturalem?. 

YY Para hacer más lógico el orden, he puesto en cuarto lugar el sexto artículo de Lutero. 
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que todas las almas gozarán de la vida eterna; 7) que no se comete pecado 
mientras uno no tenga intención de cometerlo; y 8) que el que no posee el 
Espíritu Santo no peca tampoco, pues eso quiere decir que carece de 
razón.** 

Adoptando, según parece, la doctrina averroista (cap. 1.5.c) del Intelecto 
(spiritus) universal, Loy sostenía que la naturaleza intelectual del hombre es 
una sustancia espiritual, y que todos cuantos han renacido poseen el Espi- 
ritu Santo. (Para fines de comparación, vale la pena recordar al hereje 
Herman de Rijswijk, condenado en 1502 a prisión perpetua por la Inquisi- 
ción, y que había predicado en La Haya o en sus cercanías, sosteniendo que 
no hay inmortalidad personal, negando que Dios hubiera creado el uni- 
verso de la nada, diciendo que Cristo fue “un loco y un fantaseador ino- 
cente”, y reconociendo explícitamente la influencia de Averroes, por mu- 
cho que haya simplificado la filosofía del pensador árabe)?" Como la 
carne y el espíritu del hombre son entidades absolutamente independien- 
tes, sin ninguna influencia de la una sobre la otra, Loy sostenía -según la 
interpretación de Lutero, confirmada en parte por la Summa doctrinae, obra 
loísta que ha llegado hasta nosotros? que el espíritu (renovado) del hom- 
bre no tiene que cargar con ninguna responsabilidad por las flaquezas de la 
carne. El espiritu, en cuanto tal, está libre del pecado. La meta final del 
hombre consiste en desaparecer en el ser divino. Lo más notable del pensa- 
miento de Loy es su teoría de que en cada ser humano hay en realidad dos 
homines, Este dualismo radical se fundaba en una exégesis forzada de varios 
textos bíblicos, en particular de San Pablo. Por ejemplo, Loy citaba un pasaje 
de la primera epístola de San Juan, 3:9, “Nadie que haya nacido de Dios 
comete pecado”, y lo contrastaba con otro de la misma epístola, 1:6, tenden- 
ciosamente singularizado: “Quien diga que no tiene pecado es un menti- 
roso”, y en seguida procedía a aplicar el primero de esos textos al hombre 
espiritual y el segundo al hombre carnal.2? Cabe comparar esta solución 
radicalmente dualista a las contradicciones aparentes de la Escritura con la 
sintesis anabaptista espiritualista a que llega, por ejemplo, un Juan Denck 
fcap. vu, 1. 

Loy y ss seguidores tenian obviamente mucho en común con ciertas 
formas anteriores de piedad y de libertarismo, como la de los begardos y la 
de los hermanos del Libre Espíritu, aunque es difícil establecer una relación 
concreta entre los loístas y alguna de las sectas que florecieron antes de la 
Era de la Reforma. 

A su regreso a Amberes, Loy y nueve de sus seguidores, personas de 
origen humilde como él mismo (dos de ellas eran mujeres), fueron someti- 


2 WA, XVII, 348-549. 

+9 jolannes Lindeboom, Stiefhinderen van het christendom, La Haya, 1929, p. 156; Frédéricq. 
Corpus docnenterma, vol, 1, pp. 494 y 302. Lindeboom pone a dos “espiritus libres” y a los 
luístas en el mismo capítulo. 

39 La Soma Te impresa por iguatius Dollinger, Beitrige zar Solirugeschichte des Mittel. 
altera, vol. 11, Munich, 1899, pp. 004.4368, 

3 Summa, dor. dl, p. 666-667. 
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dos a un examen por la Inquisición, el 26 de febrero de 1526. Todos se 
retractaron y fueron absueltos, pero tuvieron que hacer penitencia eclesiás- 
tica pública y sus libros les fueron quemados. A Loy se le impuso la 
obligación de levar un crucifijo. 

La doctrina de Loy siguió difundiéndose durante los decenios siguien- 
tes, no sólo entre las clases más humildes, sino también entre los ciudadanos 
ricos, especialmente a raíz de un severo brote de peste en 1530, y esto no 
sólo en Amberes, sino a lo largo de toda la provincia de Flandes, y en la de 
Brabante, y hasta en los alrededores de Colonia. Los pobres solían caer de 
rodillas cuando él se acercaba, lo cual nos recuerda el caso de Tanchelm, 
siglos antes (cap. u. 1). Simbolizando a la vez su vocación de pobreza y sus 
pretensiones de autoridad profética, Loy usaba unas túnicas rotas y remen- 
dadas luego con joyas,*? Repartía entre la gente obras libertinas editadas 
para él por Dorningo van Oucle e impresas en Alernania.3 Otro loísta, el 
ex-luterano Cristóbal Hérault, relojero de París, fue delatado y ejecutado 
en Amberes. Loy mismo fue arrestado también cn Amberes y enviado 
luego a Vilvoorde para ser sometido a juicio junto con algunos de sus 
seguidores. Fue sentenciado el 24 de octubre de 1544, y quemado vivo el 
dia siguiente ante las puertas de la ciudad. El 28 de febrero de 1545 
fneron decapitados tres de los principales loístas que aún quedaban, lo 
cual señaló el fin de la secta en los Países Bajos. Sin embargo, algunos 
loístas huyeron a Inglaterra. La ejecución de 154% que acabamos de 
mencionar, llevada a cabo en Amberes, puede haber inflnido en la deci- 
sión de Calvino de escribir, ese mismo año, una refutación en regla de 
todos los libertinos (cap. xx111.3). 

La relación exacta entre los loístas y los libertinos puestos por Calvino en 
la picota es imposible de apreciar a esta distancia. Por lo demás, en la 
polémica de Calvino no llegan a mencionarse de hecho los loistas. En 
cambio, aparece allí el nombre de otro progenitor flamenco del liberti- 
nismo, un tal Coppin. 

De este Coppin no se sabe prácticamente nada. Era natural de Flan- 
des, predicaba en Lille hacia 1529, y sus enseñanzas fueron llevadas a la 
porción de habla francesa de los Países Bajos y a Francia por dos sastres, 
Quintín de Hainam y Bertrán de Moulins, y también por Claudio Perce- 
val y por el ex-ssacerdote Antonio Pocquet. Del sistema de Pocquet (lla. 
mado asimismo Pocque en documentos contemporáneos), nacido en 
Enghien hacia 1500 v doctor en derecho canónico,% tenemos un cuadro 
bastante claro, a pesar de que el único escrito suyo que ha llegado a 
nuestros tiempos es ina comunicación dirigida a sus seguidores, que fue 


3 Véase Norman Cohn, The Pursuit of the Millennium, Londres, 1957, p. 178. 

3 Yan Oude fue aprehendido más tarde en Rozendaal (Holanda) y de aquí llevado a 
Amberes, donde fuesometidoa proceso, y dondese ahorcó el 14 desepriembrede 1544. Véase 
el articulo que de dedica ]. Frederichs en Biographie nationale de la Belgique, vol. XV1, 1901, 
cols, 781.782. E 

+ Vease el articulo de Clurles Ralitenbocck en Siograpiie nationale de la Belgique, vol. 
XVI 1903, cols. 843.844, 
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reproducida en su libro por Calvino (en secciones, para mayor comodi- 
dad de la refutación) y que se supone completa.35 

Pocquet elaboró una interesante teología de la historia. Basándose en la 
periodización tradicional de los tiempos —la ticoniana-agustiniana más bien 

ue la que se remontaba concretamente a Joaquín de Flora”, trazó la serie 

de las siete edades del mundo, la última de las cuales correspondía a la 
primera, o sea a la paradisíaca.2$ A la última de las edades pertenece no sólo 
al Espíritu Santo, sino también Cristo. El hombre regenerado pertenece por 
igual al viejo Adán y al Nuevo Adán. Persiste la enemistad entre el hombre y 
el demonio en este mundo en que hay leyes duras, y arroganda, y testaru- 
dez, y muerte. Pero el hombre regenerado es ya una creatura nueva en 
Cristo, el Segundo Adán, que lo ha reconciliado con Dios y lo ha justificado 
e iluminado. Las mortificaciones que se sufren son valiosas cuando el 
creyente las acepta viendo en ellas su propia cruz. Las ideas de Pocquet 
sobre la redención pertenecen a la corriente de la tradición mística: en vez 
de decir que Cristo ocupó el lugar del pecador en la cruz, lo que dice es que 
Cristo se desposó en ella con el creyente. Así como del primer Adán se sacó 
tuna costilla para formar a Eva, así el costado del Segundo Adán fue traspa- 
sado en la cruz paca que de él brotara la iglesia, su “hermana y esposa” (en 
palabras del Cantar de los Cantares).37 La justificación es el otorgamiento 
del e fal experimentado por el creyente. Pocquet concede importancia a 
la doble porción del Espíritu (11 Reyes, 2: 9) derramada en Elías, símbolo del 
fin delos tiempos. En la cruz fue fundada la iglesia, que es la extensión de la 
naturaleza humana de Cristo. Sin embargo, el creyente tiene que morir. 
Pocquet defendía la doctrina del sueño del alma, que sería despertada a la 
vida de dos redimidos al final de la séptima edad. 

Pocquet enseñaba la obediencia absoluta a Dios y la confianza total en él, 
y de esta enseñanza se sacaron consecuencias éticas y prácticas de órdenes 
muy variados, que pueden agruparse bajo estos encabezados: 1) el repudio 
de los medicamentos; 2) la eliminación de la fuerza y la autoridad del Estado 
en materias espirituales, y 3) la formación de una comunidad verdadera- 
mente espiritual, en la que el amor a los prójimos y a los enemigos exceda el 
amor a sí mismo y alos familiares, para sustituir de esa manera las institu. 
ciones de la sociedad irredenta (no sólo el estado, sino incluso la familia y, 
por supuesto, también la iglesia mundana). 

Volveremos a encontrarnos con Pocquet y sus seguidores en la corte de 
la reina Margarita de Navarra (cap. xx111.3). Sigue siendo incierta la relación 
que los loístas y libertinos pudieron tener con los sacramentistas y con los 


%% Véase Calvino, Contre la secte phantastique (OU, VÍL. cols. 226-241), resumido y anali- 
zada por Kurl Mútller, “Calviv und dic Libertiner”, ZAG, XL (1922), 9098. Calvino men- 
ciona, además, euntro maniscritos que un amigo de la conseguido mientras Porquer se 
encontraba en Monipellier en el séquito de Margarita de Navarra, como también una exé: 
gesis de San Lucas (mencionada en O€, XIHL, 27, 1060). Ninguno de estos cinco escritos se 


conserva, Sobre Margarita de Navarra véase Buinton, Women, vol. H, capot, 

%% Calvino, Contre la serte... OC, VIE col. 237, donde se mencionan las siete edades del 
Apocalipsis, 

3 2bid., col. 297, 
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anabaptistas, cuyo primer promotor en los Países Bajos fue Meichor Hof- 
mann.?$ 


3. Los HOFMANNITAS Y LOS OBRENITAS 


El anabaptismo un anabaptismo sacramentista y escatológicamente orien- 
tado-- surgió en los Países Bajos en mayo de 1530 gracias al apostolado de 
Melchor Hofmann, unos cinco años después de que el anabaptismo sacra» 
mentario y pacifista surgió en Zurich y Zollikon bajo el impulso de Conrado 
Grebel (cap. v1.1). Sería una simplificación excesiva atribuir todas las dife- 
rencias entre los hermanos suizos y los hofmannitas neerlandeses a las 
diferencias de temperamento, de educación y de teología entre el patricio 
Conrado Grebel y el peletero Melchor Hofmann. 

La distancia que hay de las fuentes del Rin a su estuario, de las corrientes 
alpinas a los canales y marismas de los Países Bajos, es la distancia que hay de 
las corrientes religiosas dela Confederación suiza de cantones, que durante 
largo tiempo había estado luchando por emanciparse de la casa de Habs- 
burgo, a las corrientes religiosas de los Paises Bajos, empeñados ahora en 
sacudirse el dominio (o la amenaza de dominio) de la rama española de la 
misma casa de Habsburgo. El “Zurich” del anabaptismo neerlandés que- 
daba fuera de la jurisdicción de los Habsburgos. Fue la ciudad de Emden, 
enla Frisia Oriental, A Emden habían estado huyendo muchos sacramentis- 
tas holandeses. Hofmann, que acababa de ser rebautizado en Estrasburgo 
(cap. x.3.c), rebautizó a su vez a casi trescientos de esos sacramentistas * en 
junio de 1530 en el vestíbulo de la Grosse Kirche, y los organizó en una 
onerezación unida por el pacto de alianza. En este clima espiritual publicó: 
Hofmann (1530) su Ordenanza de Dios (cap. x1.1.b),*? en la que por primera 
vez hizo del rebautismo todo un programa. La ordenanza divina era, por 
supuesto, el precepto bautismal del evangelio de San Mateo, 28:19. 

El más importante de los hombres convertidos al anabaptismo en Em- 
den fue Juan Volkerts Tripmaker, representante de la misión neerlandesa, 
A apodado por algunos “el nuevo Enoc”. En Emden convirtió también 

otmann a Sicke Freerks Snijder, el cual fue rebautizado por Tripmaker en 
noviembre de 1530. Sicke fue enviado poco después a Leeuwarden, en la 
Frisia Occidental, donde ganó para el anabaptismo a muchos de los que 
integraban el conventículo sacramentista local. Sicke fue el primer mártir 
anabaptista de los Países Bajos, el 20 de marzo de 1531. Durante la decapi- 
tación, un tambor salido de las filas de los soldados y un amigo de Sicke 
interrumpieron la solemnidad de cajas asordinadas con una invectiva con- 


12 Una huena historia de la secta, y una valiosa colección de fuentes para su estudio, 
podrán verse en los trabajos de Julius Frederichs, De secte der Lóisten of Antwerpesche tiberiij- 
nen, 1325.1545, Cante, 1891; “Un Luthérien francais devenu libertin spirituel”, Bulirtin 
Historigue el Latiéraive de la Nociótó de PiHistoire du Protestantise Francais, X11 (1892), 250.269; 
“La Moralté des libertins spiritueis”, (díd,, 502.304. Véase también A, Jundi, Histoire du 
panthtisme populaire au moyen áge, Paris, 1875, pp. 12253. 

9 Confesión de Obbe Philips, SAW, p: 204. 0 

4% Escrita en bajo alemán, sobrevive en su versión holandesa. "Fraducida al inglés ea SAW, 
pp. 182-203, 
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tra el catolicismo, tras lo cual huyeron entre una multitud que evidente- 
mente estaba de acuerdo con ellos. Esta ejecución fue memorable, pues 
marcó un verdadero hito en la evolución espiritual de Obbe Philips y de 
Menno Simons (cap. xav.1). 

Obbe Philips, barbero-sangrador, y su hermano Dietrich (Dirk) Phi- 
lips * (cap. x1x.2.b), fraile franciscano de la observancia, hijos de un sacer- 
dote que había vivido en concubinato, se adhirieron interiormente a la 
causa del mártir. Los dos hermanos habían estado leyendo desde hacía 
algún tiempo los escritos de Lutero, y se habían apartado, en compañía de 
algunos sacramentistas evangélicos como ellos, para "adorar a Dios tranqui- 
lamente, a la manera de los padres y de los patriarcas”, de tal manera “que 
cada cual busque a Dios desde su corazón y lo sirva y lo siga sin predicador, 
sin maestro y sin ninguna otra reunión exterior”.*2 

Tripinaker, por su parte, no tardó en ser expulsado dela Frisia Oriental, 
bajo la presión de los predicadores zwinglianos de Emden. Se trasladó 
entonces a Amsterdam, donde fundó un conventículo anabaptista. Fue 
aprehendido en el otoño de 1531,a pesar delos esfuerzos del burgomaestre 
por salvarlo. Durante su proceso, Tripmaker abjuró y reveló el nombre de 
más de cincuenta conversos residentes en Amsterdam. Nueve de éstos 
fueron aprehendidos ** y decapitados al mismo tiempo que él en La Haya, 
el 3 de diciembre de 1531. Entre los que presenciaron la macabra escena se 
hallaba David Joris.** 

Abrumado por este golpe, Hofmann titubeó momentáneamente en su 
fe escatológica. Se encontraba a la sazón en Estrasburgo, en su tercera visita 
(cap. x3.h). Se puso entonces a reconsiderar su calendario escatológico y, 
por razones de prudencia, aconsejó una “suspensión” de dos años, en 
espera de una coyuntura más favorable de acontecimientos.** Este consejo 
de espera estratégica (Stilisand) en la construcción del templo espiritual se 
autorizaba en la interrupción proféticamente ordenada de las obras del 
“Templo” de Jerusalén” (Esdras, 4:24), hasta que un nuevo “Darío” hiciera 
posible la reanudación de la construcción espiritual. 

Mientras tanto, sus discípulos “melchioritas” o hofmannitas- se habían 
extendido por todo el territorio de los Países Bajos. La peste, las inundacio- 
nes y el hambre causadas por la guerra y los bloqueos intensificaron el clima 
escatológico. Hofmann y sus evangelistas cosecharon lo que los sacramentis- 
tas habían sembrado. 

Sin embargo, cuando Hofmann regresó a los Países Bajos, en 1532. 
1533, encontró resistencia entre sus propios secuaces, sobre todo de parte 


1 Véase ]. ten Doornkam Koolman, Dirá Philips, vriend en medewerher vas Menso Simons, 
1304-1368, Haarlern, 1964, con un catálogo completo de los escritos de Diesrich y de sus 
iraducciones. Véase infra, y. 962, el addendasn a esta nora. 

1% Confesión de Obbe Philips. loc. cl. 

1% Confesión de Philips, SAW, p. 230. 

4 Véase Roland Bainton David Joris, Wiedertiufer und Kimpjer fúr Toleranz im 16. jahrhun- 
der, Leipzig, 1937 (ARG, Ergánzungsband VD, p. 5, . . 

4 Confesión de Philips, SAW, p. 211. Cf. supra, pp. 313 y 346, y véase Christian Lieves- 
tro, "Gbbe Philips and the Anabaptist Vision”, MQR, XLi (1967), 99-115, 
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de juan Mathijs, el panadero de Haarlera, a e de su determinación 
de suspender por razones de prudencia la ordenanza del bautismo. Ma- 
thijs decidió entonces declararse a sí mismo el segundo Enoc, profeta 
enviado por el Espíritn Santo, emisario de Dios. Después de repudiar a 
su nunjer, por incrédula, y de sustituirla con “una linda muchachita” que 
“tenia gran conocimiento del evangelio”,** se dirigió clandestinamente a 
Armasterdara. El relato contemporáneo prosigue: 


Ahora bien, cuando llegó a esa ciudad, declaró haber sido irresistiblemente 
empujado por el Espíritu y [dijo] cómo Dios le había revelado grandes cosas que 

* noleeralício contar a nadie, y que él era el otro 1estigo, Enoc[puesa Hofmann se 
l: consideraba generalmente como el primer ¿estigo, o sea Elías]. Cuando los 
amigos o hermanos oyeron esto, se quedaron temerosos y sin saber qué hacer... 
También habian oido que Cornelio Polderman [o tal vez Gaspar Scirwenck- 
feld] Y? era Enac. Al saber esto, Juan Marluijs 1uvo una reacción de enorme 
furia y de espantosa alarma, y con grandes y desesperadas maldiciones mandó 
ál infierno y a los diablos, por toda da elernidad, a quienes se negaran a eir su 
voz y no lo reconocieran y aceptaran por el verdadero Enoc. Á catsa de esto, 
algunos se encerraron en ima habitación sin comida ni bebida, en ayuno y 
oración, sintiéndose todos tan desconsolados como si casi estuvieran ya en el 
mismo infierno. Y es que todos nosotros, en esos liempos, éramos ajenos a la 
sospecha y no nos imaginábamos que de entre los hermanos pudieran levan- 
use semejantes proletas falsos... Emonces volvieron en sí, y se acabó la te- 
rrible angustia que reinaba emtre ellos, Y después de no pocas negociaciones 
se adhirieron a Juan Mailiijs y de prestaron obediencia, 


Contra el consejo de Hofmann, Mathijs se empeñó en seguir rebauti- 
zando en público a fin de aumentar el número de reclutas, y procedió a 
ordenar a doce apóstoles, uno de ellos Juan Beukels, de Leiden.*% Entre 
tanto, se habia predicho que Hofmann mismo sería encarcelado durante 
seis meses antes de la expiración del plazo sugerido por la Biblia. Ya hemos 
oído lo que Hofraann dijo durante su juicio en Estrasburgo. 

Mientras Hofmann se afanaba en mandar advertencias e instrucciones 
desde su celda a sus antiguos discípulos, fue Obbe Philips quien se esforzó 
en llevar a la práctica su programa de preparaciones pasivas para la inmi- 
nente segunda venida de Cristo. Pero la otra versión del evangelio hofman- 
nita, o sea la militante, representada por Mathijs, estaba ya reuniendo 
prosélitos en Leeuwarden. Durante una ausencia de Obbe, que había salido 
a predicar en otros lugares, Pedro Houtzager, uno de los apóstoles de 
Mathijs, proclamó “la inminente destrucción de todos los tiranos”. El peli- 
gro de un alboroto era tal, que Obbe, cuando regresó a mediodía, encontró 
cerradas las puertas de la cirrdad y sólo con grandes dificultades consiguió 
A lo dejaran entrar, Muy pronto su propio nombre figuró en los carteles 

el estatúder como uno de “los seductores y engañadores que andan por el 
país rebautizando gente”. Condenado el 23 de febrero de 1534 bajo el cargo 

% Confesión de Philips, p. 214. 

17 ¿bid., p. 212. 

4% Ibid, p. 214. 

% ¿bíd., p. 213. 
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deinsurrección, Obbe huyó a Amsterdam. En el mismo mes en que los otros 
hofmannitas se adueñaban del poder en Múnster, los hombres que Obbe 
había ordenado marcharon por las calles de Amsterdam (21 de marzo de 
1534) llevando espadas y gritando; "¡La ciudad nueva [la parte nueva de la 
ciudad] es dada a los hijos de Dios!” El 26 de marzo fueron ejecutados estos 
"hijos de Dios”, y Obbe, horrorizado ante el espectáculo, se separó definiti- 
vamente de la forma violenta a que los seguidores holandeses de Melchor 
habían llevado el movimiento. 

La prisión del profeta en Estrasburgo se alargaba indefinidamente. Y 
por otra parte, Hofmann había reconocido en lugar del presuntuoso Ma- 
thijs a un nuevo Enoc, llamado Cornelio Polderman, de Middelburg, 
todo lo cual produjo un ambiente de desilusión en Amsterdam. Los hof- 
mannitas de la ciudad, anteriormente bájo la dirección de Tripmaker, y 
ahora bajo la de Obbe Philips, se dedicaron entonces a seguir su estudio 
de la Biblia y, sin dejar de considerarse discipulos de Hofmann, vinieron 
a ser conocidos con el nombre de obbenitas. Los hofinannitas más frené- 
úcos, deslumbrados por Mathijs y por los últimos acontecimientos de 
Múnster, salieron de los Países Bajos animados de grandes esperanzas. 
Sin embargo, de este espiritu expectante sobrevivió en Amsterdam lo su- 
ficiente para que el caudillo anabaptista de Miinster nombrara a Jacobo 
van Campen “obispo” de "la nueva Sión en Amsterdam”. Obbe, ad- 
verso a esa facción, repudió asimismo a los siete exaltados, hombres y 
mujeres, que el 10 de febrero de 1535 recorrieron las calles, desnudos y 
sin armas, proclamando la "verdad desnuda” del nuevo Edén, y que mu- 
rieron decapitados. o 

En la primavera, Obbe se negó a apoyar a los cuarenta insurrectos que 
trataron de tomar por la fuerza el edificio del ayuntamiento. Esa noche (10 
de mayo de 1535) quedó consumada la separación de las dos ramas del 
hofmannismo, En visperas de la tragedia de Múnster, los hofmannitas de 
Amsterdam habían adoptado en su mayoría una posición muy parecida a la 
de los hermanos suizos, enemigos de la violencia, 

Durante el gobierno de los dos Juanes (Mathijs y Beukels) en Minster, 
Obbe siguió. recibiendo, a pesar de todo, "los libros, escritos y cartas que 
ellos [le] mandaban todos los días”. Pero el aplastamiento de los hofmanni- 
tas revolucionarios, tanto en Múnster como en Amsterdam, lo llenaba cada 
vez más de angustia. "[Éramos] unos pobres hombres -confesaría más 
tarde- que todavía no podíamos abrir los ojos. Además, todo ocurría de 
manera tan cruel, que era imposible comprender tanta mentira y tanta 
oscuridad.” Decepcionado por los falsos profetas, Obbe vio destruida no 
sólo su esperanza de una restitución dela iglesia apostólica, sino también su 
conlianza en su propio apostolado, ya que, si bien en forma indirecta, él 
había sido ordenado por Mathijs, y así puso también en duda la validez 
de las ordenaciones que él mismo había hecho, a saber, la de su hermano 
Dietrich Philips, la de Menno Simons y la de David Joris. 


92 Juhannester Gouw,Geschiedenís van Amiterdam, vol. 1V, Amsterdam, 1884, pp.263-284. 


394 


Algunas reformas evangélicas X11.4 


Obbe Philips se retiró (o, mejor dicho, fue obligado a retirarse) de su 
propia cofradía (1539/1540). En cuanto espiritualista, fue más o menos la 
contraparte de Juan Denck, el cual “se retractó” hacia el final (cap. v11.6). El 
relato de su conversión al hofmannismo y de su posterior desilusión está 
contenido en su Confesión, base de casi todo lo que antecede.*! Su estado de 
desesperación se expresa ya en la cita con que se inicia esta Confesión: “¿Y 
cómo predicarán si no fueren enviados?” (Romanos, 10:15). 

No ha sido tarea fácil relatar la historia del anabaptismo neerlandés 
desligada de lo que al mismo tiempo estaba sucediendo en Múnster. En 
electo, dada la atmósfera de exaltación en que estaban viviendo, los devo- 
tos holandeses y flamencos de Melchor Hofmann se sentían espiritual» 
mente divididos entre su deseo de mantenerse leales al patético profeta 
prisionero en Estrasburgo (ciudad anunciada como la jerusalén nueva) y 
la abrumadora fascinación con que veían al orgulloso profeta de Múnster 
(donde una magistratura “regenerada” estaba construyendo de hecho la 
Jerusalén de sus sueños). 

Sin embargo, antes de que esta historia pueda contarse en su integridad, 
necesitamos tomar nota de otro desarrollo regional, básico para el entendi- 
miento de la extraordinaria combinación de fuerzas de la cual surgió la 
teocracia miúnsterita, 


4. LA REFORMA CATÓLICA EVANCÉLICA EN LOS DUCADOS 
DE CLEVES Y JÚLICH Y OTROS PRINCIPADOS 


Cleves y Júlich eran los territorios más importantes del conglomerado de 
cuatro principados qhe se extendían en torno a Colonia y que al este y al 
norte colindaban con los Países Bajos. Aquí, la piedad medieval de los mís- 
ticos renanos, la Devotio Moderna y la organización conventicular de los 
valdenses sobrevivieron hasta entrada la Era de la Reforma y se mezclaron 
muy pronto con la nueva corriente del anabaptismo, sin transición brusca. 
Aqui, el duque juan 111 (1521-1539), cuyos predecesores ducales habían 
emancipado ya la región de la jurisdicción eclesiástica de Colonia, siguió un 
camino independiente en su actitud frente a la Reforma y, aunque se 
esforzó en mantener la unidad de la iglesia medieval dentro de sus territo- 
rios, transigió con ciertas exigencias locales de reforma en su Kirchenord- 
nung de 1532. Aquí, en el bajo Rin, Herman de Wied (desde su elevación 
como arzobispo-elector en 1515 hasta su deposición, en 1546, causa desu 
luteranismo) tomó medidas enérgicas en contra de los anabaptistas, pero 
siguió una línea de conducta con la cual, sin proponérselo, contribuyó a 
crear una extraordinaria diversificación de la vida religiosa en el princi- 
pesco arzobispado y más allá de sus fronteras. 

Además de la ciudad imperial de Colonia, separada desde el punto de 
vista administrativo de la arquidiócesis electoral, había dentro de la jurisdic- 


34 La Confesión se escribió poco antes de 1580. 
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ción del duque Juan dos ciudades que se destacan mucho en la historia 
primitiva de la Reforma Radical en el bajo Rin, y que son Wesel, en el 
ducado de Cleves, y Wassenberg, en el de Jñlich. - 

En Wesel, el segundo maestro de la escuela municipal de latín era Adol- 
to Clarenbach, a quien bien puede tomarse como figura representativa 
de la transición que va de la piedad medieval tardía a la piedad reformista. 
Clarenbach había estudiado en Múnster, probablemente en la escueladelos 
Hermanos de la Vida Común, y había obtenido el grado de maestro en la 
universidad de Colonia. Después de enseñar en Wesel, fue expulsado a 
causa de sus aficiones luteranas el 11 de septiembre de 1525, y entonces se 
estableció en Osnabriúck como profesor de latín y como director laico de un 
círculo evangélico. Ante los miembros de este círculo comentó varios libros 
del Nuevo Testamento, y escribió para ellos un tratado sobre la fe, la 
esperanza y la caridad, en contra del legalismo de la iglesia medieval. 
Expulsado de Osnabrúck en 1527, se trasladó a una localidad cercana a 
Wesel y estuvo viviendo en casa del párroco, Juan Klopreis. Tiempo des- 
pués, las autoridades de Colonia mandaron comparecer a Klopreis, a quien 
se acusaba de herejía, y Clarenbach lo acompañó para confortarlo y defen- 
derlo. Pero entonces Clarenbach mismo fue aprehendido junto con su 
socio, Pedro Fliesteden, y, después de sufrir indecibles torturas, ambos 
fueron ejecutados en septiembre de 1529, mientras Klopreis, que llegaría a 
ser un importante caudillo del anabaptismo, no sufrió más pena que la 
cárcel. Clarenbach no fue un anabaptista pero, por su rechazo del jura- 
mento, su concepción de la eucaristía y su estrecha asaciación con varios 
proto-anabaptistas, como Juan Klopreis y Gerardo Westerburg, estuvo 
evidentemente relacionado con el movimiento. 

Klopreis se escapó de su prisión de Colonia la noche de Año Nuevo y 
encontró refugio en Wassenberg gracias al tolerante bailío Werner von 
Pallant, que trabajaba celosamente en pro de la Reforma pero negaba a la 
magistratura en este caso a su superior, el duque Juan 111 el derecho de 
intervenir en los asuntos de la religión. Algunos dirigentes religiosos, cono- 
cidos colectivamente con el nombre de “los Predicadores de Wassenberg”, 
venian reuniéndose periódicamente desde 1528. De esa manera Klopreis 
entró en contacto con Dionisio Vinne, con el ya mencionado Enrique 
Schlachtschap, de Tongres y Maastricht, con Enrique Rol y con Juan de 
Campen. Estos hombres eran antipedobaptistas, y casi todos acabaron por 
ser portavoces del anabaptismo; pero había no pocas diferencias entre ellos, 
y quizá lo que más los unía era su oposición a la reforma católica evangélica 
del duque Juan, impuesta desde arriba. 

Ya nos hemos encontrado con Juan de Campen en Estrasburgo, donde 
tuvimos ocasión de examinar su teología sacramental y su binitarismo (cap. 
x.3.g y x1.2). Estuvo de nuevo en Júilich en 1531, y en esa ocasión el duque 
Juan ordenó que se le aprehendiera, pero €l se escapó y se trasladó a 
Wassenberg. En 1533, Werner von Pallant fue amenazado con la pérdida 
de su cargo de bailío, y entonces los prados suyos que aún no se habían 
marchado a Múnster acudieron al llamado de esta ciudad. 
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Humos visto anteriormente (en el capítulo 1v) cómo el malestar económico 
de los campesinos, que se había venido acumulando durante varios siglos, y 
el cambio de estructuras gubernamentales y jurídicas, combinado todo ello 
con un nuevo sentido de la libertad prometida por el evangelio y una nueva 
sensibilidad a su exigencia de una vida santa, condujo a la breve pero 
sangrienta Guerra de los Campesinos de 1524-1525/26, que se desarrolló 
sobre todo en el Sur de Alemania. Abora volvemos a la región del Norte, 
donde diez años después esos mismos factores básicos, recombinados con 
unas condiciones locales y unas expectaciones religiosas verdaderamente 
insólitas, dieron origen a una sociedad mucho más radical, centrada en la 
comunidad belicosa y poligámica de Múnster, capital putativa de un reino 
que canalizó las aspiraciones religioso-sociales y conté con la adhesión de 
millares de holmannitas, desde Bruselas hasta Emden, desde Wassenberg 
hasta Waterland. Mientras el movimiento anterior se inició como una pro- 
testa social y sólo después se sublimó evangélicamente en los conventículos 
pacifistas, el episodio múnsterita-neerlandés de 1533-1535 comenzó con un 
poderoso sentido de expectación cvangélica y escatológica para hacerse 
luego socialmente revolucionario y masivamente Opresor. 

Al igual que en la Guerra de los Campesinos, en el levantamiento 
múnsterita-neerlandés hubo una combinación de factores evangélicos y 
sociales. Pero el movimiento septentrional ostenta el rasgo distintivo de 
haber sido constitucional y escatológicamente anabaptisia o, con más preci- 
sión, hofurannita, El bautismo, aqui, dejó de ser simplemente el sello que 
comprobaba la pertenencia a un conventículo religioso para convertirse en 
un certificado de lealtad al reino provisional de un apóstol-profeta-rey 
decidido a emular las hazañas de los Macabeos, de manera que su signifi- 
cado no fue ya meramente eclesiástico, sino cívico también. En el levanta- 
miento miinsterita, la iglesia conventicular quedó convertida de hecho en 
una comunidad militante, y, en contraste con el anabaptismo meridional y 
oriental, el anabaptismo múnsterita se sirvió programáticamente, como 
modelo y como sanción, del Viejo Testamento. En efecto, en su concepción 
de la restauración, estos anabaptistas se propusieron imitar, no la iglesia 
polvo de jerusalén, nacida bajo el Imperio Romano, sino la Alianza de 

os hijos de Israel en los días del éxodo de Egipto. Su visión del segundo 
advenimiento de Cristo, tomada del vidente del Apocalipsis y agudizada 
por las profecías del encarcelado Melchor Hofmann, abarcaba un reino de 
justicia que se mostró ferozmente intolerante con todos cuantos se negaron 
a responder a los rigores y a las delicias del Walhalla anabapústa, realizado 
en la sede de un principe-obispo. 

Esia alusión a la mitologia nórdica quiere ser alusión también al mundo 
del teatrodramático y de la ópera. Es imposible asomarse a esa extraordina- 
ria serie de actos aparatosos y extravagantes que tuvo lugar en la plaza de la 
catedral de Múnster, primero bajo el profeta juan Mathijs y luego bajo su 
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sucesor, el rey Juan Beukels de Leiden (y su harem),? sin reconocer hasta 
qué punto casi increíble la acción toda de los minsteritas fue un drama 
ejemplar de carácter tragicómico, traído al escenario público desde las 
cámaras de retórica? Varios de los principales actores de la tragicomedia 
habían sido, de hecho, miembros de esas cámaras en las distintas ciudades 
neerlandesas de donde procedian. La obra que representaron fue un 
drama didáctico cada vez más macabro sobre la lucha del bien y del mal, 
puesto en escena con el vestuario y los accesorios saqueados de las mansio- 
nes de los ricos y de las arcas del Pb e se con un argumento tomado 
eclécticamente del Viejo y el Nuevo Testamento y de las vidas de reyes y 
emperadores, y con personajes interpretados por una extraordinaria com- 
pañía de figurantes, todos los cuales, casi hasta el final, estuvieron conven- 
cidos de representar papeles predestinados y cuasi-cósmicos, obedeciendo 
al director del gran teatro del mundo. 

La tragedia de Múnster gira no sólo en torno a las aspiraciones y 
perversiones de los dos Juanes neerlandeses, sino también en torno a las 
aspiraciones y extravagancias dedos Bernardos, nativos dela propia ciudad 
de Múnster y coaligados el uno con el otro: Bernardo Rothmann, sacerdote 
Juterano de la localidad, y Bernardo Knipperdolling, comerciante en pa- 
ños, portavoz en los dos ayuntamientos de los diecisiete poderosos gremios. 
Por otra parte, nos será imposible entender la sublevación múnsterita- 
neerlandesa si no reconocemos en ella la confluencia de dos movimientos 
muy distintos en su origen, que son; 1) la reforma local de la ciudad, 
complicada, como en otras ciudades, por los esquemas normales del con- 
ilicto de clase entre patricios y artesanos y entre los burgueses, en cuanto 
clase, y el clero catedralicio y monástico local,? y 2) el movimiento hofman- 
nita delos Países Bajos, que de manera repentina se volvió a Múnster como 
al lugar preciso en que, debido a los extraordinarios inicios que allí tuvo la 
poa parecía a punto de realizarse el milenio profetizado por Melchor 
Hofmann. 


l. EL pastor BERNARDO ROTHMANN, EL ALCALDE BERNARDO KNIPPERDOLLING 
Y LOS COMIENZOS DE LA REFORMA EN MONSTER EN JULIO DE. 1531 


En el momento de estallar el frenesí, la población de Múnster sumaba unas 
quince mil almas. Era la ciudad más importante de un extenso obispado 
principesco, Se distinguía de la vecina Colonia por el hecho de que sus 
gremios de artesanos y de comerciantes, plenamente representados en los 
ayuntamientos, tenían un poder político relativamente mayor. Por otra 


"CA, von Cornelius, Brite des Augemeugen tiber das aiinstevische Wiederidujerrach, 
Mitnster, 1853 (Geschichtsquellen des Bisthum Miinster, 1D), p. 60. 

* Verduin, “The Chambers of Rhetoric", loc. cil. 

? Durante la Guerra de los Campesinos, un grupo como de cuarenta dudadanos había 
presentado ante el ayuntamiento un escrito, dividido en treinta y sejs artículos, la iayor parte 
de los cuales se referían a los abusos económicos del dero exento de impuestos, 
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parte, el principe-obispo residía fuera de las murallas de la ciudad. Estos dos 
os ayudan a explicar cómo en cualquier momento hubiera podido 
surgir la-oportunidad de emprender cambios radicales. * 

Bernardo Rothmann (ca. 1495-ca. 1535), nacido en el obispado princ- 
pesco, había desempeñado el cargo de maestro en Warendorf y después, 
durante una breve temporada (1529), el de predicador en la catedral de San 
Mauricio, de Múnster, cuando los canónigos, reconociendo sus grandes 
capacidades, hicieron una colecta para permitirle continuar sus estudios en 
la universidad de Colonia. Los representantes de los gremios, entre los 
cuales era ya popular, le dieron también dinero, secretamente, para que 
estudiara en Wittenberg. Rothmann salió, pues, de Miinster en 152 y 
emprendió una extensa gira de los grandes centros de la Reforma. Trabó 
amistad con Melanchthon en Wittenberg y, al parecer, con Capitón en 
Estrasburgo, y es posible que en esta última ciudad haya llegado a conocer 
también a Schwenckíeld, 

Á su regreso a Múnster, a comienzos de 1531, sus sermones, llenos de 
energía, atrajeron extraordinariamente la atención de los habitantes. En- 
tonces el obispo, en parte bajo la presión directa de Carlos V, lodestituyó de 
su puero catedralicio y lo declaró fuera de la ley. Pero los representantes 
de los gremios lo protegieron. 

El 23 de enero de 1532 Rothmann publicó su credo, que comprende 
treinta artículos? Es marcadamente luterano, excepto tal vez en el artículo 
relaúvo al sacramento del altar, considerado por Rothmann como una 
reiterada garantía de salvación y comparado, de manera atrevida, con el 
vellón de lana de Gedeón (Jueces, 6:36-40). Como se recordará, este vellón 
de lana, tendido sobre la tierra, atrajo rocío suficiente para poder ser 
exprimido, mientras que alrededor de él toda la tierra quedó seca, fenó- 
meno que el guerrero de Dios tomó como señal de una victoria segura, al 
igual que el fenómeno inverso, cuando el vellón de lana rechazó el rocío, 
que cayó en cambio en el resto del terreno. La belicosa teología de Roth- 
mann está ya anunciada en la selección de semejante texto “eucarístico”. 


* He aquí algunos estudios recientes: Fritz Blanke, “Das Reich der Wiedertiufer zu 
Múnster, 1594-1535. 1, Die dusseren Vorgánge”", ARG, XXXVII (1940), 13-97, artículo que 
pasó luego a su libro Aus der Well der Reformation, Zurich-stunigart, 1960, pp. 48-71; Robert 
Stupperich, Das múnsterische Táufertum: Ergebnisse und Probleme der neueren Forschung, MUns- 
1er, 1958: A. F. Mellink, “The Mutual Relations between the Múnster Anabaptisis and the 
Netherlands”, ARG, L (1959), 16-33; Jack Wallace Porter, Bernard Rothmann, 14951593, 
Royal Orator of the Miinster Anabaptist Kingdom, Madison, 1964 (tesis de la Universidad de 
Wisconsin); y James M. Stayer, "The Múnsterite Rationalization of Bernhard Rothmann"”, 
Journal ef the Histora ef Ideas, XXV11 (1967), 179.192. Una fuente de primera importancia 
es Hermana von Kerssenbrocck, Geschichte der Wiedertáufer zu Múnster, traducida del ma- 
nuscrito latino original, Máinster, 1771; reimpresa por Heinrich Dermer en Geschichtsquelien 
des Bisthiims Múnster, vol. VI, 22 parte, Múnster, 1900. (Nuestras citas remiten a la ed. de 
Detmer). Véase también la útil colección de documentos editada por Richard van Dilmen, 
Das Táuferreich 24 Miinster, 1534-1333, Munich, 1974. 

A * Publicado por Kerssenbroeck, Geschichte, pp. 167-182; Detmer, Ceschichtsquellen, V1:2, 
173 s, 
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El 18 de febrero del mismo año predicó Rothmann el primer sermón 
inequivocamente protestante en el atrio de la iglesia de San Lamberto, casi 
contigua a la plaza de la catedral. Pese a los esfuerzos del nuevo obispo, el 
ayuntamiento, que por tradición tenía el derecho de nombrar los pastores 
de las seis parroquias de la ciudad, confirió al popular reformador el cargo 
de pastor de la parroquia de San Lamberto, y el 10 de abril dio un paso más 
y quitó a los pastores de las otras seis, sustituyéndolos igualmente por 
predicadores evangélicos, entre ellos Enrique Rol, a quien le asignó la 
parroquia de San Gil. 

Durante ese mismo mes de abril, varios predicadores de Wassenberg, 
con quienes ya nos hemos encontrado hace poco (cap. x11.4), entraron en la 
ciudad y reforzaron la decisión del ayuntamiento. Además de Rol, cabe 
mencionar entre estos predicadores a Juan Klopreis y a Dionisio Vinne, que 
habían sido expulsados por el duque Juan de Cleves-Júlich porque no 
quisieron aceptar su solución al conflicto creado entre católicos y evangéli- 
cos. Hacia esos momentos, sólo la catedral y las iglesias monásticas de 
Munster seguían siendo católicas. 

Rothmann y los demás predicadores evangélicos publicaron entonces 
un aviso que contenía dieciséis artículos contra la iglesia católica.$ Todavía 
moderadamente “luteranos” en su tono, estos artículos niegan el carácier 
sacrificial de la misa, insistiendo, sin embargo, en la presencia real. Tres de 
losartículos subrayan la importancia de celebrar los servicios religiosos en la 
lengua del pueblo. No se rechaza el bautismo de los infantes, pero se dice 
que ha de hacerse en el idioma vernáculo, 

Una reforma en este sentido fue autorizada por decisiones del ayunta- 
miento en agosto de 1532; pero el obispo recién electo, Francisco de Wal- 
deck, inmediatamente después de asumir la jurisdicción temporal del obis- 
pado principesco, empezó a tomar medidas para contener la marejada 
reformista. Sus bien concertados planes quedaron abruptamente desbara- 
tados cuando un millar de ciudadanos armados sorprendieron a los canóni- 

de su catedral, el 26 de diciembre, entregados a una orgía en el vecino 
poblado de Telgt, y los llevaron consigo a Múuster en calidad de rehenes. 
El obispo replicó ordenando inmediatamente una leva, pero Felipe de 
Hesse, a quien él debía ciertos favores políticos, intervino para evitar un 
conflicto armado. 

La división religiosa de la ciudad quedó confirmada en un tratado entre 
el obispo y el ayuntamiento (14de febrero de 1533), al cual sellegó gracias a 
la mediación del landgrave Felipe de Hesse y tomando como punto de 
apoyo la Paz Religiosa de Augsburgo, que justamente acababa de firmarse. 
Las elecciones municipales de marzo consolidaron la posición del partido 
evangélico y de los gremios, quesiempre habían sido su principal apoyo. La 
adopción de un reglamento eclesiástico evangélico * introdujo oficdalmente 


$ Detmer, Geschichisquellen, V1:2, 238 $5. (15 de agosio de 1532). 
* No se conserva, pero se sabe que estaba modelado sobre el de Estrasburgo, y que en 
cuanio a teología sacramental era 2wingliano. 
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la Reforma en Múnster. Se fundó una escuela evangélica. La escena que- 
daba montada para la fase zwingliana radical de Rothmann. 

En mayo, Rothmann O por los hombres de Wassenberg, cuyo 
número se vio aumentado con la llegada de Herman Staprade y otros, 
comenzó a hacer pública su oposición al bautismo de los infantes y escribió a 
Bucer, seguro de obtener el apoyo de Estrasburgo a ese respecto (en lo 
cual, por supuesto, se equivocó). 

En el verano de 1533, Rothmann turvo la audacia de oficiar en una 
Cena del Señor fuera de la iglesia de San Lamberto, usando pan común y 
corriente rociado de vino, innovación que al punto le granjeó el apodo de 
“Bernardo de Pan” (Stutenbernt; Stuten = pan). 

A partir de ese momento, el movimiento evangélico de Múnster se 
escindió en dos grupos: el delos luteranos conservadores, capitaneados por 
el sindico Juan von der Wieck, que hacia la lucha por conseguir el res- 
paldo de la Liga de Esmalcalda, y los evangélicos radicales, cada vez más 
numerosos, capitineados por Rothniann. 

Los días 7 y 8 de agosto de 1533 se celebró un coloquio entre el partido 
católico y el luterano conservador, con el fin de reducir las diferencias entre 
ellos y hacer causa común contra los rothmannitas, a quienes, de manera un 
tanto prematura, estuvieron de acuerdo en llamar anabaptistas. Los roth- 
mannitas, que defendieron el bautismo de los creyentes (pero no el rebau- 
tismo), salieron victoriosos, según el punto de vista del ayimtamiento.* 

Entonces Rothmann y los hombres de Wassenberg, entre ellos Enrique 
Rol, redactaron el Bekenntnisse que ya conocemos (cap. x11. 1), publicado en 
la imprenta del propio Rothmann el 8 de noviembre de 1533. El librito 
afirmaba que el bautismo "es un baño de agua que el candidato desea y 
recibe como señal verdadera de que ha muerto para el pecado, de que ha 
sido sepultado con Cristo y de que resucita a una nueva vida, para caminar 
de ahí en adelante, no en los placeres de la carn., sino en la obediencia a la 
voluntad de Dios”. 

La inflexibilidad de la línea de conducta de Rothmann, empeñado en 
condenar el bautismo de los infantes, empujó entonces al síndico Juan von 
der Wieck a hacer causa común con los católicos en contra de él, y el 4 de 
noviembre el ayuntamiento decretó que Rothmann y sus simpatizantes 
salieran de la cindad el dia siguiente. Para cerciorarse del cumplimiento de 
la orden, los adversarios de Rothmann se reunieron, armados, en la plaza 
del mercado. También los amigos de Rothmann hicieron preparativos para 
una batalla. Al ver eso, los católicos exigieron que no sólo Rothmann, 
sino también todos cuantos lo habian ayudado en su encumbramiento fue- 
ran expulsados, incinsive los Interanos, que sólo recientemente se habían 
nranifestado en contra de él. Muy alarmado, Jnan von der Wieck cambió 
de parecer en el momento crucial, y Rothmana pudo quedarse, aunque a 
condición de suspender sus sermones. 


A Vease, sobre esto, Heinrich Delmer, “Das Roligionsgesprich zu Múnster am 7. und $. 
August 1593", Monatshefte der Comenius Gesellschaft, 3X (1900), 273-300, 
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Los luteranos conservadores consolidaron su posición en diciembre de 
1533 y recuperaron para sus ministros las siete iglesias parroquiales. Pero 
había en la ciudad tal número de sacramentistas, a los cuales comenzaban a 
sumarse algunos anabaptistas hofmannitas, que Rothmann siguió disfru- 
tando de libertad. El 15 de noviembre entabló un coloquio con los dos 
teólogos luteranos enviados desde Marburgo por el landgrave Felipe para 
que se esforzaran en zanjar las dificultades. Los teólogos de Marburgo 
consideraron que había muy pocas diferencias entre ellos y Rothmann, 
excepto en la cuestión de la edad adecuada para el bautismo. Én cuanto ala 
Cena del Señor, se inclinaban seguramente por las opiniones de Zwinglio. 
Su indirecto apoyo hizo a Rothmann más agresivo, y el 8 de diciembre uno 
de sus seguidores predicó en el atrio de San Lamberto. Esta acción conven» 
ció al ayuntamiento de que no habría paz en cuanto al problema bautismal 
mientras Rothmann permaneciera enla ciudad, y el 11 de diciembre volvió 
a decretar su destierro. Pero Rothmann, apoyado por los gremios, volvió a 
desafiar alos concejales y se puso a predicar abiertamente. El pueblo acudía 
en tropel a defenderlo, y los magistrados se sentían impotentes. En enero de 

1534 era él quien manejaba la situación en Múinster. Puso gente suya en 
cada una de las iglesias, salvo en la catedral y en San Lamberto, donde uno 
de los dos teólogos de Marburgo, Dietrich Fabritius, se hallaba predicando. 

A medida que el movimiento añadía cada vez más el atractivo politico al 
atractivo religioso -y a medida, también, que el ayuntamiento perdía más y 
más su autoridad-, comenzaron a llegar desde la región circunvecina mu- 
chos elementos desvalidos y potencialmente revoltosos. En el verano ante- 
rior Rothmann había comenzado ya a hablar de la administración cristiana 
de la república, y del deber que tenían los cristianos de emplear sus posesio- 
nes en bien de la comunidad, y en los territorios cercanos a Múnster el 
mensaje no había caido en saco roto, pues las cosechas habían sido malas 
y los viveres eran caros. 

Mientras tanto, el caudillo hofmannita Juan Beukels de Leiden (desti- 
nado a ser el rey de la inminente teocracia revolucionaria) había hecho una 
visita a Múnstera fines del otoñode 1533 y, al ver que Bernardo Rothmann, 
el predicador más destacado de la ciudad, enseñaba abiertamente que el 
bautismo de los infantes no estaba de acuerdo con la Biblia, regresó a 
Holanda llevando la buena nueva: evidentemente, los extraordinarios 
acontecimientos de Múnster coincidian con las predicciones de Melchor 
Hofmann y eran un presagio del fin del viejo orden. En Holanda, Beukels 
inflamó la imaginación de Juan Mathijs, que por su lado, como ya hemos 
visto (cap. x11,3), había resuelto debtalios la orden de Hofmann de 
suspender la práctica del rebautismo durante dos años, en espera de que 
terminara la persecución. En vista dela extraordinaria tolerancia a que ya se 
había llegado en Múnster, Mathijs sesintió autorizado, como por permisión 
divina, a reanudar el bautismo de los creyentes. Así comenzó a multi plicarse 
el pueblo de la Nueva Alianza(Bundesgenossen, bondgenooten), y para intensi- 
ficar la labor de proselitismo ordenó Mathijs a varios apóstoles, uno de ellos 
el propio Juan Beukels Ya hemos visto a Mathijs haciendo en Amsterdam, 
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en noviembre, este anuncio. Muchos hofmannitas, a pesar de la oposición 
de Obbe Philips, comenzaron entonces a aceptar el mensaje revisionista, y 
todos los que hasta entonces habían vacilado, ya fuera por miedo, ya por 
consideración al encarcelado Hofmann, convinieron en que el calendario 
cósmico había sido mal calculado y las señales del camino mal leídas, y se 
dirigieron a Múnster, la ciudad de la esperanza, la morada de la justicia de 
Dios. : 

Con una nueva comunidad profética, con apóstoles (sendboten) de juan 
Mathijs derramando la buena nueva por las regiones circundantes, y con la 
confesión antipedobaptista plenamente articulada por gente del partido 
evangélico radical de Múnster, el momento estaba maduro para la conver- 
sión de los dos Bernardos múinsteritas por la mano de los emisarios del 
hofmannita Juan Mathijs, de Haarlem, tenido por el nuevo Enoc, secun- 
dado por Juan Beukels, de Leiden. 


2. LA LLEGADA A MONSTER DE LOS EMISARIOS HOFMANNITAS 


En la víspera de la Epifanía de 1534 aparecieron en Múnster dos de los 
apóstoles ordenados por Juan Mathijs (cuyo número era ya de veintisiete): 
Bartolomé Boeckbinder y Guillermo Kuyper. Lo primero que hicieron 
fue rebautizar a Rothmann, así como a Enrique Rol que vivía en casa del 
patricio Bernardo Knipperdolling. En un lapso de sólo ocho días, Roth- 
mann y sus ayudantes bautizaron a su vez a mil cuatrocientos ciudadanos, 
no en las iglesias, sino en casas particulares. De los Paises Bajos siguieron 
llegando más anabaptistas, entre ellos el propio Juan Mathijs y de nuevo 
Juan Beukels, Ambos estaban furiosos por la persecución de que eran 
objeto sus seguidores en todas las provincias de los Países Bajos, y los dos 
comenzaban a hablar del derecho de los autént.cos creyentes a destruir a 
quienes se negaban a aceptar el mensaje de renacimiento y restitución. 
Mathijs le hizo saber a Rothmann que había sonado la hora de romper por 
completo con el viejo orden. 

Alarmado por el giro de los sucesos, el ayuntamiento hizo aún esfuer- 
zos por controlar a los insurgentes. Entre tanto el obispo había reunido ún 
ejército que acampaba cerca de la ciudad, y se ofreció a ayudar al ayun- 
tamiento. Pero los ciudadanos se pusieron al lado de Rothmann e intimida- 
ron al burgomaestre. Se llegó asi a un acuerdo en el cual se garantizaba la 
tolerancia para todos. Enrique Rol y algunos otros fueron enviados como 
emisarios para reclutar soldados(conscribendi milites) destinados a la defensa 
de la Nueva Jerusalén. Sin hacer mucho ruido, católicos y luteranos comen- 
zaron a abandonar la ciudad. Cuando el 23 de febrero se celebraron las 
elecciones para los nuevos miembros del ayuntamiento, quien quedó como 
burgomaestre fue Bernardo Knipperdolling, partidario de Rothmann. 

Sin embargo, la ciudad de Múnster no estaba ya gobernada en realidad 
por su ayuntamiento, sino por Juan Mathijs. No contento con expulsar a 
los bnrgueses conservadores, Mathijs anunció el 25 de febrero de 1594 su 
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intención de dar muerte a todos los “sin Dios”, o sea a todos cuantos se 
negaran a abrazar la alianza del rebautisimo. Un indice significativo de la 
rápida evolución del bautismo en cuanto signo de alianza es el hecho de que 
en algunas ocasiones, fuera de Múnster, los nuevos reclutas quedaban 
convertidos en miembros de la alianza sin más ceremonia que la imposición 
de las manos, sin baño de agua, y sin otra fórmula que una bendición: “La 
gracia y la paz de Dios nuestro Padre sea con todos los hombres de buena 
voluntad.” * 

Knipperdolling sugirió a Mathijs que fijara el 2 de marzo como plazo 
para que los burgueses hicieran su decisión: o se quedaban a disfrutar de la 
paz de Sión, o salían de la ciudad. Para mantener él la iniciativa, Mathijs 
anunció que había recibido instrucciones divinas, en virtud de las cuales se 
posponia en efecto la fecha de expulsión. Cuando se cumplió el plazo, ya 
todos los luteranos y católicos habían salido de Múnster. Un herrero, 
Huberto Ruescher, que tuvo la osadia de llamar embustero a Mathijs, 
fue muerto en el acto por la mano del propio profeta. La expulsión de los no 
anabaptistas hizo que el obispo intensificara sus preparativos para poner 
sitio 2 la ciudad y pidiera ayuda de Hesse, Colonia y Cleves. El 25 de 
febrero los múnsteritas comenzaron a actuar para impedir el cerco que los 
amenazaba, y destruyeron algunas construcciones exteriores que hubieran 
podido servir a un ejército sitiador, pero tres días después los soldados del 
proa e-obispo habían comenzado ya a levantar terraplenes alrededor de 
a ciudad, dejándola incomunicada. Poco después apareció en el campa- 
mento del obispo el estatúder imperial de Frisia y Overijssel, que acudió 
para dar ayuda militar. Los habitantes se dedicaron valerosamente a robus- 
tecer las construcciones defensivas de la ciudad, que estaba ya bien fortifi- 
cada. Todos, hasta las mujeres, pusieron manos a la obra. Los hombres de 
edad militar quedaron divididos en dos cuerpos de ejército, y a los mucha- 
chos se les enseñó a manejar las armas de fuego. 

* Para robustecera la ciudad en lo militar, pero sobretodo en lo espiritual, 
uan Beukels, con autorización de Juan Mathijs, hizo Hegar otro llamado a 
os miembros de la Alianza que no habían salido de los Paises Bajos, invitán- 
dolos a acudir lo antes posible a la santa ciudad de Múnster” y salvarse asi 
del inminente juicio del Señor. El 21 de marzo había fracasado en Ámster- 
dam la primera de las sublevaciones (cap. x4u.3). instando a los refugiados a 
ponerse en camino rápidamente, y por lo tanto sin cargar nada, "pues hay 
abundancia de todo para los santos”, Mathijs fijó un sitio -el Bergklooster, 
cerca de Hasselt, en Overijssel-- y una hora el mediodía del 24 de marzo-- 
para que estuviera congregada toda la gente y emprendiera la marcha hacia 
Múnster.1*% Cinco barcos que llevaban a miembros de la Alianza fueron 
detenidos en Haarlem y otros seis fueron confiscados en Amsterdam, pero 


1 Véase O. Grosheide, “Verhooren en vonmissen der Wederdoopers, berrokken bi de 
aunstagen 0p Amsterdam in 1534 «n 1535%, Bijdragen en Mededelingen van het Historisch 
Genootichap, Amsterdam, XL] (19260), pp. 16, 24 y 172.173. 

1% Mellink, "Miisster Anabaptists”, loc. elt., p. 19. 
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unas treinta embarcaciones lograron salir de Monnikendam y cruzar el 
Zuyder Zee, y aproximadamente tres mil personas, entre hombres, dida pl 
y niños, llegaron a la costa oriental con sus lanzas, arcabuces, espadas y 
alabardas en la mano. Otros hicieron el viaje por tierra hasta Hasselt. Los 
dos grupos fueron capturados y obligados a regresar. No se ejecutó sino a 
unos cuantos cautivos, para no despoblar demasiado el país. 

Aunque Mathijs no tuvo en sus manos el gobierno de Múnster sino 
durante seis sernanas, pudo llevar a cabo muchas cosas, entre ellas la 
introducción del comunismo. Los monasterios ya habían sido saqueados. 
Para impedir que ocurriera lo mismo en las casas de los fugitivos, anunció la 
confiscación de sus bienes y prohibió toda posesión personal de monedas, 
ordenando que se colectase todo el dinero. Los viveres fueron dedarados 
propiedad pública, si bien las casas particulares no se dividieron ni se 
consolidaron. Los bienes raices fueron declarados asimismo propiedad 
común, aunque a los moradores se les permitió seguir sirviéndose de lo que 
había sido suyo. Una prueba del cambio fue la orden que se dio de man- 
tener abiertas día y noche las puertas de las casas; lo único que se permi- 
tió fue un pequeño enrejado para encerrar los cerdos y las aves de corral. 

En el comunismo de Múnster, políticamente supervisado, puede verse 
una consecuencia de las exigencias militares, pero también hay que decir 
que vino a satisfacer el deseo inherente al anabaptismo en todas partes-de 
restaurar la vida comunal de la iglesia primitiva, documentada en los 
Hechos de los Apóstoles y en la Epístola 1V del pseudo-Clemente (sobre 
la cual véase infra, cap. xv1.3). 

Haciendo ostentación de su arrojo, los hombres de la ciudad salieron 
varias veces de las murallas para trabar pequeños combates con los sitiado- 
res. En una de esas salidas, el domingo de Pascua, 4 de abril de 1534, Juan 
Mathijs perdió la vida. Parece haber alguna indicación de que creyó que 
Dios lo ayudaría a derrotas, casi sin apoyo, u las tropas episcopales, y 
también parece que Juan Beukels lo alentó en tan fatua pretensión. 

Inmediatamente después de la muerte de Mathijs tomó Beukels en sus 
manos las riendas del gobierno. Lo primero que hizo fue disolver el ayun- 
tamiento constituido en febrero, argumentando que había sido elegido por 
hombres. Él, como la voz del Señor, escogió a doce hombres a quienes llamó 
los Ancianos o Jueces de las Tribus de Israel, para que se hicieran cargo de 
todos los asuntos, públicos y privados, terrenales y espirituales. Los doce 
publicaron un nuevo código de moral,'! que imponía un comunismo aún 
más estricto de los bienes, exigía a ciertos trabajadores manuales, emplea- 
dos anteriormente mediante salario, continuar en sus oficios sin paga al- 
guna, como servidores de la comunidad, y dictaba normas para una organi- 
zación militar estricta. A diferencia de los anabaptistas de Suiza y de la 
Alemania del Sur, para los cuales fue necesaria la separación entre la iglesia 
y el estado, los miinsteritas vieron ahora en la iglesia, el estado y la comuni- 
dad conceptos absolutamente intercambiables. Como en la iglesia regene- 


31 Ordrung des weltlichen Regiments. 
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rada no podían tener cabida más que los justos (según la enseñanza de 
Hofmann), los doce jueces nombrados por Beukels consideraron con 
enorme severidad cualquier pecado cometido después del (re)bautismo. 
Esto significaba que todos los ciudadanos tenían que someterse a leyes 
sumamente estrictas: 


Si somos hijos de Dios y hemos sido bautizados en Cristo, entonces todo mal debe 
desaparecer de entre nosotros. Las autoridades son las que mejor pueden conse- 
guir esto, como dice el capítulo 13 de la epístola a los Romanos... Sino quieres 
temer a las autoridades, haz el bien y recibirás alabanza. Pero si haces el mal, 
¡cuídate! [Los representantes de la autoridad] no empuñan la espada en vano; 
son los siervos de Dios y sus vengadores cuando castigan al malhechor... “A 
cuchillo morirán todos los pecadores de mi pueblo” [Ámós, 9:10].** 


Oponerse a Juan Beukels significaba oponerse al orden divino. Entre los 
pecados que podían castigarse con pena de muerte se contaban la blasfemia, 
el lenguaje sedicioso, el levantarles la voz a los padres, el desobedecer las 
órdenes del amo en una casa, el adulterio, la conducta licenciosa, la murmu- 
ración, el difundir el escándalo y hasta el proferir quejas (1).13 Se trataba, 
evidentemente, de un código de ley marcial para el ejército del Señor 
asediado por el enemigo, donde la menor quiebra de la disciplina podia 
originar el desastre. A los ciudadanos de la Alianza se les llama en esta 
Ordnung “los israelitas”. 

Juan Beukels publicó asimismo una confesión de fe '* que fue enviada a 
Felipe de Hesse. También se llevó a cabo por todas partes una activa 
propaganda anabaptista, Los escritos de Rothmann y de otros eran arroja- 
dos desde las murallas o disparados, dentro de cilindros, hasta el campa- 
mento enemigo, 

La innovación más controvertida de los múnsteritas fue la poligamia. 

La poligamia (sobre la cual véase también infra, cap. xx.2) se introdujo 
en parte por el deseo de emular a los patriarcas del Antiguo Testamento, 

en parte a causa de las mermas continuas que sufria la población mascu- 

na.1? Según parece, Juan Beukels es el único responsable de haber insti- 
tuido semejante práctica. Eligió un momento psicológico adecuado para 
esta decisión radical, Fue inmediatamente después de que un intento en 
gran escala para apoderarse de la ciudad había sido rechazado, con fuertes 
pérdidas para los atacantes (25 de mayo de 1534), y cuando los sentimientos 
de triunfo y la seguridad de ser el pueblo elegido de Dios se hallaban en su 
punto más alto. Casi todos los predicadores de Miúnster estaban en contra 
dela poligamia, pero Juan, aconsejado quizá por Enrique Schlachtschap, de 


12 Kiemens Lófíiler (ed), Die Wiedertáufer uu Múnster, 1534-1535: Berichte, Aussagen, und 
Ahtenstiiche von Augeriengen und Zeltgenossen, jena, 1923, p. 81. 

18 fód., pp. 8) ss. 

'* Beñentones des globens und lebens der gemein Christi xu Monster. 

19 Fueron aproximadamente 7 000 las personas que soporiaron el sitio. Véase Srayer, 
“Múnsterite Ratlonalization”, loc. cit., p. 179, que se remite a Joseph Niescert (ed), Múnste- 
rische Urkunden, vol. 1, Coesitid, 1825, pp. 55, 59, 125 y 148. Cl.addendun tinfra, y. 962). 
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Wassenberg, la estableció por su propia autoridad, y anunció que todos 
cuantos se resistieran a ella serían considerados réprobos (y se expondrían, 
en consecuencia, a ser ejecutados). 

Rothmann, persuadido de esa manera, predicó sobre la poligamia du- 
rante tres días en la plaza del mercado, tratando de demostrar que el ma- 
trimonio plural habia sido dispuesto por Dios para el Nuevo Israel que él 
mismo había restaurado en Miinster. A todas las personas núbiles se les 
impuso la obligación de contraer matrimonio, y a las mujeres solteras, la 
de aceptar por marido al primer hombre que lo solicitara. S5e originó un 
desorden tremendo, pues muchos compitieron para ganar a los demás en 
número de mujeres, y el reglamento acabó por moderarse, permitiendo a 
las damas rechazar a solicitantes indeseables, 

La institución de la poligamia provocó una intensa resistencia, caso 
único entre todas las medidas tomadas por Beukels. Viendo que las quejas 
de nada servian, un grupo de ciudadanos, encabezado por Enrique Mol- 
lenhecke, sorprendió y encarceló a Juan el 29 de julio, para forzarlo a 
renunciar a su idea. Juan se negó. Ellos, entonces, declararon melancó- 
licamente que su Nuevo Israel habia caido en cautiverio, y empezaron a 
hacer planes para devolver la ciudad al obispo. Mientras deliberaban, la 
gente del pueblo, fiel a su caudillo, acudió a liberarlo y echó mano de sus 
captores. Mollenhecke y otros cuarenta y ocho hombres fueron muertos 
con gran crueldad. Hubo, después de ésta, algunas ejecuciones más, de 
suerte que muy pronto no quedó quien se atreviera a llevarle la contra a 
Juan en este punto ni en ningún otro. Bernardo Rothmann siguió el 
ejemplo poligámico de Juan, y llegó a hacerse de nueve mujeres. 

tentras tanto, las salidas que se hacían desde la ciudad hostigaban e 
irritaban incesantemente a los sitiadores. Pero los minsteritas, a pe- 
sar de que consiguieron quitar al enemigo algunas armas y municiones, no 
llegaron a asegurar ningún alivio verdadero, pues el cerco de la ciudad 
era completo, Una muchacha de Múnster, Hille Feyken, después de oír en 
un servicio religioso la historia de Judit y Holofernes, decidió dar muerte al 
obispo guerrero. Llevando una camisa envenenada para obsequiársela 
al obispo, salió de la ciudad el 16 de junio de 1534 y avanzó hacia la línea 
enemiga, con esperanza de que la dejaran pasar. Naturalmente, fue dete- 
nida. Ella, entonces, asegurando que su intención era traicionar a la ciudad, 
logró llegar hasta uno de los campamentos de las fuerzas sitiadoras; pero 
antes de que pudiera realizar su idea fue descubierta, y decapitada inme- 
diatamente. : 

Durante mucho tiempo confiaron los minsteritas en que llegaría a la 
ciudad el refuerzo de gran número de creyentes en el reino mesiánico. 
Además, cosa notable, hubo también la esperanza de que estos anabaptistas 
radicales consiguieran la ayuda del propio Carlos Y. Deseandoincorporar a 
sus territorios hereditarios el principado-obispado de Múnster, tal como 
había hecho con Utrecht, el emperador habia iniciado negociaciones con el 
obispo Francisco de Waldeck, a fin de que éste aceptara convertirse en su 
vasallo. El obispo se negó, y fue entonces cuando Carlos se acercó a los 
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iminsteritas, En julio de 1534 se hallaba en Múnster un agente imperial 
negociando con Rothmann. 

El 31 de agosto, después de uno de los severos bombardeos con que 
castigaban a la ciudad, las tropas del obispo trataron una vez más detomarla 
por asalto, pero fueron rechazadas, no sin sufrir pérdidas enormes. Juan 
había dado instrucciones de que los defensores dejaran llegar hasta el pri- 
mer anillo de fortificaciones a los hombres del obispo antes de abrir el 
fuego. Una vez dentro dela zona expuesta, entre los parapetos exteriores y 
la muralla principal, los sitiadores quedaron cogidos en un luego nutridode 
mosquetería y artillería, así como en una lluvia de flechas, piedras, trapos 
empapados en brea y ardiendo, y cal viva, arrojada por las mujeres. Los 
soldados del ejército sitiador, que eran sobre todo mercenarios competen- 
tes, quedaron encolerizados por esa manera irracional y fanática de enten- 
der una batalla. 

Fortalecido por su nueva victoria, Juan Beukels decidió a comienzos de 
septiembre hacerse ungir y coronar como “rey de justicia sobre todos” por 
Juan Dusentschuer, llamado “el profeta cojo”. Lo primero que se hizo fue 
pedirles a los doce ancianos nombrados por Juan la espada que antes 
habian recibido como insignia de autoridad. Una vez devuelta la espada a 
Juan, éste fue ungido por Dusentschuer con las siguientes palabras: “Por 
decreto del Padre, yo te unjo para que seas Rey del pueblo de Dios en el 
Nuevo Templo, y en presencia de todo el pueblo te proclamo caudillo de 
la nueva Sión.” El antiguo sastre de Leiden hizo que le transformaran en 
vestiduras regias algunos ornamentos sacerdotales y se sentó en un trono 
llevando en la mano *ma manzana de oro, símbolo de imperio universal. 
Esta reproducción del Reichsapfel, que representaba el dominio sobre el 
globo, estaba atravesada por dos espadas, rodeada de una banda horizontal 
que sostenía una cruz, y rematada por una corona. La organización de la 
corte real anabaptista, con sus cuatro consejeros, delata influencia fla 
menca. Enrique Krechting, antiguo sacerdote, fue nombrado canciller, El 
rey Juan se dejaba ver tres veces por semana en la plaza del mercado ante 
cortesanos y súbditos que se inclinaban y se postraban a su paso. 

El pueblo no demostró excesivo entusiasmo ante semejante pompa. 
Másaún: Bernardo Knipperdolling hizo un intento por quitar desu lugar a 
Juan Beukels, aduciendo, para justificar ese paso. una nueva revelación en 
la cual se le había hecho saber que, si bien Juan era rey según la carne, él 
(Knipperdolling) había sido llamado para ser rey espiritual. Pero le fue 
notificado que las revelaciones independientes no estaban permitidas en la 
nueva Jerusalén. Excepcionalmente, esta vez Juan Beukels se mostró cle- 
mente, pues Knipperdolling no sólo no fue ejecutado, sino que después de 
unos cuantos días de cárcel fue restituido en su cargo de subcomandante o 
“portaespada” (Schwerttráger) de Juan. 

Superada esta amenaza a su poder, Juan se entregó más de lleno al 
ejercicio de su papel mesiánico. El 13 de octubre hizo que toda la población 
se congregara en la plaza de la catedral al son de una trompeta, y anunció su 
decisión de salir de Múnster al frente de un pelotón para dar la bienvenida 
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al grupo de miembros de la Alianza que acudian desde Jos Países Bajos a 
socorrer a la ciudad. Después de un despliegue militar de caballería y de 
infantería, el rey Juan sorprendió a sus súbditos explicándoles que todo eso 
había sido sólo para poner a prueba su lealtad al Padre Celestial. A conti- 
nuación, la población entera se sentó a las mesas que entre tanto se habían 
dispuesto en la plaza. Fue un espectáculo asombroso: el alegre populacho 
sentado en las largas mesas, riendo y entonando salmos, y el rey y la reina 
sirviendo personalmente los manjares. Al banquete siguió una comunión 
solemne, en la que el rey juan, la reina Divara y los principales consejeros 
del reino repartieron el pan y el vino, En esta extraordinaria combinación 
de ejercicio militar y festín real debe de haberse visto algo así como el 
banquete mesiánico en la cima del monte Sión.** 

Entonces el rey anunció que Dios lo había depuesto de su trono; pero el 
"proleta cojo” le dijo que Dios tenía prohibida semejante cosa, y lo coronó 
rey por segunda vez, También por segunda vez, el pueblo reconoció solem- 
nemente la soberanía de Juan, 

Aunque en dos ocasiones había conseguido rechazar victoriosamente al 
enemigo en sus intentos de tomar por asalto la muralla, Juan tenía que 
comprender que la ciudad no podria salvarse sino con ayuda exterior, En 
consecuencia, mandó a veintisiete apóstoles en las cuatro direcciones de la 
rosa de los vientos para difundir el mensaje de la nueva Sión. Entre los 
mensajeros se contaban niinistros tán eminentes como el profeta Dusent- 
schuer, Enrique Schlachischap, Dionisio Vinne, Juan Klopreis y Enrique 
Graess van Borken (que resultaría ser un traidor). Se dirigieron a Soest, 
Koesfeld, Warendorf y Osnabriick, ciudades de Westfalia, Todos, excepto 
Graess, fueron ejecutados. De los ministros que asistieron al comienzo de la 
sublevación, el único sobreviviente fue Rothmann, que se quedó en Múns- 
ter como portavoz del rey, 

En esos lamentables momentos del frenético reinado de Juan, “rey de 
los anabaptistas de Múnster”,!? Bernardo Rothmann terminaba de escribir 
su Restitución, publicada en octubre de 1534. 


3. La “ResTrrUCcIÓN” be ROTIHUMANN Y SUTRATADO “De La VENGANZA” (1534) 


La Restitución de Rothmann *% puede agruparse con toda 1ma serie de 
obras compuestas durante la Era de la Relorma cuyo contenido (sin 
excluir a veces el titulo mismo) se refiere a una restitución o restauración 
de la iglesia primitiva, Ya hemos dado algunas citas de la Restitución de 


10 El motivo paradisiaco-mesiánico aparece expresamente en an escriio de Rol, Epne 
ware Dedijachijnge, donde se exalta (BRN, V, 106) "el Parafso del Cuerpo de Crisio”, 

1? "Tal es da leyenda -"Koninck der Wederdoper 1o Monster" que figura en las mone- 
das mandadas acuñar por él. 

1 Eyne Restitlion edder Elne wedderstellinge rechter unde gesunder Christliher leer, gelcuens vnde 
deuens. Véase la edición de Andreas Knaake en los vols. LXXVII y LXX VII de Neudruche 
dentscher Litteraturiuerho des 16, 10d 17, Jahrincaderis, Halle, 1899 (Elugschrifien aus der Reforma= 
tionsieit, VID), y Die Sehrifica Bernard Rotlunasns, ed. R, Stapperich, Mánster, 1970. 
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Juan de Campen, 1532 (cap. x1.2), el cual pedia que se restaurara el bini- 
tarismo nupcialmente concebido, propio, según él, de la cristiandad apos- 
tólica. La cuarta parte del Wonderboeck (1542) de David Joris se intitula, 
asimismo, “Restitutio oder wederbrenginghe Christi” (infra, cap. x1x.1). 
En oposición a Rothmann y a la aberración múnsterita, Dietrich Philips 
escribirá también su Van de geestelijcke restitution (cap. x1x.2.b). Guillermo 
Postel (cap. xx11.2) publicará más tarde su Restitutio rerum emnium (Paris, 
1552). Y ya hemos utilizado (cap. x1) la Restitutio Christianismi de Servet 
(1553). 

Tan difundido estuvo el restauracionismo o restitucionismo en el siglo 
Xv1, como versión renacentista del primitivismo, que puede decirse que es 
una de las marcas características de la Reforma Radical.?? El locus biblicus de 
este restauracionismo radical es el versículo de los Hechos de los Apóstoles, 
3,21, que habla (en la Vulgata) de unos tiempos escatológicos de "restaura- 
ción de todas las cosas” (tempora restitutionis omnium). 

Ya el mesiánico visionario anabaptista Agustín Bader (cap. vit1.3) había 
echado mano de ese texto bíblico durante la cuaresma del año 1530, en un 
sermón en que combinó audazmente la concepción dr (Isaías y 
Jeremías) y la concepción apostólica de la Restauración de la vida sin trabas 
delos santos auténticos y del grupito selecto de los justos, declarando que “la 
hora de la restauración de todas las cosas estaba a punto de sonar, con 
la urgen te eliminación de los sacramentos y las demás ceremonias exter- 
nas”, 

No dejó de haber grandes divergencias entre los restauracionistas. La 
principal es ésta: mientras que la mayor parte de los anabaptistas evangéli- 
cos pensaban en la iglesia primitiva, sobre la cual algunos de ellos estaban 
tratando literalmente de modelar sus esfuerzos, otros anabaptistas (los 
espiritualistas y los múnsteritas) pensaban más bien en la acción futura de 
Cristo y en su inminente segunda venida. 

Es indudable que Rothmann había leído la Restitución (1532) de Juan de 
Campen cuando en 1533 imprimió su Bekenntnisse, que se ocupa de la 
restauración de los dos sacramentos básicos, el bautismo y la eucaristía. Al 
pasaje ya aludido de los Hechos de los Apástoles añade Rothmann, para 
explicar lo que él interpretaba como los dolores de parto dela Restauración, 
y para fundamentar asimismo su doctrina de que los nuevos apóstoles 
enviados por Cristo en la plenitud de los tiempos tenían que esperar la 
persecución, las palabras del evangelio de San Mateo, 23: 34-39: “Por tanto, 
he aquí que envío a vosotros profetas, y sabios, y escribas; y de ellos, a unos 
mataréis y crucificaréis, y a otros... perseguiréis de ciudad en ciudad ... 
Porque os digo que desde ahora no me veréls, hasta que digáis: «Bendito el 
que viene en el nombre del Señor." 


19 Véase Franidin Litrell, Anadaplist Vic of the Church, cap. 19 y 11 Frank 3. Wray, “The 
Anabaplist Doctrine of the Restitution of he Church”, MOR, XXVIl (1054), 186.190, y el 
ensayo del mismo Wray, “Bernhard Rothmanws Views on the Early Church”, en el volumen 
editado por Littell, Reformation Studies, pp. 220-238, 

$0 Krebs y Rott, Ebsass, 1 (067, VI5, núm. 215. 
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Pero el restauracionismo de la Restitución de 1534 estaba situado en un 
escenario escatológico. Además de la caída original del hombre (con su 
consiguiente expulsión del Paralso) y de su restauración por obra de Cristo, 
Rothmann veía una serie de caídas y restauraciones en una sucesión detres 
leyes, que eran: 1) la que iba dela Creación al Diluvio; 2) la queibade Noéa 
sus propios tiempos (esto, en contraste con el esquema tripartito de Joaquín 
de Flora), y 3) el inminente Reino milenarista de Cristo, cuya preparación, 
cósmicamente ordenada, era el reino de Múnster. Dentro de las dos prime- 
ras leyes, y particularmente dentro de la segunda, era útil destacar los 
movimientos decisivos, porque con base en esos modelos podían los mins 
teritas interpretar las cosas que estaban ocurriendo, y las que les aguarda- 
ban. En esa segunda era, Rothmann señalaba la esclavitud de los israelitas 
en Egipto y su regreso a la tierra de Canaán, el destierro de Babilonia y la 
restauración respectiva, una caída más, esta vez del pueblo de la Nueva 
Alianza en el siglo 1: después de Cristo, y una restauración final que, iniciada 
por Erasmo y Lutero, culminaba en Juan Beukels: 


Dios Todopoderoso inició la Resútución cuando suscitó a Martín Lutero... He 
0 cómo mediante Erasmo, Lutero y Zwinglio se hizo el [nuevo] comienzo, pero 
sólo en Melchor [Hofmansa], en juan Mathijs y en este hermano nuestro, Juan de 
Leiden, ha quedado gloriosamente establecida la verdad.* 


En el restauracionismo de Rothmann, el Paraíso y el Israel del Antiguo 
Testamento, lo mismo que la iglesia apostólica, tenían una función no sólo 
paradigmática, sino también anunciadora de lo que iba a ser válido en la 
nueva organización de los creyentes, como preparación para el imperio 
directo y universal de Cristo en el milenio. Así, pues, a diferencia de los 
demás anabaptistas, Rothmann no estaba dispuesto a alegorizar o a glosar 
en alguna otra forma los preceptos del Antiguo Testamento. Él se sentía el 
portavoz teológico de los "hijos de Jacob”, que estaban ayudando a Dios a 
castigar y aniquilar a los "hijos de Esaú”. 

Rothmann sostenía que los dos Testamentos eran uno solo, de la rmis- 
ma manera que Dios es uno, y decía que el entendimiento auténtico de 
las Escrituras les había sido restaurado por Dios a los minsteritas. Entre 
esas formulaciones escriturísticas auténticas estaba la tesis hofmannita 
de que la Palabra de Dios se hizo carne en el vientre de la Virgen María, 
sí, o sin tomarla de ella. La significación ideológica o religioso-política 
de la doctrina hofmanniana de la carne celestial de Cristo (cap. x1.3) apa- 
rece con toda claridad en el hecho de que unas medallas acuñadas en 
Múnster y otros documeñtos llevaban grabada o impresa la siguiente 
frase: "El Verbo se ha hecho carne y habita en nosotros: un Dios, una fe, 
un bautismo.” Los múnsteritas creian que lo divino estaba con ellos, y la 
amalgama que hacían de la iglesia y del estado en una sola república, 


santa, comunal y poligámica, tenía su sanción en la naturaleza misma de 
Cristo. : 


$ Restitution, ed, Knaake, loc. cit., pp. 16-17. 
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A ejemplo de Hofmann, Rothmann afirmaba igualmente que Dios 
había restaurado la facultad de querer el bien o el mal, y que la salvación 
consistía en la decisión de cada cual de ser bautizado dentro de la iglesia 
disciplinada de Jesucristo. Utilizando el libre albedrío, cualquiera podía 
hacer suyo el don de Dios, someterse al bautismo y convertirse verdadera- 
mente en miembro de la iglesia de Cristo, lo cual equivalía a salvarse. La 
comunidad de los bienes era señal de la pertenencia a la comunión redimida 
de los santos. Si el bautismo de los creyentes era la ordenanza de admisión 
dentro del pueblo de la Alianza, la Cena del Señor era la ordenanza 
dispuesta para mantenerlos unidos en la oración, en la memoria de la obra 
redentora de Cristo y en la tarea de pedir “por todos los amados hermanos y 
hermanas que siguen sometidos al dragón”. 

Rothmann defendió la poligamia como una más de las restituciones 
sancionadas por la ley de Dios. Como la única finalidad legítima del matri- 
monio era fructificar y multiplicarse y henchir la tierra, ningún marido 
podía verse impedido de fructificar por la esterilidad o la preñez o la 
indisposición de una mujer. Además, cuando un hombre depende sexual- 
mente de una sola mujer, ésta lo lleva de un lado a otro “como oso tirado de 
una cuerda”. Ya era tiempo de que las mujeres, “que en todas partes han 
estado llevando la ventaja”, se sometieran a los hombres tal como el hombre 
está sometido a Cristo, y Cristo a Dios. La institución de la pluralidad de 
mujeres, que consta en el Viejo Testamento, nunca habla sido abolida ni 
suspendida por Dios. El hecho mismo de que los apéstoles aconsejaran que 
el cbispo fuera marido de una sola mujer (1 Timoteo, 3:2) era prueba de 
que en la iglesia primitiva lo general, para el resto de los cristianos, era la 
práctica de la po igamia (1). 

La restitución más importante de todas fue el gobierno por la mano de 
los santos. Rothmann, fiel a su posición, tomaba literalmente la Biblia y 
afirmaba que Dios, según las coyunturas históricas, había impuesto unas 
veces a su pueblo santo la necesidad de sufrir pacientemente, y otras veces 
la obligación de tomar gloriosa venganza de la gente sin Dios: "Tenemos 
que poner mucha atención al momento, para no emprender nada dema- 
siado pronto ni tampoco demasiado tarde.” * Trazando una distinción 
fundamental entre dos modelos, el reino de David y el de Salomón, caracte- 
rizaba el reinado de David como necesariamente belicoso contra los jebu- 
seos y los filisteos, y el reinado de Salomón como pacifista, prototlpico del 
reino milenarista de Cristo. En Múnster, comunidad necesariamente beli- 
cosa, era donde Dios había restablecido “el reino ytrono de David ...,queel 
verdadero y pacífico Salomón [osea Cristo] ocupará y poseerá [muy pron- 
to)”.2 En otro de sus escritos, terminado en medio de un caos cada vez más 
abrumador, Rothmann escribiria con fervor y patetismo aún más escutoló- 


gico: 

* Ibid, p. 110. 

3% ¿bid., pp. 104-105. Pasaje destacado por Stayer, “Roihmann”, p. 191. Gran mérito de 
Stayer es haber esclarecido de manera muy incsiva la escatología múnsterita, 
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¡Mirad! El 1rono de David [=Juan Beukels] ha de ser restablecido, el Reino ha de 
prepararse y armarse, y 10dos los enemigos de Cristo han de ser humillados por 
David. Y entonces, el pacífico Salomón, el Rey cterno y Dios ungido, Cristo, 
ocupará y poseerá el trono de su padre David, y su Reino no tendrá fin.* 


Esta identificación exclusiva de Cristo con Salomón, autor putativo de 
los Proverbios y de la Sabiduría, y no con David, autor putativo de los 
Salmos, además de rey guerrero, constituía la sanción exegética más im por- 
tante de la belicosidad del rey juan Beukels y de la espada levantada por los 
anabaptistas que pocos meses antes, “cargados aún con los suspiros de los 
apóstoles”, creia “que no era bueno resistir a la gente sin Dios” y acep- 
taban "el sufrimiento, y la muerte misma, con paciencia”, 35 

¿De qué manera llegó Rothmann a la conclusión hermenéutica de que 
los humildes, los siervos de la sociedad establecida, los que sufren y se 
afanan, debían convertirse en santos guerreros? Para contestar a esta pre- 
gunta conviene acudir a otro de sus escritos, el tratado De la venganza * 
(diciembrede 1534), en el cual hacía aún mas explícita su enseñanza sobre el 

obierno del mundo por los santos de los últimos días, dirigiendo un 

amado a “todos los verdaderos israelitas y aliados de Cristo” para tomar las 
armas en venganza (wrake) y defensa de la teocracia. Á manera de pro- 
grama, declaraba allí Rothmann que sería un error esperar, en esos mo- 
mentos, “que Dios nistno viniera del cielo y tomara venganza de los ateos”; 
los siervos de Dios eran quienes debían llevar a cabo primeramente esa 
venganzas” A continuación asignaba la venganza, no al Cristo salomónico 
destinado a gobernar en paz, sino al “rey David” y a los miembros de la 
Alianza, bautismalmente renacidos y santificados.** 

El momento adecuado para abandonar da pasividad y emprender la 
insurgencia estaba determinado, en el pensamiento de Rothmann, por 
varios factores: ante todo, su adaptación de la doctrina de Joaquín de Flora 
sobre las tres edades del mundo; y en seguida, la importancia que concedía 
al curioso número bíblico 3/2 (“tiempo, y tiempos, y la mitad” en Daniel, 
12:7, y cf. Apocalipsis, 11:11, y recuérdese a Juan Hut, cap. v1.4) y a los 


14 Von verborgenhei der Schrifft des Riches Christi und von dem dage des Herrn, editado por Carl 
Hochluth en Bernhard Rothmanns Schrifien, Corha, 1857, p. 92, y citado por Stayer, "Roth- 
mann”, p. 191, En cuanoa da afirmación de que el Reino de Cristo no tendrá fin, hay quenotar 
que en otro jugarse contradice Rorhmann al decir que el Reinoserá entregado al Padre (según 
se ice en 1 Corintios, 15:24). Slayer, p. 192, nota 7], observa esa contradicción. 

1% Restitution, loc. cil., pp. 109 y 107. 

20 Eyn gantz troestlich bericht van der Wrake unde straffe des babilenischen gruwels, editado por 
Karl W. Bouterweck en Zur Literatur und Geschichte der Wiedertáufer, besonders in den Rhrinlanden, 
Bonn, 1864, pp. 66-80; ligeramente reducido y vertido al alemán moderno por Fasi, Der linke 
Fliigel, pp. 342.360. Rotimann no llegó a terminar un cuarto iratado religioso-político: Van 
erdesscher unnde tytliher geralt: Bericht tk Coltlykher schriffi, La parte que dejó escrita fue editada 
por Heinrich Detmer y Robert Krumbholtz en Zwe Echrifien des mtinsterischen Wiederláufers 
Bernhard Rothmann, Dorteiund, 1904. 

% Van der Wroke, ed. Bomerweck, p. 75; ed. Fast, Der linde Flúgel, p. 351. 

2% Stayer, "Rothmann”, p. 190, hacia las notas 59 y 60, observa que Rothrmann no siempre 
es muy lógico. 
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sueños de los reyes de Babilonia, el de la estatua cuatripartita y el de las 
cuatro bestias (Daniel, caps. 2 y 7, y recuérdese a Tomás Múntzer, cap. 111.2). 
Los múnsteritas crefan que el vidente anabaptista Melchor Hofmann no era 
otro sino Elías, que había regresado a la tierra. En los tiempos bíblicos, en 
una ocasión en que pululaban falsos sacerdotes y profetas, Elías había 
profetizado, como castigo de Dios, una sequía que duró 3 años (según el 
cálculo de Rothmann; cf. 1 Reyes, 17:1 y 18:45). Además, Rothmann 
encontraba este importante número multiplicado por 20 en los 70 años que 
duró la cautividad de Babilonia, otro casúgo enviado por Dios al pueblo 
escogido. A continuación venía una nueva multiplicación, esta vez de 20 
por 70: a partir de la ascensión de Cristo, a la edad de treinta y tres o 
treinta y cuatro años, vino la era apostólica, que según Rothmann duró 
exactamente cien años; en el año 133 0 134 se inició la más dolorosa de 
las defecciones, o sea la corrupción de la iglesia apostólica, castigada por 
Dios con 1400 (= 20 x 70) años de sequía espiritual. Así, pues, el año 
1533 o 1534 señalaba el comienzo de la Restauración definitiva,?? 

En cuanto a la seguridad de Rothmann de que Múnster era el lugar en 
que se llevaría a cabo la Restauración, se basaba también en argumentos: 
por una parte, en Múnster se había recuperado plenamente el significado 
de la Escritura; por otra parte, el imperio Romano, bajo el dominio de 
Carlos V, era ciertamente la úlima etapa del cuarto Imperio universal, y el 
barro de que estaban hechos en parte los pies de la tambaleante estatua 
(Daniel, cap. 2) eran las temporalidades espirituales, cuyo ejemplo se veía de 
manera patente en el obispado principesco de Múinster, mientras que la 
cuarta de las bestias, la de los tres cuernos (Daniel, cap. 7), era el Papado con 
su tiara de tres coronas y a la vez el Wittenberg insuficientemente refor- 
mado, donde Lutero, después de unos comienzos prometedores, “se ha 
quedado echado en su cama de orgullo e inmundicia”. El globo imperial 
en la mano de Juan Beukels era el símbolo del dominio universal del nuevo 
rey, el rey de la novísima alianza. Así, Rothmann concluía su trátado De la 
venganza con estas palabras: 


Ahora bien, amados hermanos, la hora de la venganza ha sonado ya. Dios ha 
exaltado al David prometido y lo ha armado para la venganza y el castigo de Ba- 
bilonia y sus moradores. Por consiguiente, amados hermanos, armáos para la 
batalla, no sólo con la humilde arma de los apóstoles, o sea el sufrimiento, sno 
también con la armadura magnífica de David, la de la venganza, para extirpar 
todo el poder de Babilonia y 10das las instituciones de los ateos con la potencia y la 
ayuda de Dios... Dios, Señor de los señores, que ha determinado y predicho por 
boca de sus profetas todo esto desde el principio del mundo, despierte vuestro 
a con el poder de su espíritu y os dé armas, así como a todo su pueblo de 
israel, 3 


29 Van der Wrake, ed. Bouterweck, p. 74; ed. Fast, Der linke Fltigel, p. 350. 

30 Cf. Restitution, p. 16, 

% Van der Wrake, ed. Bouterweck, p. 80; ed. Fast, Der linke Fliigel, p. 360; y cf. Stayer, 
“Rothmann”, p, 192, 
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4. RESTITUCIÓN Y VENGANZA POR MANO 08 LOS "1MPÍOS” 


Irónicamente, lo que sugieren los títulos de los dos libros escritos a fines de 
1534 por Bernardo Rothmann es el tremendo revés de la fortuna de la 
teocracia anabaptista. Un año después, en efecto, el obispo estaria reins- 
talado en Múnster, y las fuerzas combinadas de protestantes y católicos 
estarían consumando su venganza contra el efímero reino. 

A fines de noviembre de 1534, un nuevo grupo de mensajeros se puso 
en camino a Frisia, Holanda, Brabante, Cleves, Júlich y Lieja, llevando 
insignias de identificación hechas de cobre (con el lema "El Verbo se hace 
carne”) y gran número de folletos de indole polémica, entre ellos la Restitia- 
ción de Rothmann, que acababa de salir de la imprenta, y provistos asimismo 
de dinero con que comprar víveres para Minster. Hacia Navidad regresó la 
mayoria, trayendo, al parecer, buena cantidad de provisiones. 

La víspera de Navidad salió de Miinster una nueva bngada de mensaje- 
ros, en particular Juan van Geelen y Enrique Cramer, con destino a Wesel y 
a Deventer respectivamente, guiados por los consejos de Enrique Graess, 
y llevando consigo el nuevo libro de Rothmann, su tratado De la venganza. 
Graess, convertido ya en agente al servicio del obispo, aseguraba haber 
escapado de la prisión por milagro de Dios, lo cual había acrecentado 
sobremanera el respeto con que se le veía, Su declaración de que el rescate 
no tardaría en llegar del exterior, particularmente de Wesel, Deventer y 
Amsterdam, dio nuevos ánimos a los ciudadanos e hizo que el rey Juan le 
tuviera más confianza y le comunicara sus secretos. Temeroso, sin em- 
bargo, de que lo traicionero de su conducta saliera muy pronto a la luz, 
Graess puso súbitamente fin a su estancia en Minster el 2 de enero de 1535 
y corrió en pos de los emisarios salidos la víspera de Navidad, para levantar, 
según dijo, cuatro banderas blancas en los Países Bajos: tas banderas de la 
justicia, que proclamarían el advenimiento del rey (salomónico) de Sión y 
guiarian a los miembros de la Alianza en su marcha a Múnster. Los luga- 
res de reunión debian ser Deventer, Ysenbroeck y Limburgo. Las banderas 
debían ser desplegadas, una en Júlich, otra en algún lugar de Holanda o de 
Waterland, otra en la región de Limberg, entre Maastricht y Aquisgrán, y la 
otra en Frisia, cerca de Groningen.** En Appingedam, cerca de Groningen, 
unas mil personas se congregaron bajo el mando del profeta extático 
Herman Schoenmaker, que tenía pretensiones mesiánicas y queria pasar a 
cuchillo a todos los monjes, frailes y clérigos y a todos los funcionarios 
civiles. Pero Schoenmaker, con su excesivo fanatismo, echó a perder su 
propio movimiento particularista. En Múnster, donde la situación era ya 
desesperada, el rey prometió salvación (erlósung) y reivindicación para el 
dia de Pascua, y los habitantes cobraron nueyos ánimos. 

Entre tanto, sin embargo, había sido descubierta la traición de Enrique 
Graess. En Amsterdam, Juan van Geelen se esforzó en remediar el perjui- 
cio, peró ya para entonces varios de los hermanos habían sido ejecutados en 


* Grosheide, “Verhooren en vennissen”, loc. dí. p. 16, 
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Wesel. En enero, también, las fuerzas episcopales completaron finalmente 
el cerco de Múnster, donde el rey Juan había estado preparando cinco 
compañías militares que hicieran salidas audaces para reunirse con los 
esperados refuerzos y traerlos a la ciudad. Pero todos los intentos de 
conseguir auxilio acabaron en fracaso. Muchos fueron aprehendidos en 
Deventer, Kampen y Zwolle, y la imposibilidad de lograr apoyo popular 
en Amsterdam quedó señalada por la desesperada condiicta de los naakt- 
loopers, el 10 de febrero de 1535 (cap, x11.3). 

Todavia el 23 de marzo otros ocho emisarios consiguieron burlar elsitio, 
a pesar de ser ya tan estrecho, en un intento final de reclutar anabaptistas 
holandeses que acudieran al rescate de Múnster. Estos nuevos emisarios 
(uno de ellos Juan van Geelen) reunieron un puñado de trescientas perso- 
nas y asaltaron, con buena fortuna, el Monasterio Viejo % cerca de Bols- 
ward, que era una abadía cisterciense fortificada. Pero el edificio fue sitiado 
a su vez por el estatúder imperial Schenck van Toutenburg, que mandó 
traer artillería pesada y finalmente, después de no pocos combates, lo 
recuperó el 7 de abril. Pedro Simons (posiblemente hermano de Menno) 
sucumbió en este episodio. La insensata matanza obligó a Menno a moverse 
en favor de los pobres y mal guiados anabaptistas (cap. x1v. 1). 

Dentro de la ciudad asediada, Juan, para evitar sorpresas y defeccio- 
nes, instituyó en mayo doce “duques” encargados de girardar las pnertas, 
y. para que no hubiera reyertas entre ellos después del resultido victorioso 
de la batalla, tuvo el cuidado de asignarles el futuro territorio de sus 
ducados, una vez que el reino se ensanchara. Juan mantnvo la disciplina 
recurriendo a las medidas más severas. Con su mezcla de indecisión y de 
crueldad, de lanatisno religioso y de maldad maniática, dio a sus súbdi- 
tos, así como a ss esposas, una existencia miserable. Una de cilas, la más 
enérgica, fue decapitada por él en la plaza del mercado por haber criti- 
cado abiertamente su gobierno, y pisoteó su cadáver mientras las demás 
mujeres del harem contempla ban el espectáculo. 

El rey se esforzó en mantener la moral de su pueblo mediante bailes y 
espectáculos. Pero ninguno de estos recursos sirvió de nada. El hambre se 
sentía de manera cada vez más cruel, por lo cual mandó Juan fuera de la 
ciudad, en junio de 1535, a las mujeres, los niños y los ancianos. Muchos 
de estos finigitivos sulrieron la muerte a manos de los sitiadores, entre 
grandes atrocidades. Y a pesar de todo lo que hizo Juan, el sitio implacable y 
el hambre acabaron por socavar la moral. Entre los sitiadores estaba cun- 
diendo también poco a poco el desaliento a cansa de la terquedad de los 
sitiados, y melancólicamente se estaban preparando para na larga es- 
pera, cuando un acontecimiento insospechado vino a resolver todo el 
problema. Dos hombres, Juan Eck y Enrique Gresbeck,3* desertaron y 
abrieron traicioneramente una de las puertas de la ciudad a los honibres 


% Oldeklooster, Ondekdoosier. 
1 ElBerichtuen der Wiedertaufeia Múnster, de Gresbeck, fue editado por Cornelius, Rerichte 
des Augenzeugen, ap. cit, 
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del obispo. 'lras una batalla espantosa, la ciudad fue-tomada el 25 de 
junio, y casi todos sus pobladores pasados a cuchillo. 

El único de los cahecillas que consiguió escapar fue el canciller Enrique 
Krechting; Bernardo Rothmann, según parece, murió durantela batalla; el 
rey Juan Beukels, Bernardo Knipperdolling y Bernardo Krechting, her- 
'mano del canciller, fueron capturados y exhibidos por todas las regiones de 
la Alemania septentrional. Knipperdolling y Krechter se mantuvieron lea- 
les a sus creencias anabaptistas, mientras que Juan Beukels pronunció una 
abjuración parcial antes de ser ejecutado, e incluso llegó a ofrecerse, si se le 
perdonaba la vida, a persuadir a los anabaptistas supervivientes de la 
necesidad de renunciar a todas las ideas de violencia y ser fieles al nuevo 
gobierno. Los tres caudillos presos fueron sentenciados y torturados con 
tenazas calentadas al rojo vivo el 22 de enero de 1536 en Múnster, sobre 
un estrado, para que todo el mundo presenciara el suplicio, Sus cadáve- 
res, chamuscados, fueron puestos en jaulas de hierra y colgados de la 
torre de la iglesia de San Lamberto. 


5. Davib JORIS Y LOS BATENBURGUENSES EN Bochorr, 1536 


Después del aplastamiento de la bibliocracia anabaptista de Múnster en 
Junio de 1535 y de la ejecución del rey juan Beukels en enero de 1586, un 
grupo de anabaptistas radicales llegados nada menos que de inglaterra (y 
entre los cuales estaba cierto Juan Mathijs, sin relación ahun con el apóstol 
ejecutado) se reunieron en agosto de 1536 en la todavía tolerante población 
de Bocholt, cerca de Wesel, para tratar de llegar a algún entendimiento 
mutuo y de unificar las sacudidas y dispersas fuerzas anabaptistas. Asistie- 
ron a la reunión representantes de cuatro o cinco agrupaciones, desde los 
desenfrenados "batenburguenses” y los asendereados múnsteritas, pa- 
sando por los “davidjoristas” v los añn expectames hofimannitas, hasta 
los quietistas obbenitas.35 

La última vez que nos encontramos con David Joris era director de los 
sacramentistas de Delft, de donde fue expulsado (cap. x11.1). Regresó 
después a la misma ciudad, se hizo miembro de la comunidad hofmannita, 
recibió junto con su mujer el bautismo de manos de Obbe Philips (en 
septiembre de 1534) y la ordenación, de manos del mismo, unos meses 
después. Como señal exjerior de su nuevo nacimiento, retomó el nombre 
de David, que le habia sido impuesto por su padre (el cual, por los dias en 
que nació el niño, estaba representando el papel del rey David en una pieza 
teatral de los rederijker), y abandonó el nombre de Jnan, que le había sido 
dado por un obispo en la ceremonia desu confirmación. Muy poco después, 
sus propios seguidores se dieron a conocer con el nombre de davidjoristas. 


2% Sobre el anabaptismo en esta región, después del desastre de Miinster, véase Cornelius 
Krahn, "Anabapiiem in Wesipledia? ÁRQR, XXX V (1961), 282-285, Sobre las cuatro o cinco 
igrapriones tease Dobrakas Eralnaaa, did Philips, y. 12 ad dafra, qu 982, adiderdian. 
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Juan de Batenburg, hijo bastardo de un miembro de la noble casa de ese 
apellido, en Gelderland, había sido alcalde de Steenwijk, en Overijssel, 
antes de abrazar el anabaptismo. Era ahora el jefe de aquella facción cuyos 
secuaces se aferraban todavía a los principios de los dos Juanes, inspirados 
en la guerra de los Macabeos, y que por ello fueron llamados zunardgeesten 
(amigos de la espada), y también batenburguenses. Batenburg había sido 
uno de los instigadores del asalto múnsterita al Monasterio Viejo de Bols- 
ward en 1535, Los batenburguenses, más radicales aún de lo que llegaron a 
ser los múnsteristas en el cenit de sus excesos, sostenían que todos cuantos 
no se unieran a ellos debian ser exterminados. Estaban completamente de 
acuerdo con el saqueo de las iglesias, y el divorcio era obligatorio para 
aquellos o aquellas cuyo cónyuge se negara a unirse al grupo. Mantenían 
además la práctica de la poligamia, y poseian todos sus bienes en común. 
Llenos de fe en Batenburg, su nuevo Elías, esperaban clandestinamente el 
belicoso segundo advenimiento del Señor, Mientras tanto, se abstenían de 
celebrar bautizos de adultos, y asistían a los servicios religiosos católicos, 
para que nadie los descubriera ni persiguiera. 

Batenburg no asistió personalmente a la reunión de Bocholt. Fue David 
pr rien actuó como mediador entre los beligerantes batenburguenses y 

os obbenitas y miembros de otros grupos que insistían en el pacifismo, en 
la abolición de la pena capital, en ar bautismo de los creyentes, en la 
disciplina y en la conducta austera. Espiritualizando y alegorizando las 
creencias y los programas de las diversas agrupaciones, Joris consiguió 
ponerlos más o menos de acuerdo, y así la reunión de Bocholt terminó con 
un entendimiento (que resultaría efímero). Quedó suspendida la práctica 
del rebautismo, y el empleo de la espada por parte de los santos se de- 
claró justificable pero imprudente, puesto que era obvio que el milenio 
no había llegado todavia. 

De la mano de Joris, hábil lo mismo para la pintura que para la poesía, 
han llegado a nosotros algunos himnos escritos antes y quizá también 
después de la caída de Múnster. Uno de ellos, en especial, expresa muy bien 
la característica mezcla de esperanzas bélicas y de preparación para el 
sufrimiento: 


Toda alma piadosa debe bebur 

del cáliz de amargura, vino puro y rojo, 
pero Dios hará que sean los impios quienes apuren las heces. 
Y ellos vomitarán, y eructarán, y caerán 

en la muerte que no tiene fin. 

Emiende, amado cristiano. 

Consérvale firme, propaga la honra de Dios. 

Prepárase 10do el ¡tempo para morir, 


9% David Joris, Esn geestelijch liedt-boecxken (1529-1536), impreso ca la colección de Lirteren 
van Gract-Nederland editada por F. R. Coers, Utrecht, 1989. Fl fragmento citado en el texto 
aparece en Roland Bainton, faris, p. 18, y también en su Hibro The Travail ef Religious Liberty: 
Nine Biographical Studies, Filadelíía, 19351, y. 127. 
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La posición de Joris mismo estaba mucho más cerca de la de los obbeni- 
tas, especialmente en la cuestión de la espada. Según la enseñanza de Cristo, 
los santos tienen que sufrir y no ofrecer ninguna resistencia, Rechazaba 
asimismo la poligamia. En esto mostraba su familiaridad con el esquema de 

Joaquín de Flora, según el cual los creyentes estaban viviendo todavía en la 

era del Hijo, caracterizada por la monogamia, tal como la era del Padre 
había estado marcada por la poligamia patriarcal, y tal como la era futura 
del Espíritu, quese acercaba, estaría marcada por el celibato. En cuanto a la 
cuestión del adamismo, debatida igualmente en Bocholt, joris dijo que, 
por lo que a él tocaba, no sentía nada que lo moviera a andar por ahi 
desnudo, ya fuera esto un signo (como en Isaias), ya la prueba de un 
regreso a la perfección paradisiaca, pero que ese fenómeno recurrente 
en la historia de la religión era permisible si alguien se sentía impulsado a 
ello por Dios. Por lo demás, estaba de acuerdo con los radicales en la 
expectación de la inminente venida de Cristo. 

Batenburg murió muy poco tiempo después del coloquio de Bocholt. 
En un viaje que hizo por el sur de los Países Bajos, fue aprehendido en 
Vilvoorde, cerca de Bruselas, en diciembre de 1537, Durante su encarcela- 
miento, trató de hacerse pasar por enemigo acérrimo de los saqueos y 
destrucciones, y reveló el nombre de muchos anabaptistas. Los magistra- 
dos quedaron muy poco convencidos de la sinceridad de sus protestas, y 
Batenburg fue sentenciado a muerte en 1538. El clima belicoso subsistió, 
aun después de su ejecución, pero con el ajusticiamiento de los últimos 
seguidores de esa linea, un tal Appelman en Leiden y Pedro van Orck en 
Múnster, muertos amhos en 1544 (el mismo año que Loy cerca de Amberes, 
como vimos supra, cap. X11.2), la secta parece haber quedado sumamente 
empequeñecida.*? 

Poco después del coloquio de Bocholt recibió Joris carta de una mu- 
jer llamada Anneken Jansdochter,** la cual lo aclamaba como profeta de 
Dios y como el bieldo que el Señor había tomado en la mano para aventar el 
trigo y “prepararle un pueblo aceptable, para que pronto pudiera venir a 
su templo”. Joris, según lo relata él mismo, quedó en una especie de éxtasis 
durante más de una semana después de leer la carta; y, cuando recuperó el 
sentido, comenzó a considerarse como el tercer David después del primero, 
el rey de Israel, y del segundo, Cristo, su descendiente. Á 5us seguidores les 
exigió fe y lealtad. A la insistencia de muchos de ellos en la Palabra escrita, 
opuso la preeminencia dela Palabra interior. Proclamó la interioridad de la 
resurrección en espiritu y la victoria sobre el mal, la muerte y las tinieblas. El 
sonido de la trompeta del Juicio Final, la muerte, la condenación, todo esto 
tiene lugar, de manera análoga, en el interior del hombre. Predicó la 
humildad, la abnegación y el ascetismo. 

En Delft sele unió un grupo de seguidores, que fue acrecentándose con 
gran rapidez, Se puso precio a la cabeza del capitán de los davidjoristas en 


3 Sin embargo, todavía en 1552, en Leides, hubo temores de 111 ataque de los hatenbur 


guenses, lo mismo que en 1453 en Coura (Flandes): ME, 1, 247.248, 
$ Ciuida en Bainton, Traveil, p. 190. 
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1538, y en 1539 las autoridades sintieron que era preciso emprender una 
acción aún más vigorosa. La patrocinadora de Joris, Anneken Jansdoch- 
ter, mujer acomodada, que con su marido había buscado asilo en Inglaterra, 
en un viaje de regreso a Delft fue aprehendida en Rotterdam; se hizo 
sospechosa por Haber cantado cierto himno con una compañera de viaje, 
Cristina Barents, de Lovaina. Procesadas inmediatamente, las dos queda- 
ron convictas de herejía. 

En el camino al cadalso, Anneken dirigió una súplica a la muchedum- 
bre, rogando que alguien adoptara a su hijo pequeño, llamado Isaias, 
asignando al mismo tiempo, para cubrir los gastos de la tutoría, una apre- 
ciable suma de dinero. Este hijo sería, de grande, fabricante de cerveza y 
alcalde de Rotterdam, y se casaria con la hija del estadista y mártir armi- 
niano Juan Oldenbarnevelt.22 Mal hubiera podido prever Anneken, en sus 
últimos momentos de vida, que Isaías decidiría, en su edad madura, diso- 
ciarse de la fe de su madre. 

Ya había escrito un hermosísimo testamento dirigido a él, y que después 
se imprimiría y reimprimiría muchas veces. No será fuera de propósito 
citarlo extensamente, pues lo que en él se dice expresa de manera perfecta 
el espíritu del anabaptismo hofmanniano. Aunque la causa miinsterita 
había hi aplastada, aún escuchamos en el testamento de Anneken 
algo del fervor escatológico de la primera generación, antes de que la idea y 
la esperanza del Reino inminente de Cristo y del gobierno de los santos se 
hubieran apagado del todo. Al poner su testamento en manos del niño, 
Anneken daba voz a todo el ámbito de sus convicciones, nacidas del Nuevo 
Testamento, desde el Sermón de la Montaña hasta el Apocalipsis, pasando 
por las epístolas de los apóstoles: 


Hijo mía, escucha la instrucción de 1u madre... Mira, yo voy a seguir hoy el 
camino de los profetas, los apóstoles y los mártites, y a beber el vaso de que 
todos ellos han bebido. Voy a seguir ...el camino que siguió el propio Jesucristo, 
el Verbo eterno del Padre, lleno de gracia y de verdad, el Pastor de las ovejas, el 
que es la Vida, y que ...tuvo que beber de este mismo vaso, como él dijo: “Tengo 
un vaso de que beber, y un bautismo con que ser bautizado” [cf. Marcos, 10:38- 
39]... Él, que pasó por todo eso, llama a sus ovejas, y sus ovejas oyen su voz y lo 
siguen dondequiera que él va, pues ése es el camino de la fuente verdadera. Por 
este camino anduvieron los regios sacerdoles que vinieron de donde el sol se 
ad corno leemos en el Apocalipsis, y entraron en la eternidad [cf. 1 Pedro, 
; :9L.: : 

te es el camino pisado por los muertos que están debajo del altar y que 
claman en alta voz, diciendo: “Señor Dios Omnipotente, ¿cuándo vengarás la 
sangre que ha sido derramada?" 1apectips 6:9.11]... También éstos bebie- 
ron del vaso, y ahora han ido a to alto, a gozar del santo y eterno descanso del 
Señor. Estees el camino por el que caminaron los veinticuatro ancianos que están 
ante el trono de Dios, y echan sus coronas y sus arpas ante el trono del Cordero, 
cayendo sobre sus rostros y diciendo: “Señor, digno eres de recibir gloria y honra 


Un tema que merece investigución es el de la relación entre el anabaptismo del libre 
albedrío y el arminianismo en Holanda. 
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y virtud, tú que vengarás la sangre de tus siervos y de tus ministros, y que por ti 
mismo ganarás la victoria” (Apocalipsis, 4: 10-11]... Mira, todos éstos tuvieron 
que beber del vaso de amargura, tal como habrán de beberlo todos aquellos que 
aún faltan para completar el número y la plenitud de Sión, la esposa del Cordero, 


. que es la Jerusalén nueva que desciende del cielo [Apocalipsis, 21:2), la ciudad y 


trono de Dios, en la cual habrá de verse la gloria del gran Rey... 

Mira, ninguno de ellos habria podido alcanzar eso si primero no hubiera 
sufrido juicio y castigo en su carne; y Cristo Jesús, la eterna verdad eterna, fue en 
esto su modelo, pues está escrito: "El Cordero, muerto desde el principio del 
mundo” (Apocalipsis, 13:8]. Y así dice San Pablo: "Todos aquellos a quienes el 
Padre tuvo a bien predestinar desde la eternidad fueron llamados, escogidos y 
justificados por él, y hechos conformes a la imagen de su Hijo” (Romanos, 
8:29.30]. Nuestro Salvador bendito dice también: “El siervo no está por encima 
de su Señor, pero le basta ser como su Señor y su Amo” [Mateo, 10:24-25]. Y 
asimismo dice San Pedro; “Si el justo con dificultad se salva, ¿dónde aparecerá el 
infiel y el pecador?” (1 Pedro, 4:17.18]. Mira, hijo mío, eso quiere decir que 
nadie podrá llegar a la vida sino por ese camino. Por lo tanto, penetra en él a 
través de la puerta angosta, recibe el castigo y la instrucción del Señor, dobla 
tus hombros bajo su yugo, y sopórtalo jubilosamente desde tu juventud, con 
acción de gracias, regocijo y lionor; pues Dios no acepta ni recibe hijos a quie- 
nes no castigue... 

Por lo tanto, hijo mio, no atiendas a lo que hace la gran muchedumbre ni pises 
sus caminos. Aparta tus pies lejos de sus senderos, pues por ellos van [los 
malvados] a la muerte, como ovejas al matadero... En cambio, cuando oigas 
hablar de una manada pequeña (Lucas, 12:52], pobre, sencilla, desechada, a la 
que el mundo ha despreciado y rechazado, únete a ella; pues donde oigas hablar 

ela cruz, allí está Cristo ... Huye dela sombra de este mundo; únete a Dios; no 
temas sino a él solo; guarda sus mandamientos; atiende a todas sus palabras, para 
ponerlas por obra; escríbelas en la tabla de tu corazón, cíñeetelas en la frente, 
habla noche y día de su santa ley... Haz que el temor del Señor sea tu padre, y 
entonces la sabiduría será la madre de tu entendimiento ... Noteavergilences de 
confesarlo ante los hombres; no temas a los hombres; prefiere dar la vida a 
apartarie de la verdad. Si pierdes tu cuerpo, quees terrenal, el Señortu Dios te ha 
preparado otro mejor en el cieto [11 Corintios, 5: 1]. 

Por lo tanto, hijo wnio, esfuérzate hasta la muerte en llegar a la justicia, y 
ármate con las armas de Dios. Sé un israelita piadoso, pisotea todo cuanto sea 
impiedad, el mundo y todo lo que en él está contenido, y no ames sino lo que está 
arriba. Recuerda que tú no eres de este mundo, como tu Amo y tu Señor nolo fue 
tampoco. Sé un discípulo fiel de Cristo; pues nadie está preparado para orar sino 
a partir del momento en que se ha hecho su discípulo, y no antes. Aquellos que 
dijeron: "Todo lo hemos dejado” [Lucas, 18:28], dijeron también: “Enséñanos a 
orar” (ibid., 11:13. Por ellos rogó el Señor, y no por el mundo (Juan, 17:9); pues 
cuando los del mundo oran, invocan asu padre el demonio .... Por lo tanto, hijo 
mío, no te hagas como ellos, sino huye y aléjate y no tengas parte ni conversación 
con ellos... Todo cuanto hagas, hazlo en alabanza de sn nombre. Honra al Señor 
cou las obras detus manos, y haz que la luz del Evangelio resplandezca a través de 
ti, Ama a tu prójimo. Con un corazón abierto y cálido, comparte tu pan con el 
hanibriento, viste al desnudo, y no soportes tener nada por duplicado, pues 
siempre habrá quien carczca delo que a ti te sobra. Todo lo que, por el sudor de 
tu frente, te conceda el Señor más allá de lo que necesitas, commnicalo a aquellos 
de quienes sabes que aman al Señor, y no sufras que nada de eso permanezca en 
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posesión tuya hasta el día de mañana; y el Señor bendecirá la obra de tus manos y 
te dará su bendición por herencia. Que tu vida, joh hijo miol se ajuste al 
Evangelio, y que el Dios de paz santifique tu alma y tu cuerpo, para alabanza 
suya. 

Oh Padre santo, santifica al lijo de tu sierva en tu verdad, y guárdalo del 
malo, por tu nombre, oh Señor.* .. 


Así dice el testamento de una holandesa rica, seguidora de Melchor 
Hofmann, no afectada todavía por las aberraciones y la destrucción del 
hofmannismo en su forma múnsterita, pero inclinada ya hacia una inter- 
pretación más espiritual de las Escrituras, o sea la de David Joris. Lo que 
se ha leído es una muestra extraordinaria de la teología de los mártires, 
emparentada con la de los anabaptistas del Sur de Alemania, pero con un 
acento mucho más fuerte sobre la inminente vindicación delos “israelitas” 
de Dios en una visión de justicia futura que nose aterra ante la sangrienta 
perspectiva delos castigos enviados por Diosa los circuncidados en espíritu. 

En el testamento de Anneken se escuchan los últimos ecos del evangelio 
hofmannita original. Ya hemos señalado la división del movimiento en tres 
corrientes disuntas: 1) el libertinismo beligerante de los batenburguenses; 
2) el espiritualismo místico de los davidjoristas, y 3) el anabaptismo evangé- 
lico disciplinado, cada vez más atento a la organización sectaria y ala 
codificación de la ortodoxia, bajo la dirección de Menno Simons. 


4% Reimpreso en el Espejo de los mártires de T. van Braghu, trad. inglesa tada, pp. 453-454, 
Nuestra transcripción esiá ligeramente abreviada. 

La propaganda católica anti-anabaptista con Miinster, de 1532 a 1534, ha sido estudiada 
por Robert Sunpperich, Sehrifien von hatholischer Selte gegen die Tánfer, Minser, 1970. 
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XIV. EL REAGRUPAMIENTO DE LAS FUERZAS DESPUÉS 
DEL DESASTRE DE MÚNSTER: El MENNONITISMO 


1. LA VIDA DE MENNO SIMONS HASTA SU CONVERSIÓN 


Antes de tener yo noticia de la existencia de los hermanos . .., un héroe piadoso y 
temeroso de Dios, Hamado Sicke [Freerks] Snijder, fue decapitado en Lecuwar- 
den por haber sido rebautizado. Me pareció cosa muy extraña oír hablar de un 
segundo bautismo, Examiné diligentemente las Escrituras y las ponderé con 
toda seriedad, y no pude encontrar mención alguna del bautismo de niños 
pequeños. 


Con estas palabras describe Menno Simons, que había sido sacerdote cató- 
lico romano durante siete años, su primer contacto con la idea del bautismo 
de los creyentes. Y este hombre, que no sabía siquiera qué clase de fe era esa 
por la cual Sicke Freerks había sacrificado voluntariamente su vida, había 
de dar su nombre a todo el movimiento cuyo protomártir en los Países 
Bajos había sido el hombre decapitado en Leeuwarden (cap. x11.3), 

Más de una vez ha sucedido que un movimiento acaba por ser conocido 
con un nombre queno esel de su fundador. Cuando Menno Simons abrazó 
la fe de los anabaptistas, ya éstos habían tenido un buen éxito inicial en los 
Países Bajos, y después habían sentido en su carne los colmillos de la 
persecución, y luego habían sido sacudidos hasta la médula por el enorme 
desastre de Miinster en 1534-1535. Y sin embargo, de alguna manera, la 
influencia de este converso llegado relativamente a última hora, y que fue 
un pastor más que un teólogo, resultó ser tal, que su nombre cautivó la 
imaginación de muchos y la llegado a aplicarse no sólo a los anabaptistas 
de los Países Bajos, sino también a los de la Confederación suiza ya los 
del Sur de Alemania.? 

Menno nació en 1496 en la aldea de Witmarsum,en la Frisia Occidental, 
y fue hijo de un modesto vaquerizo llamado Simón (de alií su apellido, 
Simonsz, o sea Simonszoos). Antes de recibir las órdenes sacerdotales 
había estudiado en un monasterio, posiblemente en Bolsward. Aprendió a 


+ Menno Simons, The Comblete Writings, traducción inglesa de Leonard Verduin, ed, por 
John €. Wenger, Seoudale, Pa., 1956, p. 888, Y cf. infra, p. 962, addendim a esta 1014. 

* Para la biogralla de Menno Simons, y su periodización, me fundo en los siguientes 
estudios: Harold Bender, “A Brief Biography”, incluida en The Complete Writings; Karel Vos, 
Menno Simons, 1496-1561: Zifn irven en werken en vine reformatorische denkberiden. Leden, 1914; 
Cornelius Kraha, Menno Simons, 1496-1561: Ein Beitrag vr Geschichte und Theologíe der Tauf. 
gesínnten, Karlsruhe, 1936. (Fragmenios muy importamos de este último libro, con el título 
“Menno Simons Concepi ofihe Charch", pueden verse iraducidos al inglés en Dyck. ed., A 

3, pp. 17-50.) Fuente de importancia primordial para esta biografla son las reminiscencias 
del propio Menno Simons en su Réplica a Gelio Faber(Writings, pp.62955.). El librode William E, 
Keceney, The Development of Dutch Anabaptist Thought and Pradice, op. cit., es una presentación 
sistemática de toda la teología mennonña, escrupulosamente ajustada a los datos históricos. 


“Parmbién es útil el libro de Chrisoph Bornhduser, Leben und Lehre Menno Simons”, Neukirchen, 
197%, 
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leer y escribir el latín, y a leer algo de griego. Llegó a adquirir cierta 
familiaridad con algunos de los padres de la iglesia, como Tertuliano, 
Eusebio y San Cipriano. No llegó a tener ninguna educación bíblica sistemá- 
tica, pero ciertamente conoció grandes porciones de la Escritura a través de 
la liturgia católico-romana. 

La ordenación sacerdotal de Menno tuvo lugar en marzo de 1524, 
cuando contaba veintiocho años de edad. Nombrado vicario de la parroquia 
de Pingjura, cerca de Witmarsum, permaneció allí durante siete años, 
segundo en orden jerárquico entre tres sacerdotes. Según confesará él 
mismo más tarde, pasó el tiempo desempeñando rutinariamente las obliga- 
clones normales de un sacerdote de aldea, y utilizando sus ocios en jugar a 
los naipes, en beber y en “frivolidades de toda especie”. Pero ya en dos 
comienzos de su carrera sacerdotal lo asaltaron ciertas dudas que venían a 
turbar una vida tan despreocupada exteriormente. En 1525, o sea en el año 
mismo en que los hermanos suizos a quienes después se llamaría por su 
nombre- organizaban en Zurich su iglesia restaurada de acuerdo con el 
Nuevo Testamento, Menno comenzó a sentir dudas en cuanto a la doctrina 
de la transubstanciación: 


Cada vez que tenía en mis manos el pan y el vino duranie la misa, me venta la idea 
de que no eran la carne y la sangre del Señor. Pensaba yo que era idea sugerida 
por el demonio, empeñado en apartarme de mi Te, Me confesé a menudo, suspiré 
y oré; pero no pude quitarme esa idea de la cabeza. 


Bien puede ser que Menno, en sus cavilaciones, Laya tenido algún 
conocimiento de la docirina de Cornelio Hoen, seguida por los sacramentis- 
tas en la vecina localidad de Leeuwarden (cap. x11.1). Nunca pudo conseguir 
que sus colegas sacerdotales de Pingjum acallaran sus dudas acerca de la 
cuestión, y se sintió entonces impulsado a acudir a la lectura del Nuevo 
Testamento para satisfacerlas o para mitigarlas al menos. "En una cosa 
escribió más tarde me ayudó Lutero ...: [en hacerme ver] que los orde- 
namientos humanos no pueden condenarnos a muerte eterna.” * De allí en 
adelante comenzó a progresar en el estudio de las Escrituras, hasta llegar a 
ser considerado por algunos (incorrectamente, según él) un predicador 
evangélico”. Aunque atribuyó a Lutero $u confianza en el derecho de 
desviarse de las enseñanzas humanas sobre la eucaristía y de atenerse al 
testimonio de la Biblia, no aceptó la doctrina de Lutero en el caso concreto 
del sacramento del altar. 

No fue, sin embargo, este sacramentarismo desarrollado lo que final- 
mente lo movió a dar la espalda a la iglesia católico-romana, puesto que 
siguió celebrando la misa durante varios años después de haber quedado 
convencido de que era teológicamente insostenible, Fue, más bien, el pro- 
blema del bautismo. Hacia 1520 se enteró Menno de que San Cipriano 
había aprobado el bautismo de losadultos, noticia que le llegó a través de los 


3 Menno Simons, Writings, p. 668. 
3 Writings, doc, dt. 


424 


Vida de Menno Simons XYV.1 


escritos de Teobaido Bilicano (Billicanus), de Nórdiingen.5 Después, en 
1531, tuvo noticia de la heroica muerte (en la vecina Leeuwarden) de Sicke 
Freerks, el mismo anabaptista mártir que había movido a los hermanos 
Philips a unirse a la Alianza hofmannita. Aunque la causa por la cual había 
muerto Sicke, o sea el rebautismo, parecía muy extraña,* Menno quedó 
profundamente impresionado por la extraordinaria seriedad del nuevo 
movimiento, y la consternación que experimentó al no encontrar en el 
Nuevo Testamento ningún argumento en favor del bautismo de los infan- 
tes fue enorme. Entonces acudió a los padres: 


Ellos me enseñaron que los niños pequeños quedan, mediante el bautismo, 
limpios del pecado original. Confronté esta idea con las Escrituras, y hailé que 
hacía violencia a la sangre de Cristo.” 


A partir de entonces, esta divergencia fue determinante para Menno. El 
Calvario libera del pecado original al mundo entero. La muerte de Cristo 
significa borrón y cuenta nueva para toda la humanidad, pues él vino a 
quitar los pecados de tado el muudo, Ésta es la buena nueva que reciben 
aquellos a quienes les es enseñada, perosu efecto es operativo independien- 
temente de que se sepa o se ignore. Hasta este punto, y a semejanza de 
Denck en el Sur, Menno había reconocido una base para la salvación 
universal. El bautismo, en consecuencia, viene a ser el medio de liberar de 
sus pecados personales al creyente cristiano. Menno encontró una confir- 
mación para sus convicciones sobre el bautismo de los ad ultos, cada vez más 
sólidas, cuando se puso a averiguar lo que opinaban los reformadores 
protestantes y vio que se contradecian los unos a los otros en cuanto a la 
propiedad del bautismo de los infantes, pues Lutero sostenía tercamente 
que en algún sentido los infantes tenían fe (por los poderes de los padrinos), 
Bucer afirmaba que el bautismo era la obligación de impartir crianza 
cristiana, y Zwinglio y Bullinger decían que era, dentro del Nuevo Testa- 
mento, el equivalente de la circuncisión. 

Aunque las convicciones de Menno sobre la cuestión del bautismo de los 
infantes eran ya firmes, pasaron todavía varios años antes de que empren- 
diera alguna acción. No se asoció con los pequeños grupos de hofmannitas 
que había en las inmediaciones, sino que, por el contrario, aceptó un 


3 En su Fundamento de la doctrina cristiona, de 1539, Menno escribió que diez años antes, O 
sea hacia 1529, leyó en las abras de “los predicadores de Nórálingen” lo relativo a San 
Cipriano. Se refería seguramente al libro de Bilicano, Aenovatio ecclesias Nordlingiacensis.... per 
diaconos tbiden (1525). 

$ Al recordar el martirio de Sicke Freerks, que tuvo Jugar en 1531, Menno dice que do del 
segundo bautismo le pareció "cosa extraña”, lo cual está en aparente contradicción con lo que 
dice de San Cipriano. Estadiscrepancia, señalada primeramente por 5. Cramer en Doopsgetinde 
Bijdragen (1912), podría explicarse como simple falla de memoria. Por su parte, Krahn, Beitrag, 
p. 24, quiere preservar la veracidad de las dos afirmaciones haciendo notar que a lo que San 
Cipriano se refiere jen Bilicano) es al bautismo de ias adultos y no al rebautismo. Pero esta 
solución es dudosa, puesto que San Cipriano abogó por el rebautismo de dos errados y de 
los herejes (cap. x.B. 

? Weilings, p. 669. 
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ascenso de jerarquía en su posición edesiástica católico-romana cuando lo 
nombraron párroco de la iglesia de Witmarsum (su lu gar de nacimiento), 


“llevado allí —escribirá más tarde- por la codicia y el afán de que mi nombre 
sonara”; 


Allí hablé mucho a propósito de la Palabra del Señor, pero esto sin espiritualidad 
ni amor, sino como lo hacen todos los hipócritas, y en esta forma me hice de 
discipulos de mi misma especie, fanfarrones huecos y parieros frivolos que ¡ot 
dolor! tomaban estas cosas con la misma falta de seriedad que yo.* 


Su conducta era exteriormente morigerada, y era admirado, pero él 
no se sentía satisfecho con su estado espiritual, Su conciencia estaba cons- 
tantemente torturada por la contradicción que había entre sus creencias y 
su conformidad al viejo orden. Así y todo, Menno siguió todavía un 
tiempo dentro de la iglesia católica. Más aún: los excesos del anabaptismo 
múnsterita lo obligaron a escribir una invectiva (abrilfunio de 1535) ron» 
tra Juan Beukels de Leiden, que es el más antiguo de sus escritos que nos 
ha llegado. Se hallaba, en esos momentos, vacilante entre el catolicismo y 
el anabaptismo, perturbado por ambos. 

Por un extraño vuelco de las circunstancias, no fueron las convicciones 
sacramentarias ni anabaptistas de Menno las que lo llevaron a romper con 
Roma, sino el horror de las blasfemias fanáticas de Mtinster. Los excesos 
mismos del movimiento anabaptista lo forzaron finalmente a abandonar su 
pan para ponerse a la cabeza del desconcertado y mal guiado re- 

o de hofmannitas. : 

Unos trescientos de esos anabaptistas radicales, mientras se encami- 
naban a Múnster bajo la dirección de Juan van Geelen, se habían parape- 
tado en el Monasterio Viejo, cerca de Bolsward, donde fueron sitiados y 
abrumadoramente vencidos el 7 de abril de 1535. Entre los muertos se 
encontraba Pedro Simons, que tenía el cargo de portero de la reina de 
Minster (cap. xim.4). Menno, que se habia opuesto expresamente a su 
elección de los medios violentos, y que censuraba su falta de preparación 
en materia de doctrina bíblica, se sintió movido a guiar a esas ovejas sin 
po a la meta válida de sus aspiraciones más profundas, con las cuales 

abía llegado a simpatizar. Con el corazón tembloroso, pidió perdón a 
Dios por lo mucho que había tardado en obedecer su llamado. Es con- 
movedor lo que dice de sus últimas luchas espirituales: 


Más tarde, los pobres fieles extraviados, que andaban errantes como ovejas sin un 
pastor adecuado, después de muchos crueles edictos y de muchas muertes por 
estrangulamiento o por la espada, se congregaron en un sitio cercano al lugar de 
mi residencia, amado Oude Klooster, y ¡oh dolor!, a causa de las implas 
doctrinas de Múnster, y en oposición al espíritu, a la palabra y al ejemplo de 
Cristo, desenvainaron la espada para defenderse, la espada que el Señor ordenó 
a Pedro dejar en la funda. 


3 Writings, loc. cil. 
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Cuando llegaron a mi conocimiento tales noticias, la sangre de esos hombres, 
aunque mal aconsejados, cayó tan ardientemente en mi corazón que no pude 
soportarla, ni encontrar descanso en mi alma. Me puse a meditar en mi vida 
impura y carnal, y también en la doctrina hipócrita y en la idolatría que seguía 
pS todos los días, con apariencia de piedad, pero sin entusiasmo alguno. 

i que esos celosos cristianos, aun estando en el error, renunciaban de buena 
gana a su vida y a sus posesiones por su doctrina y su fe. Y yo era uno de los queles 
revelaban las abominaciones del sistema papal. Pero yo mismo continuaba en mi 
vida de comodidades, y si daba cuenta de las abominaciones era simplemente a 
fin de disfrutar de un bienestar material y huir de la cruz de Cristo. 

Ponderando estas cosas, eran tales mis torturas de conciencia, que no podía 
soportarlas ... , 

Comencé, en el nombre del Señor, a predicar públicamente desde el púl- 
pito la palabra del arrepentimiento verdadero, a mostrarle al pueblo la vía 
estrecha, y. robustecido con la fuerza de la Escritura, a reprobar abiertamente 
todo cusuto era pecado y miidad, todo ciranio era idolawía y falsa adoración, 
a hacer ver en qué consistia el verdadero culto de Dios, y también a hablar 
sobre el verdadero bautismo y la Cena del Señor, según la doctrina de Cristo, 
y en la medida de la gracia que hasta esos momentos me había concedido 
Dios... 

Después, sin ninguna violencia exterior, renuncié repentinamente a toda mi 
reputación mundana, a rai nombre y a mi fama, a mis abominaciones anticristia- 
nás, a mis misas, al bautismo de los infantes y a mi vida fácil, y voluntariamente me 
sometí a los irabajos y a la pobreza bajo la pesada cruz de Cristo.” 


Durante nueve meses trató Menno de utilizar su púlpito de Witmarsum 
como una especie de base desde la cual llevara efecto la reforma evangélica. 
Después, en el mes mismo en que el rey Juan Beukels fue torturado y 
muerto en Múnster, Menno abandonó valerosamente su oficio sacerdotal 
(30 de enero de 1536) y desapareció de la mirada pública. Un poco antes 
había declarado que no podía mantener por más tiempo ni siquiera una 
conexión puramente externa con la "Babel” romana. Al romper así con el 
orden antiguo, Menno pasaba directamente de la seguridad de un curato 
católico al peligro de los caminos abiertos, y esto en una tierra que seguía 
siendo católica, y donde el edicto contra el anabaptismo era obedecido 
con mucho rigor. Menno consumó esa ruptura precisamente en los mo- 
mentos en que el anabaptismo revolucionario sufria el máximo aborre- 
cimiento por parte de las autoridades y el máximo descrédito por parte 
de sus devotos. El hecho de que no se hubiera unido a ninguno de los 
grupos de anabaptistas que habia en la región con anterioridad al desas- 
tre de Múnster, y de que desde un principio se haya opuesto a las ideas 
que los misioneros múnsteritas predicaban, otorga credibilidad a su fre- 
cuente afirmación de que su nueva fe le vino “gracias a una asidua lec- 
tura y meditación de las Escrituras, y por el favor y el don benevolente de 
Dios, y no por haber seguido el ejemplo de sectas equivocadas, según lo 
que cuentan de mi algunos”.*? 


Y Wrilings, pp. 670-671. 
19 Writings, p. 669. 
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Un factor determinante de la conversión de Mennoal anabaptismo fue 
su experiencia de la “resurrección espiritual”. 1! Al rincipio decidió llevar 
tna vida retirada. Es muy probable que haya bado refugio en tierras de 
Ulrico de Dornum, que poseía un castillo en Oldersura, sobre el Ems, al sur 
de Emden, y que años antes, en 1529, había protegido a Caristadt y a 
Hofmann. (Gracias al apoyo de Ulrico le habia sido posible a Hofmann, que 
abrazó el anabaptismo en 1530, llevar a cabo su misión en Emden, que tuvo 
un éxito extraordinario.) Es posible que Menno haya recibido instrucción 
de Obbe Philips, que fue quien lo rebautizó. Al terminar el año de retiro que 
siguió a su ruptura con la iglesia católico-romana, después de mudarse de 
un lado a otro entre Witmarsum, Leeuwarden, Groningen y Oldersum, 
parece haberse establecido por un tiempo en Groningen o en sus cerca- 
nías. Un grupo pequeño de anabaptistas fue a buscarlo y a rogarle que 
tomara a su cuidado la asolada viña del Señor, 

No dejó de ver los peligros a que se exponía al asumir un ministerio 
anabaptista, pero el sentimiento de obligación pastoral para con aquellas 
“ovejas sin pastor” lo impulsó a superar sus aprensiones y lo hizo hundirse 
de lleno en la obra para la cual se habia sentido llamado por el Señor. Su 
explicación de la vocación pastoral es muy reveladora del importante lugar 
que tenia en su pensamiento la iglesia en cuanto instrumento de Dios 
para llamar e instituir a los pastores. 

Los predicadores cristianos, escribiría no muclro tiempo después, son 
llamados de dos maneras: unas veces por Dios solo, sin ningún agente 
humano, y otras veces con la intervención de personas piadosas, como en los 
Hechos de los Apóstoles, 1:23-26,*? “Todos los que predican rectamente a 
Cristo y difunden su Palabra, suscitándole así hijos al Señor, necesitan haber 
sido llamados por uno de los dos métodos mencionados.” '3 Sin una voca- 
ción adecuada, nadie puede predicar rectamente el evangelio, pues, “como 
dice San Pablo [Romanos, 10:15], «¿Cómo predicarán si no fueren envia- 
dos?»” *% Así, pues, está claro por qué, a diferencia de lo que ocurrió con los 
reformadores magisteriales, la ordenación sacerdotal católico-romana ha- 
bía dejado de ser válida para Menno Simons, y por qué insistió en una 
vocación nueva y en una ordenación válida, de acuerdo con la verdadera 
institución divina, Como muchos ex-sacerdotes o ex-frailes, Menno fue 
no sólo un anabaptista, sino también un reordenacionista, Su segunda 
ordenación parece haber tenido lugar a comienzos de 1587, y casi segu- 
ramente fue realizada por Obbe Philips. MEA 

Su aceptación del papel de guía ocurrió en un momento crucial para los 
hermanos que habían permanecido fieles a un anabaptismo evangélico y 


15 “Val es el tírudo de an0 de sus primeros escritos, Van de geestelijke verrijenisse (de hacia 
1536). 

$ Writings, p. 159 (cita del Fundamento de la doctrina cristiana, de 1540), 

13 Writings, p. 160. 

S Weritfugs, p. L.CE dnfra, p D82. el coldendara a esta nota. o 

$8 Esta fecha aproximada es la propuesta por Bender, “A Bricl Biography", en Writings, 
etocit, yy. 23, 
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pacifico y no habían cedido a las ideas fanáticas de Juan Mathijs y de 
Juan Beukels. Esos hombres se hallaban aliora dispersos y eran presa del 
desaliento. Asechado constantemente por las autoridades, Menna llevaba 
una vida de vagabundo, visitando a los hermanos desparramados, predi- 
cando, bautizando, catequizando y esforzándose en levantar las iglesias 
dondequiera que iba. En 1536 o 1537 contrajo matrimonio, pero no llegó 
a tener residencia fija.** a 

Al mismo tiempo que desempeñaba todas esas tareas ministeriales, se 
dedicaba también al ministerio de la escritura. Entre los muchos opúsculos 
salidos de su pluma hay que mencionar La resurrección espiritual, de hacia 
1536, la Meditación sobre el Salmo XXV, de hacia 1537 (que es una interpreta- 
ción autobiográfica), £l nuevo nacimiento, también de hacia 1537, El bautismo 
cristiano, de 1539, y El fundamento de la doctrina cristiana, de 1540, obra, esta 
última, que contribuyó a consolidar su posición de autoridad cada vez más 
sólida sobre una hermandad que seextendía a lolargo de la costa hanseática 
y que, aguas arriba del Rin, llegaba hasta Bonn. 

Un campo maduro para la cosecha había estado en peligro de quedar 
arruinado por labradores revoltosos, o soñadores, o fatigados. La labor de 
Menno Simons consistió en congregar a su lado las fuerzas constructivas del 
anabaptismo neerlandés, Gracias a su gohierno, austero, infatigable y 
siempre inspirado en el evangelio, el movimiento de los Países Bajos y de 
la Alemania septentrional se salvó de la desintegración y de la aberración 
fanática. En 1542 era ya de manera tan notoria un jefe de secta, que en 
Lecuwarden se puso un precio alto a su cabeza: quinientos florines de 
oro. Ciertamente hay mucha razón en la casualidad histórica que conectó 
con el nombre de Menno casi todo lo que sobrevivia del movimiento ana- 
pa La primera vez que aparece la palabra "mennonitas” (Mennisten) 
aplicada a dos anabaptistas es en nn decreto de la condesa Ana de Ol. 
denburg, regente de la Frisia Oriental, de fecha 1545. 

Muy representativo de la valentia de los anabaptistas que se congrega- 
ron en torno al nuevo caudillo, y de su determinación a sufrir cualquier cosa 
antes que delatar a sus correligionarios, es el testimonio de Isabel Dirks. 
mujer que habia sido educada cu un convento y de quien se cree que fue la 
primera diaconisa mennonita. Aprehendida en Leeuwarden, fue identifi- 
cada erróneamente como la mujer de Menno, y sometida a interrogatorio, 
mediante tortura, para sacarle informaciones acerca de él y de otros diri- 
paa del anabaptismo. Pero a pesar del tormento de las empulgueras y de 
a "bota española”, ella se negó a revelar un solo nombre. Afirmó valiente- 
mente que ese silencio era la manera de obedecer el mandamiento divino de 
honrar a padre y madre, puesto que, en Cristo, todas las personas con 
A ee ella se había asociado eran su padre y si1 madre, y le era imposible 

elatarlos. La negativa a revelar nombres bajo tortura es uno de los temas 
recurrentes en todos los martirologios anabapiistas, y los radicales 
del siglo xvi la tuvieron, may conscientemente, como un vinculo que los 


38 CUibido. pp. 2526. 
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unía con los cristianos primitivos, que se negaron astinismo a ser delatóres 
y traditores de sus hermanos. 1? 


2. "EL FUNDAMENTO”, 1540: CRISTOLOGÍA Y EXCOMUNIÓN 


El fundamento de la doctrina cristiana, ** escrito en un holandés fuertemente 
coloreado de bajo alemán (Oosters),1? tiene como punto de partida un 
texto de San Pablo: "Porque nadie puede poner otro fundamento que el 
que está puesto, el cual es jesucristo” (I Corintios, 3:11). Llamado tarn- 
bién El libro del fundamento, Y este tratado ha venido a ser efectivamente el 
fundamento del mennonitismo, y merece por consiguiente una atención 
especial en este punto, junto con otros escritos de Menno. i 

En la primera edición del Fundamento,*! una de las preocupaciones de 
Menno era reorientar a los mal aconsejados anabaptistas radicales hacia el 
ideal de las asociaciones pacíficas, a lo cual iba anejo el deseo de legitimar 
el movimiento ante los ojos de los magistrados. Por eso, cada vez que 
pudo, acentuó su ortodoxia y su disciplina. 

Sin embargo, mantuvo en el Fundamento la peculiar doctrina hotman- 
niana de la encarnación, que le había sido comunicada por Obbe Philips. 22 
En forma modificada, parecería que esta doctrina estaba inextricablemente 
vinculada no sólo con su experiencia y conceptualización del nuevo naci- 
miento, sino también con su concepto de la iglesia, que era el de la comuni- 
dad sin mancha ni arruga.** En otra de sus obras, La verdadera fe cristiana, 
escribió Menno: 


Pues todos los que están en Cristo son creaturas nuevas, carne de su came 
[celestial], hueso de sus huesos [alusión, con San Pablo, al primer Adán) y 
miembros de su cuerpo.** 


1% Isabel fue ahogada el 27 de mayo de 1549. Su historia se relata en el Espejo de los 
mártires de Van Braght (trad. inglesa citada, pp. 481 55). Véase mi artículo “Reluctance to 
inform”, Theology Today, X1V (1957), 229-255, especialmene p. 253, donde sitúo a los ana- 
bapiistas en la larga historia de las objeciones de conciencia en contra de la delación, 

18 Hay ahora una edición crítica, con introducción de H. W. Meihuizen: Dai fundament des 
christelychen leers, La Haya, 19867. 

19 Véase el artículo "Oosters” en la ME. 

Y Fundament-Bodr Writings, pp. 103-226. 

* La segunda edición (1554), impresa probablemente en Lúbeck, omite algunos de los 
rmateriales, ta] vez porque los hermanos que habían errado no los consideraban ya pertinentes. 
Todavía hubo otra edición, revisada, en 1558. 

*% Véase Trvin E. Burkhari, “Menno Simons on 1he incarnation”, MQR, VV (1980), 1135, 
178ss,, y V1(1932), 122ss., que no juzga importante el papel dela docirina, y J. A. Oosterhaan, 
“The Pheology of Menno Simons”, MGR, XXXV (1969), 187-186, que pone en ebmismo nivel 
a Menno y a Kari Barth (), 4 

2 Krabn, Menno, excurso 11, “Der Cemeindebegriff Mennos in Zusammenhang mi 
seiner Lehre von der Menschwerdung Chrisdi”, p. 155, €£. la traducción inglesa en Dyck (ed), 


A Legacy, pp. 17-30. 
4 Writings, p. 402. 
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En otro lugar (supra, cap. x1.8) nos hemos ocupado detenidamente delas 
variaciones de esta doctrina entre los reformadores radicales, y podríamos 
considerar suficientemente tratada la materia; pero teniendo en cuenta que 
es atravésde Menno como la doctrina de Melchor Hofmann ha sobrevivido 
hasta los tiempos modernos, debemos prestar atención especial a la versión 
mennonita. 

Menno no estaba satisfecho, en realidad, con la solución de Hofmann. 
La modificó, pues, diciendo que él estaba dispuesto a reconocer que Cristo 
tomó sustancia del cuerpo de María mientras se hallaba en su vientre. 
Dijo que hubiera preferido no decir nada sobre esa cuestión, pero que sus 
adversarios lo habían obligado a ocuparse de ella? A semejanza de Hof- 
mann y de Obbe Philips, opinaba que los teólogos ortodoxos eliminaban el 
sufrimiento redentor de Dios a la vez que presentaban a un Cristo capaz 
de pecado en razón de su humanidad adámica. Menno argumentaba que 
toda la descendencia de Adán ha quedado condenada con plena justicia, 
y que Cristo no está dividido en dos naturalezas, sino que es un Cristo 
único y total. Subrayó la palabra del evangelio de San Juan: el Verbo se 
hizo carne, pero no tomó carne: “Os he mostrado y confesado nuestra 
firme postura en cuanto a la encarnación del Señor, haciendo ver que no 
se hizo carne de María, sino en María.” * Menno pudo haber expandido 
su distinción de las preposiciones diciendo que Cristo fue concebido en 
(in) María, o mediante (door, durch, per) Maria, o desde (van, von, de) Ma- 
ría, pero que no nació de (uil, aus, ex) María.2? Y a esto seguía la afirma- 
ción de que Cristo entero fue enviado por el Padre: 


Pues Cristo Jesús, en cuanto a su origen, no es hombre terrenal, esto es, fruto de 
la carne y la sangre de Adán. Es un fruo o un hombre celestial. Su comienzo u 
origen es el Padre (Juan, 16:28], a sevejariza del primer Adán, con excepción 
del pecado.** 


Menno citaba varios pasajes que ahora nos son familiares (particular- 
mente Juan, 1: 14 y 6:32) para explicar la doctrina de la carne celestial con 
respecto a la eucaristía. Puesto que sus seguidores participaban de la carne 
celestial de Cristo en la comunión, era preciso que excluyeran de esta 
comunión a todas las personas impuras e indignas. Así la doctrina menno- 
nita de la encarnación, enlazada con la doctrina de la iglesia en cuanto 
organismo disciplinado y sujeto a un orden, conducía a una tajante distin- 
ción entre la verdadera congregación de los familiares de Cristo y la socie- 
dad circundante de los no regenerados, o sea de los atados aún al primer 


13 Cf. la Breves clara confesión sobre la encarnación de Nuestro Señor (1544), iraducida al inglés 
en Writings, pp. *10ss, 

35 Breve y clara confesión, doc. cát., pp. 419-420 y 782-784, 

* La terminología de Menno, y de los anabapustas holandeses en general, ha sido ade 
mirablemente aclarada por William Keeney, An Analysis of Calvin's Treatment ef the Anabap- 
tists in ¡he “Institutes”, apumes mimeografiados de un seminario dado en la Universidad de 
Harildord. Sus resultados se resumen en da p, 136, 

1% Wrilings, p. 437. 
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Adán. Cristo, el segundo y celestial Adán, está a la cabeza de una nueva 
creación, y los miembros renacidos de su iglesia constituyen una sociedad 
totalmente nueva. 

Se puede resumir de la siguiente manera la evolución que va de Hof- 
mann a Menno Simons: para Hofmann, la doctrina de la carne celestial era 
la sanción de un nuevo orden, el Reino, que él concebia experiencial y 
escatológicamente; para Menno, el nuevo orden se hallaba de manera 
primordial en la iglesia de los regenerados, fielmente alimentados por un 
pan celestial, una comunidad inmaculada en el desierto del mal. 

Fácil es ver cómo, en el pensamiento de Menno, para la realización de la 
hermandad de los santos venía a ser especialmente importante la disciplina 
de la excomunión. Y será bueno detenernos aquí un poco para hacer una 
útil generalización acerca del bautismo, el vínculo (la alianza) y la excomu- 
nión. Los primeros anabaptistas, o sea los de Zurich en 1525, afirmaron 
naturalmente que el bautismo era para los creyentes. Hofmann, convertido 
al anabaptismo en 1530, destacó en ese bautismo de los creyentes su carácter 
de vínculo que constituía a los creyentes en miembros de la comunidad de 
los santos, unidos por un pacto de alianza (bondgenooten). Hacia 1540, 
aunque el bautismo y el vínculo seguían siendo importantes elementos 
constitutivos, lo que estaba recibiendo atención predominante era la disci- 
plina interna dela comunidad, y la base de esta disciplina era la excomu- 
nión. Una vez reconocida la significación a la vez eclesiológica y ética de la 
disciplina de grupo, no es menospreciar a Menno caracterizarlo como el 
teólogo de la excomunión. “Según mi sentir escribió él mismo-, (la ex- 
comunión] es una característica sobresaliente, un honor, y un medio de 
prosperidad para una verdadera iglesia.” * 

La excomunión, según vemos ya en la Confesión de Schileitheim 
(cap. vin.1), se basaba en un pasaje de San Mateo, 18:15-18, y la evitación 
(el acto de esquivar, de volver la espalda) en un pasaje de la primera 
epistola a los Corintios, 5:11. La primera fue común a todos los anabap- 
tistas, aunque hubo diferencias entre ellos en cuanto a quién tenía auto- 
ridad para ejercerla, si la congregación entera o sólo los ancianos. . La 
evitación fue especialmente desarrollada por los mennonitas. 

Menno puso la excomunión y la evitación bajo el imperativo cristiano del 
amor, Por “amor” entendía el anhelo de salvar la pureza de la doctrina y de 
la congregación, y de asegurar, para cuando llegara el momento, la salva- 
ción del hermano extraviado. De ahí su insistencia en que se observaran en 
toda la línea las tres etapas de amonestación ordenadas por Cristo (en el 
capítulo 18 de San Mateo) antes de la exclusión final. En otro lugar se afanó 
Menno en demostrar que la excomunión formal no era sino una confirma- 
ción social de lo que ya había tenido lugar, puesto que quien ha sufrido la 
excomunión es el que ha pecado, o sea el que se ha apartado de Cristo en 
su corazón: 


Y Instrucción sobre la excomienión, trad inglesa cn Wrilings, p. 982. Véase enSaAW, pp. 26 1as,, 
también en irad. inglesa, una de las disquisiciones de Menno sobre la excomunión. 
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Los únicos que son excomulgados o expulsados por nosotros de la comunión de 
los hermanos son aquellos que se han separado o expulsado a sí mismos de la 
comunión de Cristo, ya sea por una doctrina falsa, ya por una conducta repren- 
sible, Nuestro deseo, en efecto, no es expulsar, sino recibir; no amputar, sino 
sanar; no eliminar, sino volver a ganar; no afligir, sino consolar; no condenar, 
sino salvar.39 


Menno estaba convencido de que la verdadera regeneración produciría 
obras de fe, pero lamentaba que muchos anabaptistas que profesaban a 
Cristo no siempre vivieran para él: 


¡Oh hermanos! ¡Qué lejos están todavía algunos de nosotros de la vida evangé- 
lica que es la de Dios] A pesar de que se han apartado de las iglesias [del estado] y 
de que están exteriormente bautizados con agua, se comportan de manera 
terrenal y carnal en todas las cosas, pensando tal vez que el cristianismo consiste 
en bautismos externos y en mantenerse lejos de las iglesias [establecidas]. 


Sus consejos sobre la manera de tratar a los hermanos de mentalidad 
terrenal y carnal estaban no sólo animados de caridad cristiana, sino carac- 
terizados también por una sutil intuición en cuanto a la situación de los 
críticos que se creen justos: 


Cuando les dais la espalda, 1eniéndolos por hijos de las tinieblas y de la muerte, 
mirad bien si vosotros sois hijos de la luz y de la vida eterna..., no sea que 
vosotros, que esquiváis a alguien por sus malas acciones, cometáis secretamente 
cosas peores ante los ojos de Dios. 12 


La excomunión, acompañada del extrañamiento y de la solemne read- 
misión de un miembro extraviado -y se conocen casos en que esto ocurrió 
muchas veces en el curso de una vida-, estaba asumiendo claramente las 
funciones del sacramento medieval de la penitencia, que Menno había 


conocido y practicado como sacerdote católico y que reinstituía, según él, 
en forma apostólica: 


Mirad, hermanos, voy a dejar que cada hermano apóstata determine... con qué 
propósito fue tan diligentemente practicada esta excomunión o exclusión, pri- 
mero por Cristo Jesús y sus apóstoles, y después por nosotros, que nos esforzamos 
en recobrar de nuevo la doctrina y la práctica cristianas según pueden apren- 
derse en... las Escrituras. 33 


Con el paso del tiempo, y a pesar de la caritativa interpretación que dio 
Menno a dos usos de la excomunión, se formarían innumerables cismas 
entre los anabaptistas neerlandeses, de acuerdo con la relativa “dureza” o 
“blandura” de la excomunión y del extrañamiento. Por lo quese referíaa la 


3% Amonestación sobre la disciplina de la iglesa (1540): Writings, p. 413, 
M Writings, p. 410. 
2 Writings, p. 415. 
13 Writings, loc. cil. 
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Escritura, el precepto paulino, “con el tal ni aun comáis” (1 Corintios, 5:11) 
podía interpretarse límitado a la Cena del Señor, pero también podía 
extenderse para hacerlo abarcar todo trato social con el excomulgado. Y en 
los casos en que incluyó también el concepto de “cama y techo”, la excomu- 
nión crearía problemas particularmente espinosos para los cónyuges men- 
nonitas. Menno mismo no sería siempre tan caritativo como en esas sus 
primeras obras. 


3. La DIFUSIÓN DEL ANABAPTISMO EN LOS Países Bajos 
DEL Sur (B£icics) 


Como en las provincias septentrionales de los Países Bajos, también en las 
meridionales (las correspondientes más o menos a la Bélgica actual) estuvo 
precedido el añnabaptismo por una abundancia de herejías y de intentos de 
vida conventicular, fenómenos típicos de la tardía Edad Media, y entre los 
cuales tuvo un lugar prominente el sacramentismo. Pero, a diferencia del 
Norte, hubo en el Sur cierto número de auténticos seguidores de Lutero, 
particularmente en Amberes. Había en esta ciudad muchas imprentas, y 
algunas de ellas difundieron las nuevas ideas. Jacobo Praepositus, prior del 
convento de los agustinos, y Cornelio Graphaeus, secretario del ayunta- 
miento, habían defendido la doctrina luterana ya en 1519. Dos frailes 
agustinos, Enrique Vos y Juan van Essen, fueron quemados como herejes 
en Bruselas el 19 de julio de 1523 (y en honor de estos mártires compuso 
Lutero un himno). 

Cuando en 1530 hizosu aparición el anabaptismo en los Países Bajos, los 
reclutas de las provincias meridionales parecen haber procedido por igual 
de los círculos valdenses y libertinos y de los Árculos sacramentistas; y, 
aunque la visión hofmanniana del anabaptismo, con sus marcas distintivas 
(carne celestial e intensidad escatológica), gozó de bastante difusión, tiene 
que haber habido otras corrientes. : 

La organización y la disciplina de los anabaptistas meridionales fueron 
distintas de las del norte, si bien la influencia de Menno Simons, cada vez 
más fuerte, no dejó de hacerse sentir asimismo en el sur. En Frisia y en 
otras provincias septentrionales, el centro de autoridad de los conventícu- 
los residía en el pequeño núcleo de los ancianos, los únicos facultados 

ara bautizar, mientras que en Flandes la autoridad residía en el con- 
Junto de la confraternidad. Muy a menudo los bautismos eran celebrados 
por hombres que no habían recibido ordenación sacerdotal. En cuanto a 
la aplicación de la excomunión y de la evitación en el matrimonio, el sur 
fue más moderado en espíritu (iieffelijche vermaninge), y la excomunión 
quedó colectivamente en manos de los miembros de la congregación y no 
exclusivamente en las de los ancianos.** Por lo que toca a los anteceden- 
tes sociales, los anabaptstas meridionales procedían de la clase de los 


M Esta diferenciación regional se debió en un principio a condiciones puramente circuns- 
tanciales. Era arriesgado para un supervisor (o “anciano”) mennonita recorrer toda la región 
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tejedores y de la de los mercaderes modestos con mayor frecuencia que 
en el norte, donde predominaban los campesinos, los pescadores, los ma- 
rineros y sus mujeres. La mayoria de los conversos eran de habla fla. 
menca, 

En la primera fase del anabaptismo “belga”, que va de 1530 a 1550,% el 
movimiento se extendió en las poblaciones importantes de Flandes, Bra- 
bante y el obispado principesco de Lieja. Ñ 

Aquisgrán, Maastricht y Lieja eran ciudades íntimamente relacionadas 
entre sí. Guillermo Stupman (Mottencop), nativo de Aquisgrán, fue el 
organizador de los conventículos en esos tres centros. Al principio, los 
miembros se llamaron simplemente “hermanos cristianos”.% ) 

En Maastricht (que ahora queda en la provincia holandesa de Lim- 
burgo), el suelo había sido bien preparado no sólo por los sacramentistas, 
sino también por los begardos y beguinas, que tuvieron en esa ciudad un 
centro importante a fines de la Edad Media. En 1527 había allí una her- 
mandad sacramentista que tal vez haya que identificar con alguna de las 
congregaciones de los mencionados “hermanos cristianos”. Los hermanos, 
acusados de “herejía luterana”, tenían gran número de seguidores entre los 
artesanos de los gremios. Hacia 1530 recibieron la visita de varios caudillos 
anabaptistas de fuera, sobre todo de Guillermo Stupman, de Enrique de 
Tongres y de Gisberto van Ratheim, predicador de Wassenberg. En 1533 
había ya más de un centenar de anabaptistas en Maastricht. Especialmente 
importante fue la visita (mencionada supra, cap. x1. 1) de Enrique Rol, que 
llegó en agosto de 1534. Después de la muerte de Rol en la hoguera, en 
septiembre de 1534, hubo en enero de 1535 una severa persecución, y la 
congregación acabó por extinguirse. 

“También en Lieja había radicales sacramentistas, que pueden haber 
participado en la insurrección que hubo contra el gobierno pone a en 
1531. Fue en un círculo sacramentista de la cudad donde Guillermo 
Stupman instaló el anabaptismo en 1533, 


de Flandes; el único lugar seguro era la populosa Amberes. Todavía en 1545, el ptimer síno- 
do de ministros (diáconos) flamencos de que se tiene noticia, celebrado probablemente en 
Gante y presidido por Adrián van Kortrijk, pidió a la iglesia de Amberes (sin resultados 
inmediatos) que nombrara a "un hombre residente en Flandes a quien nosotros, con el consent» 
miento de las congregaciones y con vuestro consejo, podamos haber puesto a prueba, deján. 
lolo tener en todo Flandes la vigilancia... . ide manera] que también nosotros podamos tener 
una vigilancia sobre su conducta”. 
* El segundo periodo, que va de 1550 a 1578, será estudiado infra, cap. XXx.1. Esta 
riodización se basa en A, L, E, Verheyden, Anabaptism in Flanders, 1330-1650, Scotidale, 
ennsyivania, 1961:y cf.también el artículo deMQR, XXVI11(1947), 41-69, Otro estudio, más 
breve que el anterior, no muy preciso en algunas cuestiones, pero dotado de una bibliografía 
muy completa, es el de Léon-E. Halkin, La Réforme en Belgique sous Charles-Quint, Bruselas, 
1957, cap. 111, El escenario más amplio en que tuvo lugar ta difusión del anabaptismo en las 
provincias meridionales de los Países Bajos ha sido investigado por Robert Collinet, La 
Réformativna-en Belgique ax xvi" siétle, 2 ed., Bruselas, 1958, y, más recientemente, por Charles 
Matthiot y Roger Boigeol, Recherches histeriques sur les Anabaptistes, Flavion, 1969, 


18 Es posible que la docirina de este grupo anabaptista se haya asemejado a la de tos 
hermanos suizos, 
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Entre 1534 y 1535 muchos anabaptistas de Lieja y de Maastricht se 
refugiaron en Amberes, ciudad destinada a ser el ganglio de la red nerviosa 
de las provincias meridionales. Juan van Geelen, emisario de Juan Beukels, 
predicó la doctrina múnsterita en Amberes y reclutó seguidores en 1534. 
Estuvo alojado en casa de un tal Jacobo. En las provincias meridionales los 
seguidores del múnsterismo fueron, sin embargo, bastante escasos en com» 
paración con los que hubo en las pioviicas de norte, y ciertamente no 
fueron muchos los que prestaron oído al llamado a la acción violenta. Cinco 
anabaptistas fueron sometidos a interrogatorio en Amberes el 12de febrero 
de 1538, cuando los desórdenes de Múnster estaban en su punto culmi- 
nante, y cuando las autoridades civiles se inclinaban a ver un revolucionario 
en cada anabaptista. El primer mártir de Amberes fue Jerónimo Pael, 
decapitado el 17 de febrero. A todos los anabaptistas, nativos y extranjeros, 
se les amenazó con severas penalidades, aun por el solo hecho de cele- 
brar reuniones. 

En Gante, las primeras víctimas anabaptistas fueron Guillermo Mulaer, 
decapitado el 15 de julio de 1535, y Arendt de Jagher y Juan van Gent- 
brugge, que sufrieron la misma muerte cuatro días después. Gante presenta 
una larga lista de mártires, anabaptistas al principio, y luego calvinistas. En 
sólo dos generaciones hubo hasta 252 personas ajusticiadas, y en su gran 
mayoria eran anabaptistas. En sus primeros tiempos puede detectarse 
cierto espiritu revolucionario en el con ventículo de Gante, según nos lo hace 
pensar el caso de Mateo Waghens, “arcediano” quemado en 1588, La 
congregación parece haber estado formada predominantemente por refu- 
giados que habían huido de otros lugares. 

Los anabaptistas de Brujas, grupo muy numeroso (el inquisidor Corne- 
lio Adrians dejó testimonio de que eran setecientos los que allí vivían), no 
fueron afectados por el fanatismo de Múnster. Con el tiempo, llegó a haber 
allí por lo menos cuarenta y siete mártires; de ellos, dos murieron en la 
cárcel, dos fueron enterrados vivos, y cuarenta y tres fueron quemados en 
la hoguera. 

El anabaptismo se dilundió por Flandes hasta la zona de Ostende y 
Cassel (que ahora queda en el Flandes francés). En Lille (Rijssel), que 
pertenecía a Flandes en el siglo xv1, hubo también un grupo de anabaptistas. 
En Metz, un barbero-sangrador de la ciudad fue sentenciado a morir 
ahogado en el Mosela, bajo la acusación concreta de haber sostenido la 
doctrina del sueño del alma. La presencia de los anabaptistas en Courtrai 
(Kortrijk) está documentada desde el año 1533. Los anabaptistas de Bruselas 
no fueron tantos. Juan van der Mase, de Bruselas, que había estado en 
Múnster, fue predicador en Courtrai. La caida de Múnster lo curó de sus 
sentimientos radicales. Gracias a su predicación, y a la de Pedro van Gelder, 
la congregación local de anabaptistas llegó a ser muy floreciente, y tiempo 
después (1553) Courtrai tendría fama de ser la ciudad más anabaptista de 
Fandes. 

Gil de Aquisgrán fue un anabaptista sumamente conocido en la porción 
meridional de los Países Bajos, y puede ser tomado como figura representa 
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tiva de los predicadores itinerantes, que hablaban ante grupos pequeños en 
lugares escondidos, o ante grupos más numerosos en zonas remotas, O 
incluso, a la manera de los frailes predicadores de la Edad Media, en las 
calles y en los mercados. Este hombre, “pálido, de estatura mediana, de 
barba puntiaguda y ojos muy grandes”, nacido hacia 1500 en la población 
de Susteren o cerca de ella (en el principado de Júlich), habia sido sacer- 
dote y en 1542 fue ordenado como “anciano” por Menno Simons. Predicó 
en muchos lugares de la provincia de Flandes, y en 1552, acusado de 
adulterio, le fue retirado su nombramiento. Rehabilitado en 1554, después 
de hacer la debida penitencia, fue aprehendido por las autoridades católi- 
cas; y en 1557, a pesar de haber firmado una retractación —para gran 
vergúenza de los hermanos-, fue decapitado en Amberes con el titulo de 
“Anabaptistarumn Episcopus”. 


4. EL ANABAPTISMO INGLÉS HASTA 1540 


En agosto de 1536, meses después de la caída de Múnster. se celebró, según 
se recordará (cap. x11.5), un coloquio en Bocholt, cuyos gastos fueron 
sufragados por cierto anabaptista inglés conocido únicamente por su nom- 
bre de pila, Aunque carecemos de información precisa, es seguro que había 
en Inglaterra, antes de 1536, un número considerable de anabaptistas 
emigrados de Holanda y de Flandes. Gracias al lolardismo de fines de la 
Edad Media, el suelo inglés estaba bien abonado para hacer germinar 
la semilla del anabaptismo. El "nuevo anabaptista” -se dijo no era sino 
“viejo lolardo escrito en holandés”. Estamos ahora demasiado avanzados 
en nuestro relato para dar aquí marcha atrás y exponer los antecedentes 
medievales del sectarismo en Inglaterra. Baste decir que, a comienzos de la 
Era dela Reforma, el lolardismo había sufrido mutaciones parecidas alas de 
la “herejía” valdense en otros lugares de Europa. Existían conventículos 
eclécticos que, aunque abrazaban la doctrina del libre albedrio en contraste 
con el rigido predestinarismo de Wyclif, se seguían reuniendo bajo el 
nombre de este biblista agustino de fines de la Edad Media, y que eran 
capaces de acoger generosamente a los evangélicos clásicos y sectarjos 
procedentes del otro lado del canal de la Mancha.3? El activo comercio de 
lanas y tejidos, hecho en barcos que iban de un lugar a otro del Mar del 
Norte, olrecía a los anabaptistas neerlandeses un medio muy accesible para 


* Sobre dos tolardos a comienzos del siglo xvi, los estudios más modernos son el de A. S, 
Dickens, “The Abortive Reformation: Lollard Survival”, cap. 18 del volumen The Engith 
Refermation, Londres, 1967, y el de john A. F. Thomson, The Later ollards, 1414.1320, Oxford, 
19653 ¿con mapas para el valle central det “Fámesis, la ingimerra oriemal y da región de 
Ken. En cuanto al anabaptisino inglés, la listoria más reciente es la de irvin B. Horst, The 
Radical Bretiven: Anabaptisa and the English Reformation to 1558, La Haya, 1972. Además de 
los refugiados uccrdandeses y múnsteritas, Horst regísira cusos de ingleses que abrazaron el 
amabapsiismo, y esudía también da cuestión de dos grnpos e individuos seciarios y no £on- 
formistas que tuvieron afinidades con los anabaptistas evangélicos. 
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llegar alos puertos de Inglaterra. Los anabaptistas que hicieron este viaje se 
establecieron en Londres, en Hull y en otras poblaciones portuarias del 
este, Vivieron allí con bastante independencia y mantuvieron su fe sin 
que casi nadie los molestara, hasta que llegaron noticias de lo de Múnster. 

Ya en 1528, el año en que fue nombrado Lord Canciller, Tomás Moro 
había iniciado una correspondencia con Erasmo a propósito de la tis- 
tarum haeresis. En 1533, en su Confutación, Moro acusó a Guillermo Tyndale, 
biblista y traductor, de sostener ciertas doctrinas heréticas en común con los 
anabaptistas. Y no cabe decir que Moro se haya equivocado completamente, 
pues aunque Tyndale no estaba de acuerdo con los radicales en la cuestión 
del bautismo, compartía con ellos la doctrina del sueño del alma ** y poco 
después (en 1536) fue ejecutado, con la aprobación de Enrique VÍ11, en 
Vilvoorde, escenario de muchos de los martirios flamencos. Sus últimas 
palabras fueron: “Señor, ábrele los ojos al rey de Inglaterra”, Desde algún 
tiempo antes había previsto que moriría en la hoguera, y había escrito: “El 
único camino que lleva al reino de la vida es el de la persecución, el del 
sufrimiento de los dolores y el de la muerte cotidiana, según el ejemplo de 
Cristo; pues Cristo, que no cometió pecado, sufrió también por nosotros, 
dejándonos ejemplo para que siguiéramos sus huellas”. Después de su 
muerte, los “hermanos cristianos” y “los conocidos” (11 Corintios, 6:9) 
difundieron su Biblia, Estos sacramentistas lolardos, conocedores de la 
Sagrada Escritura y buhoneros heroicos, se parecen a los hermanos pro- 
to-baptistas de otras partes. 

Las autoridades inglesas estaban bien informadas de las creencias y 
prácticas anabaptistas, no sólo por las noticias llegadas del continente, sino 
también por la descripción de esta “tercera facción” de la Reforma publi- 
cada por Guillermo Barlow en su libro Lutheran Faccyons (1531). En algún 
momento, entre los años de 1532 y 1534, seis anabaptistas de habla inglesa 
y dos flamencos fueron aprehendidos en conexión con la importación y 
distribución del “libro de la confesión anabaptista”. A este propósito se or- 
denó una investigación, y se averiguó así que los miembros de la secta se 
reunían en Londres (en casa de uno de ellos, llamado Juan Raulinges) bajo 
la dirección de un tal Sebastián, designado como “obispo y lector de los 
anabaptistas”. Durante el otoño o el invierno de 1534 estuvieron presentes 
en Amsterdam algunos leraers anabaptistas procedentes de Inglaterra. Des- 
pués de la sublevación sediciosa ocurrida en la misma ciudadde Amsterdam 
el 10 de mayo de 1535, varios anabaptistas buscaron refugio en territorio 
inglés. Es muy posible que los veinticinco anabaptistas holandeses 
aprehendidos y procesados en San Pablo el 25 de mayo del mismo año 
(catorce de los cuales fueron condenados y quemados en Londres y en otras 
ciudades de Inglaterra, el 4 de junio) hayan tomado parte en esa fuga. En 
junio de 1535, David Joris se embarcó con destino a Londres. Sin embargo, 
al llegar allí y enterarse de la persecución que se había desencadenado, 
cambió de planes y regresó a Flesinga, en Holanda, queera el puerto en que 


2 Tyndale, Wotás, publicadas por John Foxe, Londres, 1573, p. 324. 
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se había embarcado. Anneken Jansdochter, la señora de Rotterdam que se 
dirigió en términos extáticos a David joris (cap. xm.5), huyó a Inglaterra 
desde Den Briel,en Holanda, durante el verano de 1536, en compañía desu 
marido, un hombre de apellido Arent. . 

En julio de 1535, el consejero e instrumento eclesiástico más impor- 
tante de Enrique VIII, Tomás Cromwell (que en 1540 sería nombrado 
conde de Essex por Enrique y en ese mismo año moriría decapitado), 
habia recihido de los agentes que tenia en el continente la noticia de que 
muchos anabaptistas, hostilizados por la reacción que vino después del 
aplastamiento de Múinster, estaban emprendiendo la ruta del Mar del 
Norte para acogerse a la relativa seguridad que les ofrecía Inglaterra. 
Entre los anabaptistas que en esta ocasión huyeron a territorio británico 
se encontraba un tal Juan Mathijs, de Middelburg, con quien ya nos he- 
mos encontrado en el coloquio de Bocholt como representante de los 
anabaptistas ingleses. Hay también una mención de los anabaptistas 
(junto con una refutación de sus ideas sobre el bautismo) en los Diez 
Artículos de 1536 y en The Bishop's Book de 15373 

En una fecha no precisada del año 1538, cayó en manos de Felipe 
Melanchthon una carta escrita por Pedro Tasch, de Hesse (sobre el cual 
véase infra, cap. xv18.2). dirigida a cierto anabaptista que se hallaba en una 
cárcel, La carta se refería, de paso, a la existencia de una estrecha y Hre- 
cuente comunicación entre los radicales alemanes y sus hermanos ingleses: 


En Inglaterra avanza poderosamente la verdad en medio det silencio; hasta 
cuándo durará esto, sólo el Señor lo sabe, Los hermanos han publicado denoda- 
damente un libro sobre [la doctrina hofmannita de] la encarnación de Cristo. 
Yo [Pedro Tasch] lo he leído con mis propios ajos ... Siento la seguridad de 
que el Señor está con ellos, y yo también me habría trasladado a Inglaterra si 
no me hubiera sentido obligado en conciencia a estar en otro lado, * 


Enterados por esa carta de la extensión del movimiento, Felipe de Hesse 
y Juan Federico de Sajonia le mandaron a Enrique VINE (septiembre de 
1538) una advertencia, redactada por Melanchthon, en la cual aconsejaban 
al monarca inglés quese cuidara mucho de “la pesteanabaptista”. No puede 
ser simple coincidencia el hecho de que, el 19 de octubre de 1538, Enrique 
haya dado al arzobispo Tomás Cranmer la orden de “localizar y exami- 
nar a los anabaptistas .... y destruir todos los libros de esa secta detestable”. 
Durante el mes siguiente se expidieron dos proclamas que llevaban el 
propósito de fortificar al reino en contra de esos herejes. La primera de las 
proclamas prohibía la impresión, importación y posesión de libros anabap- 
tistas, y la segunda ordenaba que todas las personas rebautizadas salieran 
inmediatamente de Inglaterra. De los anabaptistas aprehendidos en esa 
ocasión, algunos abjuraron y quedaron libres, pero tres de ellos murieron 


$ También en The King's Book de 1543, 
% Cimher Franz, Wirdertiujerañten 1327-1626, Marburgo, 1951 (Urkundiiche Quellen xue 
hessischen Reformatiensgeschíchte, vol. 1), núm, 62, pp. 160-161. 
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por su fe, El 29 de noviembre de 1588, el ya mencionado Juan Mathijs de 
Middelburg sufrió el martirio de la hoguera en Smithfield, junto con la 
mujer del flamenco Pedro Franke, el cual murió quemado ese mismo día en 
Colchester y causó una viva impresión en muchos de los burgueses de esa 
ciudad por su carácter y su piedad. Finalmente, ya nos hemos referido 
(cap. x111.5) a Anneken Jansdochter y a Cristina Barents, que estando en 
camino de Inglaterra a Delft, en diciembre de 1538, fueron apreliendi- 
das en Rotterdam, 

La atención que recayó sobre los anabaptistas a causa de las ejecuciones 
públicas indujo a cierto número de ingleses a abrazar su doctrina, El 26 de 
febrero de 1539, Enrique VIII decretó un perdón general para los herejes 
ingleses, pero expresamente excluyó de esta medida de clemencia a los 
nacidos en el extranjero. El perdón general se repitió en julio de 1540. Esta 
vez quedaron exceptuados todos los anabaptistas, y a ese propósito se hizo 
una descripción de los principales artículos de su credo: su práctica del 
bautismo de los adultos, su negativa a “desempeñar oficios o cargos en la 
república” y a pronunciar juramentos, su doctrina de la carne celestial 
de Cristo y su insistencia en “que todas las cosas sean comunes”. Los Seis 
Artículos promulgados por Enrique en 1539, llamados “el látigo de seis 
cuerdas”, tuvieron como resultado la ejecución de más de veinte personas 
entrelos años de 1540 y 1546, No todas las víctimas fueron anabaptistas. Un 
tal Maundevald, “francés, paje de la reina”, y un inglés de apellido Collins 
fueron quemados como anabaptistas en la primavera de 1540. El 10 de abril 
un seguidor de Menno Simons, llamado Barnes, fue encerrado en la Torre 
de Londres, junto con dos “cómplices” y, según sigue diciendo el autor 
del relato, “acompañado de diez o doce burgueses de esta ciudad y de 
quince o veinte [?] extranjeros, casi todos de Flandes, y anabaptistas to- 
dos”. Dos anahaptistas flamencos fueron ejecutados en junio de 1540. 

La historia del anabaptismo inglés continuará en el capítulo xxx.3. 
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XV. LOS SACRAMENTISTAS Y ANABAPTISTAS 
NEERLANDESFS EN POLONIA Y EN LITUANIA: 
EL RADICALISMO EN SILESIA, 1528-1548 


Los ANABAPTISTAS neerlandeses colonizaron extensas porciones del panta- 
noso delta del Vístula y del territorio circunvecino, en Polonia. Fueron muy 
bien acogidos en esta región, devastada por la guerra, a causa de su expe- 
riencia en materia de diques, canales y cultivo de terrenos anegados. La 
¿ona que se extiende desde Danzig y Elbing, en el extremo del delta, 
hasta Toruñ (Thorn), donde el Vistula hace un violento recodo hacia el 
norte, fue para los refugiados religiosos neerlandeses un asilo compara» 
ble con el que fue Moravia para los anabaptistas procedentes de los terri» 
torios alpinos de los Habsburgos. La motivación económica de la toleran- 
cia ororgada a los disidentes es perfectamente clara en na y otra región. 
En Polonia, incluso el obispo de Chelmno parece haberse hecho el disi- 
rmulado, admitiendo las concesiones en interés del bien común. 


1. ELREINO DE POLONIA Y EL GRAN DUCADO DE LITUANIA: 
ORIENTACIÓN GENERAL ? 


El reino de Polonia, bajo el cetro de Segismundo 1 (1506-1548), estaba 
constituido por cuatro divisiones geográficas: la Gran Polonia (hacia el 
oeste), la Pequeña Polonia (hacia el sudeste) y las dos Prusias. Prusia, que era 
el dominio temporal de los caballeros de la Orden Teutónica, había sido 
anexada parcialmente al remo de Polonia a mediados del siglo xv.? bajo la 
«dinastía de los Jagcilones (1386-1572), a raíz de un conflicto con esa pode- 
rosa orden misionero-militar. En 1595, el gran maestre de la orden, Al. 
berto, fue el primer príncipe que se declaró expresamente luterano, y 
recibió sus tierras, ya secularizadas, como feudo del rey de Polonia. A partir 
de entonces, la región dominada por él se llamó generalmente Prusia ducal 
(y, más tarde, Prusia Oriental). La capital del ducado fue la ciudad de 
Kónigsberg. El resto de la zona, o sea la Prusia real, comprendia el valle 
inferior del Vistula, desde Danzig hasta Chelnino (Culun. 


1 He aqui algunos de los estudios más importantes: Theodor Wotschke, Die Geschichte der 
Reformation in Polen, Leipzig, 1911: Paul Fox, The Reformation in Poland, Baltimore, 1924; Karl 
Vólker, Kirchengeschichte Polens, Berlin: Leipzig, 1980; Bernhard Stasiewski, Reformation und 
Gegenreformation in Polen, Miinster, 1960; el más reciente es el de Gotifried Schramm, Der 
Polnische Adel und die Reformatin, 1548-1607, Wiesbaden, 1965. Como obra de conjunto, y 
enriquecida con la bibliografía más reciente, es muy recomendable la de Ambroise Jobert, De 
Luther d Mohíta: La Polagne dans da crise de da chirétientf, 1517-1648, Varís, 1974. Desde el 
pinto de vista exclusivo del Iujermnisino en el territorio conjamo polaco-liiuano, el estudio 
más reciente es el de Oskar Bartel y janusz Narzyéski que figura como apéndice a la tra- 
ducción polaca del libro de Franz Lau. Marco Luter, Varsovia, 1966, pp. 107.201 (con 
bibliografía). 

2 Por decreto real en 1454; después del conflicto, por el tratarlo de 1466, 
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_ El reino de Polonia estaba dinásticamente unido al vasto gran ducado de 
Lituania, y en 1569, en virtud del tratado conocido con el nombrede Unión 
de Lublin, quedarían federalmente amalgamados, constituyendo una re- 
pública monárquica. Dentro de Polonia había tres territorios municipales 
semiautónomos, análogos a los cantones de Suiza y a las ciudades libres del 
Imperio (ciudades imperiales). Esas ciudades territoriales eran Danzig, 
Elbmg (Elblag) y Toruñ. En cada una de ellas había buen número de 
alemanes, los cuales llegaban incluso a predominar, mientras que en las 
aldeas dependientes la población era sobre todo polaca. La totalidad de 
Polonia y Lituania, en la medida en que podía decirse que la población era 
católica, había estado durante algún tiempo bajo la autoridad eclesiástica 
del arzobispo de Gniezno (Gnesen), con excepción de las tierras costeras, 
que eran dominio de la Orden Teutónica. Aquí, los obispos se hallaban 
directamente bajo la autoridad del papa, o bien, en el norte, bajo la del 
arzobispo de Raga. La arquidiócesis de Gniezno comprendía asimismo la 
región de Silesia, que desde el punto de vista político era un ducado del 
reino de Bohemia. En toda Polonia no había sino un solo obispado princi- 
pesco, el de Warmia (Ermiand), destinado a permanecer como un impor- 
tante enclave católico, rodeado casi completamente por el territorio lute- 
rano de la Prusia ducal. 

Por lo demás, las dos  Polonias y Lituania estaban divididas en treinta 
palatinados, administrado cada uno por un comisario palatino (voivoda) que 
recibía su cargo por nombramiento. Los palatinados, a su vez, estaban 
divididos en más de ochenta castellanías. Esta sociedad feudal era una 
monarquía constitucional limitada, de carácter mixto. El estado se hallaba 
administrado como una federación de palatinados, con un rey (electivo de 
1572 en adelante) a la cabeza de todo. El senado, muy tenido en cuenta por 
el rey en todos los negocios vitales, poseía considerable poder consultivo. 
Sus ciento treinta y nueve miembros, nombrados con carácter vitalicio por 
el rey, estaban encabezados por el arzobispo de Gniezno, y quince de ellos 
eran personajes del alto clero. La dieta (sejm) estaba compuesta de unos 
doscientos miembros de la nobleza menor, elegidos por las juntas provincia- 
les para representar a los palatinados. Al final de cada período anual de 
sesiones, la dieta celebraba una reunión conjunta con el senado para so- 
meter a su consideración las leyes aprobadas por ella, y, una vez aproba- 
das y suscritas, estas leyes pasaban a ser, colectivamente, la “constitución” 
del reino. 

Los movimientos de reforma gravitaron hacia Polonia con un instinto 
muy seguro de supervivencia. Las doctrinas de Wyclif habían llegado a 
Polonia por la ruta de Bohemia, a través de los maestros de la universidad 
de Praga, que reorganizaron la universidad de Cracovia a petición del rey. 
En ninguna otra región fuera de Bohemia encontró el hussitismo tantos 
po como en la Gran Polonia y en Lituania. Constantemente se 

allaban predicadores hussitas de visita en Polonia, y las convicciones hussi- 
tas, a la vez antipapales, antigermánicas y proeslávicas, tuvieron un número 
considera ble de adeptos. En Lituania, uno de los príncipes palatinos más 
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destacados fue durante un tiempo un hussita fervoroso. En 1500, en la 
Gran Polonia, los católicos de la nobleza, influidos por la doctrina utra- 
quista, afirmaron su derecho al cáliz en la comunión. 

Fueron cinco las corrientes principales que, con diversos grados de 
potencia, penetraron en la Polonia propiamente dicha, en sus porciones 
orientales, de rito bizantino, y en el ducado de Lituania: 1) el iutera- 
nismo, procedente de Konigsberg y de Wittenberg, que encontró respuesta 
especialmente entre los burgueses alemanes de muchas poblaciones polacas 
y lituanas, algunas de ellas, como Danzig, con una población casi totalmente 
de habla alemana; 2) el humanismo, así italiano como erasmiano, cuyo 
centro principal de difusión fue la ciudad de Cracovia, sede no sólo de la 
corte real (hasta 1611), sino también de la universidad; 3) la Unidad de los 
Hermanos Checos (Unitas Fratrum), desde Leszno, en la Gran Polonia. 
ciudad que llegaría a ser su centro educativo y administrativo más impor- 
tante; 4) la corriente reformista helvética, destinada a gozar del máximo 
aprecio entre la nobleza polaca y entre la lituana ortodoxa; y 5) el anabap- 
ismo holandés, silesio y moravo, que penetró en el reino desde la desembo- 
cadura del Vístula, las orillas del Oder y la región de Moravia. (Los hutteri- 
tas constituyeron más un imán y un modelo que una fuerza misionera.) 

En las regiones consideradas en el presente capítulo, la Reforma co- 
menzó en el año de 1518, cuando un monje y predicador de Danzig, Jacobo 
Knade, renunció a sus votos monásticos, contrajo matrimonio y expuso en 
público las doctrinas de Lutero, exigiendo una reforma. Fue encarcelado 
por el obispo de Kujawy, pero se le dejó en libertad y se le permiió 
trasladarse a Toruñ, donde prosiguió sus actividades. En 1522 había ya en 
paa dos partidos reformistas, y en 1525 el ala iconoclasta estableció en la 
ciudad un gobierno popular. El rey Segismundo no tardó en aplastar este 
movimiento: hizo ejecutar a gran número de los que en él tomaron parte y 
restauró el gobierno municipal de los patricios, lo mismo que el culto 
católico. Sin embargo, a partir de 1543 Danzig sería un sitio relativamente 
seguro para luteranos, sacramentistas y anabaptistas, que supieron tole- 
rarse unos a otros. . 

El buen éxito del duque Alberto, que de 1525 en adelante se dedicó a 
luteranizar su territorio (habitado en su mayor parte por germanohablan- 
tes), abrió la puerta para la protestantización de Lituania, especialmente 
porque Alberto se preocupó de difundir el luteranismo no sólo en alemán, 
sino también en polaco, en bielorruso y en lituano. Pese a los tenaces 
esfuerzos del rey y de la jerarquía por refrenar la oleada de la Reforma, el 
luteranismo acabó por romper (en la Prusia real, en el gran ducado de 
Lituania y en la Gran Polonia) la barrera cultural que existía entre los 
burgueses alemanes y los siervos eslavos que vivían al margen de sus colo- 
nias urbanas, y esto afectó temporalmente a grandes sectores de la aristo- 
cracía menor polaca. 

El humanismo italiano y el erasmismo “comenzaron” en Cracovia en 
1518, o sea el año en que el rey Segismundo 1 el Viejo contrajo segundo 
matrimonio con la milanesa y napolitana Bona Sforza (1494-1557), Gran 
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número de italianos, de diversas profesiones y capacidades, se trasladaron 
con la reina a Polonia en esa ocasión, o fueron mandados venir más ade- 
lante. En ese mismo año, el inglés Juan Coxe pronunció su primera lección 
sobre Erasmo en la Universidad Jagelliona y publicó, en Cracovia, su De 
laudibus celeberrimae Cracoviensis Academias. Juan Laski, futuro superinten- 
dente de la iglesia reformada del reino (1556-1560), había estudiado con 
Erasmo en Basilea de 1523 a 1525. había vivido incluso en su: casa y había 
comprado su biblioteca, que le fue entregada en Cracovia en 1537,3 

La Unitas Fratrum (especialmente después de que quedó proscrita en 
Moravia en 1547) tuvo cierto número de adeptos de habla polaca, sobre 
todo en la Gran Polonia. Más tarde, a partir de 1550, la versión helvética * 
del protestantismo, particularmente la calvinista, sería la predilecta de los 
magistrados de Lituania, de Samogitia y de casi toda la nobleza menor de la 
Pequeña Polonia, que la prefirieron a la versión luterana por su origen 
parcialmente no germánico, por su reconocimiento de la igualdad de segla- 
res y clérigos reunidos en sínodo, y también porque se consideraba espe- 
cialmente adecuada para una república libre (cf. infra, cap. xxV. 

Cabe distinguir en la región dos pos de anabaptismo: el de origen 
holandés y alemán, que se difundió en la Prusia real, en la Prusia ducal y en 
las zonas del reino colindantes con Silesia y Moravia, y el anabaptismo de 
habla polaca que más tarde surgiría dentro del contexto de la Iglesia 
Reformada de Polonia y Lituania, o que brotaría independientemente de 
ella, Los dos pos fueron, por analogía o por sucesión genética, variantes 
regionales del mismo movimiento general que se extendió por toda la 
Europa central en el siglo xv15 

Las mismas fuerzas sociales, temperamentales y teológicas que operaron 
en la Reforma de Zurich para dar origen a los hermanos suizos entrarían 
muy pronto en acción dentro de la iglesia helvética de Polonia para dar 
origen a los radicales hermanos polacos. El retraso de un cuarto de siglo con 
que aparecieron las características del anabaptismo en ropaje polaco no es 


3 Véase G, H. Williams, “Erasmianista in Poland: An Account and an Interpretation of a 
Major, Ever Diminishing, Current in Sixteenth-Century Polish Humanism and Religion, 
1518-1605", The Polish Review, XX11 (1977), 3-50, donde se recoge toda la bibliografía sobre el 
humanismo nórdico en Polonia. Sobre Bona Sforza y su séquito italiano, véase Bainton, 
Women, vol, 111, pp. 134-159. Aunque su utilidad se refiere sobre todo a épocas más tardías, 
menciono aquí, por simetría, el libro de Domenico Caccamo, Eretici italiani in Moravia, Polonia, 
Transitvania (1558-1611), Florencia-Chicago, 1970, y el de Lorenz Heinz, Htalienische Protestan» 
ten und ihr Einfluss auf die Reformatien in Polen wáhrend der beiden Jakrsehnte vor dem Sandomi. 
ter Konsers (1570), Leiden, 1974. , ed 

1 Aquí, y en pasajes ulteriores, empleo el adjetivo “helvético”, prefiriéndalo a “calvinista 
(que ha venido a constituir una útil alternativa del impreciso término “reformado”), porgue a 
lo largo de todo el curso de nuestro relato Basilea y Zurich, aunque centros germánicos 
tarnbién, tuvieron casi tanta influencia como Ginebra en los círculos polacos. Al decir “helvé- 
tico" en vez de “suizo” tratamos de sugerir una abstracción espiritual. E 

* Lo que sigue es una abreviación y adaptación de mi artículo “Anabapúsm and Spiri- 
tualism in the Kingdom of Poland and the Grand Duchy of Lithuania: An Obscure Phase 
of ihe Pre-History oÍ Socinianisim”, publicado en el volumen Studia nad arianizmem, ed. 
Lodwik Clonaj, Varsovia, 1959, pp. 215-262. 


444 


En las dos Prasias XV2 


sino una consecuencia del hecho de que la Reforma toda llegó a estos 
territorios eslavos un poco tarde. Hay, sin embargo, pruebas de que los 
impulsos radicales de la reforma del pueblo, involuntariamente puestos en 
marcha por la Reforma Magisterial en Alemania, atravesaron desde el 
principio la barrera lingúística y dieron muy pronto a las Reformas eslavas 
un carácier congregacional o conventicular, o sea, desde el punto de vista 
sociológico, un sello sectario, 

La radicalización de la Iglesia Reformada Helvética de la Pequeña 
Polonia y Lituania en dirección del unitarismo anabaptista (la Iglesia Me- 
nor, la secta de los hermanos polacos) tendrá lugar bastante más tarde, y de 
ella nos ocuparemos en el capítulo xxv. Por ahora nos limitaremos a narrar 
la colonización y penetración de Polonia por los anabaptistas y espiritualis- 
tas neerlandeses, silesios y moravos hasta fines del reinado de Segismundo 
(1548). 


2, SACRAMENTARIOS, ESPIRITUALISTAS Y ANABAPTISTAS 
EN LAS DOS PRUSIAS HASTA 1535 


Las tendencias espiritualistas y anabaptistas de las zonas germánicas co- 
menzaron a destacar primeramente en la Prusia real y en la Prusia ducal, 
pocos años después de la firma dela paz de 1525 entre el rey de Polonia y el 
gran maestre de la Orden Teutónica. Devastadas por cuatro años de gue- 
rra, agitadas en septiembre de 1525 por un alzamiento de campesinos en 
nombre de los derechos divinos, y trastornadas así en lo religioso como en lo 
económico, esas regiones quedaron abiertas a la colonización. Los primeros 
colonos holandeses fueron tnos refugiados sacramentistas que llegaron 
en 1527 a Bardehnen, en la Prusia ducal. En Elbing (Prusia real) y en sus 
alrededores eran tan numerosos en 153 1, que el obispo católico de Ermland 
se dirigió al ayuntamiento, y luego al rey, para pedir su expulsión.? 

Los espiritualistas del círculo de Gaspar Schwenckfeld, sobre todo los 
silesios, así como cierto número de portavoces del anabaptismo espirituali- 
zante, tuvieron un papel extrañamente prominente en la primera fase de 
la lucha del duque Alberto por dotar a su recién reformado ducado de un 
clero evangélico. Alberto y el príncipe Federico 11 de Liegnitz, protector 
de Schwenckfeld en un tiempo (cap. v.5), eran espíritus afines en lo que 
atañía a la Reforma, y estaban relacionados además por lazos matrimonia- 


9 Felicia S2per (nacida en Varsovia), Naderlandsche nederiatingen in West Pruisen gedurende 
den poolschen tijd, Eukhuizen, 1913. Hay otros estudios de carácter más exclusivamente demo- 
gráfico, pero indispensables por las indicaciones que nos dan sobre la gran amplitud e 
intensidad de la colonización holandesa, sobre todo los siguientes: B, Schumacher, Niederlán. 
dische Ansiediungen in Preussen, Leipzig, 190%: Horst Penner, Ansiediung mennonitischer Nieder- 
lúnder im Welchseiindungsgebíel von der Mitte des 16. Jahrkunderts bis xun Beginn der preussischen 
Zeit, Karisruhe, 1940; Benjamin H, Unruh, Die nisderlandisch-niedrdeaischen Hintergriinde der 
mennonitischen Ostwanderungen im 16., 18. und 19. jahrhundert, Karlsruhe, 1955; E. Hassinger, 
"Wirtschafilicie Motive und Argumente f0r religióse Duldsamkeil”, ARG, XLIX (1958), 228, 
Sobre ta rebelión campesina evangélica en Prusia véasesupra, cap. 1v, a la altura de la nota 38. 
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les. Pablo Speratus, obispo luterano de Pomerania (una de las dos sedes 
episcopales de la Prusia ducal), y el duque Alberto habían estado en 
contacto E con Schwenckfeld desde el año de 1525, En 1528 estuvo 
Schwenckteld durante breve tiempo en el palacio de Alberto, y después le 
mandó un escrito sobre la eucaristía, contra las opiniones de Lutero, Zwin- 
glio y Calvino.? Alberto, a su vez, deploró la escasez de pastores evangélicos 
y despachó al principal de sus consejeros, el poderoso barón Federico de 
Heydeck, inequívocamente favorable a la interpretación más espiritualista 
de la Reforma, a Silesia, con el encargo de reclutar ministros de tipo 
schwenckfeldiano para la Prusia ducal, ; 

En 1531 se agudizó de tal manera el conflicto entre los espiritualizantes y 
el iuteranismo normatvo, representado por Pablo Speratus, que hubo 
necesidad de convocar un sínodo, celebrado en Rastenburg el 5 de junio 
de 1531, y más tarde un coloquio que tuvo lugar los días 29 y 30 de 
diciembre del mismo año, en presencia del duque Alberto. Por el lado 
luterano conservador tomaron parte en este coloquio Pablo Speratus y el 
otro obispo luterano, Jorge Polentz, y por el lado schwenckfeldiano, Hey- 
deck, Pedro Zenker y Fabián Eckel, de Liegnitz. También participaron por 
lo menos tres anabaptistas de tendencia espiritualizante. 

El primero de estos tres fue Juan Búnderlin, de Linz, con quien nos 
encontramos por úluima vez en Estrasburgo (cap. x.3.2). El segundo fue 

uan Spittelmaier, que había apoyado a Hubmaier en la disputa de Nicols- 
rg en la cuestión del uso de la espada por parte de los cristianos y en la del 
pago de impuestos para fines belicos. Spittelmaier fue el sucesor de Hub- 
maier, y durante su pastorado se habian separado, retirándose a Austerlitz, 
los primeros comunitarios (cap. 1X.2.d). El tercero fue Osvaldo Glait, que 
había precedido a Hubmaier en Nicolsburg, lo había acompañado a Viena, 
lugar de su martirio, y luego se había hecho sabatario (cap. xv,3). 

Después del coloquio de Rastenburg, Alberto se pronunció en favor de 
la corriente luterana más conservadora y, además, el 16 de agosto de 1532 
ordenó la expulsión de los tres mencionados anabaptistas espiritualizantes. 
Sin embargo, sus simpatías espiritualistas no desaparecieron del todo, se- 
gún lo demuestra el hecho de que tanto el barón Heydeck como el 
anabaptista-espiritualista Cristián Entfelder (cap. x.3.e) se hayan contado 
durante largo tiempo entre sus más eminentes asesores. Entfelder, conse- 
jeroducal de 1536 a 1548, estaba especialmente calificado para elaborar los 
contratos de los colonos anabaptistas neerlandeses, más y más numerosos. 

No contento con la expulsión de los espiritualistas y anabaptistas de 
tendencia más radical, y alarmado por la posibilidad de que la densa 
inmigración procedente de los Países Bajos pusiera en peligro el lutera- 
nismo en la Prusia ducal, Speratus dirigió a los neerlandeses en 1534 una 
carta de advertencia (ahora perdida), Ad Batavos vagantes, a la cual contestó 
el grupo centrado en Elbing, en 1536, con una Apologetica responsio Hol- 


7 Sobre las relaciones de Sehrwenckleld con Federico véase €S, 11, 309, passim: sobre su 
visita a Alberto, CS, 111, 341, passin, 
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landorión (perdida también), debida probablemente a la pluma del sa- 
cramentista Guillermo Gnapheus (cap. X11.1).*4 e 

El mismo año en que el obispo luterano Speratus escribió su carta de 
advertencia, el obispo católico de Ermland, Mauricio Ferber, enderezó sus 
esfuerzos a Danzig, pidiendo a los magistrados de esta ciudad que ejercie- 
ran la mayor presión posible sobre los ayuntamientos de los puertos neer- 
landeses de Amsterdam, Amberes, Veere y Enkhuizen para que a los 
herejes fugitivos se les impidiera embarcarse, Pero las autoridades neerlan- 
desas mal podían hacer caso de semejante solicitud, cuando su conveniencia 
estaba en deshacerse de los tales herejes y confiscar sus modestos bagajes. 
Asi, pues, Ferber tuvo que conformarse con la acción que podía empren- 
derse en Danzig, y (debido en parte a la hostilidad de los gremios, cuyos 
representantes consideraban como competidores a los artesanos refugia- 
dos) consiguió que los neerlandeses heréticos fueran obligados a marcharse 
a Schottiand, sobre el Vístula, fuera de los límites de la zona de Danzig, en 
territorio que se hallaba bajo la jurisdicción espiritual del obispo de erat 
A mediados del siglo xv1 los anabaptistas holandeses habían colonizado 
densamente lo mejor de las tierras bajas a un lado y otro del Vístula, hasta las 
murallas mismas de Toruñ.? 

A partir de 1535, los colonos procedentes de los Países Bajos eran 
predominantemente anabaptistas. Si en 1585 pertenecían al tipo revolucio- 
nario o al tipo evangélico, es cosa difícil de esclarecer. (La designación 
misma de "mennonitas” está documentada por primera vez en el año 
1572.) ** El hecho de que los colonos neerlandeses, a la hora de firmar sus 
contratos, insistieran en su determinación de no prestar juramento y de no 
portar armas, parece indicar que sus inclinaciones eran predominante- 
mente pacifistas. Por lo demás, en los contratos ducales, cuyo redactor era 
Cristián Entfelder, no se les exigía ni trabajo obligatorio para el estado ni 
servicio militar.** 

Pero antes de seguir con el desarrollo de los acontecimientos en Polonia 
y en las dos Prusias necesitamos detenernos en la historia religiosa de 
Silesia, estrechamente relacionada con la otra. 


3. ESPIRITUALISMO Y ANABAPTISMO EN SiLgsia, 1527-1548 


La última vez que estuvimos en Silesia fue cuando Gaspar Schwenckfeld se 

despedía, en destierro voluntario (cap. v.5), para iniciar su trascendental 

ia en Estrasburgo en 1529 (cap. x.3.b). Pero hasta ahora no nos 
emos ocupado del anabaptismo silesio, *? 


8 Saper, ep. dil., p. 192: y véase Theodor Wotschke, “Herzog Albrecht von Preussen und 
Wiéhelm Grapheus”, ARG, XXX (1980), 122.131. 

% Szper, ap. el., pp. 22 y 196, 

12 Ibid, pp. 200.201. 

11 ML, 11, 323, 

Véase Exa Malecevíiska, “Gabriclower aser”, ORP, Y1 (1960), 17-28. 
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Antes de su partida, Schwenckfeld había entablado un debate sobre el 
Sabbath o descanso dominical con Osvaldo Gliait (cap. xv.2). Este Glait, 
asociado anteriormente con Hubmaier **en Nicolsburg, más tarde partida- 
rio de Hut, se dedicó a partir de 1528, en unión de su colaborador Andrés 
Fischer ** (cap. xv.4), a propagar un anabaptismo sabatario y anti- 
trinitario, y tuvo buena acogida entre los campesinos más prósperos de la 
región de Liegnitz, en Silesta.** Sostenían Glait y Fischer que el Sabbath, 
el día de descanso, tenia que ser el séptimo día de la semana, o sea el 
sábado, como conmemoración de la creación y de la alianza eterna, lo 
cual se hallaba confirmado por Cristo y por la práctica de los apóstoles; 
según ellos, quienes trasladaron ese descanso al día siguiente, o sea al 
domingo, fueron “el papa Víctor y Constantino”. Encontrándose ya en 
Estrasburgo, Schwenckfeld recibió de Nicolsburg una carta en que el se- 
ñor Leonardo de Liechtenstein le pedia que escribiera una refutación del 
sabatarismo de Glait; y alli mismo, en Estrasburgo, escribió Schwenckfeld 
su opúsculo Contra el antiguo y nuevo error ebionita de quienes confunden a 
Moisés con Cristo, y la Ley con el Evangelio.** Valentín Crautwald escribió 
asimismo contra los anabaptistas sabatarios silesios; otro tanto hizo Capi- 
tón en Estrasburgo,*? y posiblemente también Lutero.1* 

Mucho del clima espiritual de la Reforma en Silesia durante esta 
época se nos ha conservado en la correspondencia intercambiada entre 
Estrasburgo y Liegnitz,!? sobre todo en dos cartas de Valentín Craitwald 
dirigidas respectivamente a Capitón y a Bucer, en junio y julio de 1529, 
antes del destierro de Schwenckfeld. Es notable, por ejemplo, el recorda- 
¡orio que hace Crautwald a los teólogos de Estrasburgo y a otros fautores 
de la Reforma Magisterial (recordatorio motivado en parte por la alarma 
ante la tendencia judaizante que veía en los anabaptistas locales) de que 
es deber de los cristianos tener más confianza en el Espíritu de Cristo, 
siempre presente, que en la instrucción que un rabino cualquiera pueda 
dar acerca de tales o cuales minucias filológicas de la lengua hebrea: "Las 


2 Véase Wilhehn Schulze, “Neucre Forschungen tiber Balthasar Hubmiaier”, Alemanni- 
sches Jakrbarch, 1937, pp. 224-272, dnde se encontrará la evaluación más reciente. 

+4 El estudio más completo sobre Fischer es el de Per Ratkos, “Die Anfinge des Wieder» 
tluferturas in der Slowakel”, en Kari Obermann y Josel Polisenskf (eds.), Aus 300 jahren 
derstsch-tschechoslomakischer Geschichte, Berlin, 1958, pp. 41-59. Sobre Jos diez articulos sabatarios 
de Ghiit y Fischer cl. Hasel, art. cit, espocihinemme p. 121. Véanse 2ambién dos ¡mtienlos de 
Wactaw Urban, "Andreas Fischer, ein radikaler Anabaptist und Spiritualis: aus der Slawa- 
kei", en M. Steinmetz (ed), Der deutsche Bauernkrieg und Thomas Míintzer, op. cit. pp. 179-182 
tel sabatarismo de Fischer y su actitud en cuanto a la poligamia) y “Eine 1heologische Ans- 
cinandersetonng um den slawakischen Tánfer und Spiritualisten: Andreas Fischer, 1534”, 
ARG, 1XX1 (1980), 149.159 (una caria datina de Fischer glasada por am adversario he. 
rana 

18 €S, 1V, 4350, 

18 £S, IV, 444-518. 

*Y Krebs y Rott. Elsass, 1 (0GF, VII), núms. 290a y 290b. 

12 Brief wider die Sabbather, WA, 1, 309 ss. Escrio dirigido tal vez contra dos judalzanies, 
conto sugiere Hasel, art. cit, p. 107, nota 33, 

19 Krebs y Rott, Elsass, 1(QCT, VII), núms. 99, 141, 143-144 y 182. 
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necedades escolásticas y sofistas han sido extirpadas; ahora, si el Señor no 
lo remedia, lo que va a seguir es la perfidia rabínica y judaica.” Esta 
malhumorada generalización respecto a una tendencia que Crautwald 
veía en el protestantismo fuera de Silesia se conecta particularmente, en 
su mente, con la identificación protestante de la circuncisión y el bau- 
tismo, la disposición protestante a utilizar el poder coercitivo del estado 
en el terreno de la conciencia, y la cristología eucaristica especificamente 
luterana, que él compara en son de mofa con Gerión, el monstruo de tres 
cuerpos a quien dio muerte Hércules en uno de sus famosos trabajos. 

Ya nos hemos ocupado de la teología eucarística de Crautwald, adop- 
tada por Schwenckfeld. Lo que ahora nos interesa es la visión que ambos 
tenían del bautismo. Al igual que la eucaristía, el bautismo era esencial- 
mente, para ellos, un acontecimiento interior. En cuanto a la forma exte- 
rior, Crautwald cita el evangelio de San Juan, 13:10, subrayando, por 
implicación, el hecho de que en este evangelio no se describe la institución 
de un bautismo externo. Al mismo tiempo, Crautwald da muestras de estar 
familiarizado en Silesia con la práctica de un “segundo” bautismo entre los 
católicos de Polonia para regularizar o llevar a cabo bautismos celebrados en 
la lengua del pueblo, y de un “tercer” bautismo entre algunos anabaptistas 
silesios que insistían en confesar el reavivamiento de su fe mediante la 
inmersión total.? 

A causa de la partida de Schwenckfeld a Estrasburgo, la posición de 
Crautwald quedó muy debilitada. El duque Federico se propuso reinstituir 
la observancia de la comunión y le pidió al duque Alberto, residente en 
Kónigsberg, que le enviara al barón Federico de Heydeck, hombre de 
mucha influencia, para que éste le ayudara en la reforma de Silesia, Hey- 
deck, inclinado al espiritualismo, como hemos observado antes, poco des- 
pués de su llegada a Liegnitz quedó ganado completamente por las ideas de 
Schwenckfeld. Entonces el duque Federico, para salir del aprieto, se dirigió 
a Juan Hess, de Breslau, con la idea de que entre él y Heydeck redactaran 
una ordenanza para la comunión que todos pudieran aceptar. Hess, sin 
embargo, se negó terminantemente a estudiar ninguna fórmula conciliato- 
ría. Mientras tanto, había estallado en la Prusia ducal el conflicto entre el 
luteranismo normativo y los espiritualizantes, y, para remediarlo, Federico 
puso sus esperanzas en el coloquio de Rastenburg de 1531 (cap. xv.2). Pero 
el coloquio de Rastenburg no resolvió el problema ni para el duque Alberto, 
en Kónigsberg, ni para el duque Federico, en Liegnitz. 

Federico siguió luchando por llegar a una ordenanza aceptable de la 
Cena del Señor. El fracaso de este empeño dejó a Liegnitz en un relativo 
aislamiento; y mientras tanto, asi en esta ciudad como en la de Brieg, 
Valentín Crautwald y Juan S. Werner seguían propalando activamente las 
ideas schwenckfeldianas. Más tarde, en 1536, cuando la Concordia de 
Wittenberg produjo cierta medida de armonía entre los protestantes ale- 
manes, el duque Federico se sintió obligado a aplicarla en Silesia; y, al no 


10 Krebs y Rot, Elsass, 1(QGT, VID, uúm. 141, p. 169. 
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E persuadir a Werner de la urgencia de hacerlo así, lo destituyó en 


La destitución de Werner causó no poco descontento entre los miem- 
bros de su congregación, y la asistencia a los servicios celebrados por los 
huteranos ortodoxos disminuyó considerablemente. Muchos de los más 
devotos encontraron su mejor alimento espiritual en los conventículos 
schwenckfeldianos.?? Tiempo después, el duque tomó varias medidas 
para suprimir el schwenckfeldianismo. Eckel y Werner emigraron a 
Glatz, Cuando en 1548 cayó Glatz bajo el control católico bávaro, el mo- 
vimiento sufrió un golpe muy severo, 

Silesia fue también el escenario de gran parte de la actividad de Gabriel 
Ascherham,* peletero de Nuremberg, hombre de talentos inciertos, cuyo 
nombre suele asociarse con la idea de división entre los anabaptistas de 
Moravia, y que bien puede ser caracterizado en resumidas cuentas como un 
espiritualista (al igual que Entfelder y que Búnderlin). Ascherham había 
estado dedicado a su negocio en Schiárding (Baviera) antes de su conversión 
al anabaptismo. Emprendió entonces una gran actividad misionera, la cual 
lo llevó a Silesia, probablemente en compañía de Juan Hut. En todo caso, él 
y Hut estuvieron recorriendo la zonk de Breslau, Glogau y Glatz, donde 
encontraron en marcha una considerable efervescencia anabaptista. Algu- 
nos documentos de la época,** hostiles a Ascherham, lo describen en len- 

aje muy descomedido como hombre “tibio y flojo”, que no hace más que 
ir “por donde el viento lo lleva”.23 Pero, pese a ese carácter vacilante que se 
le achaca, Ascherham estableció varias comunidades anabaptistas sólidas 
en Silesia. El edicto real de 19 de agosto de 1528 impidió su desarrollo, y 
obligó a muchos de sus miembros a emigrar a Moravia. Ascherham mismo 
se puso al frente de uno de los grupos emigrantes, formado por dos mil 
personas, después de haber reunido siete mil ducados para los gastos del 
viaje. Fue probablemente esta superioridad numérica de sus seguidores lo 
que determinó que se le eligiera obispo de las congregaciones de Rossitz- 
Auspitz, en Moravia, cuando se amalgamaron por sugerencia de Jacobo 
Hutter en 1531. La historia de Ascherham en Moravia se contará más 
adelante (cap. xvL 1), 

En 1535, cuando se desató la persecución en Moravia, Ascherham y sus 
gentes regresaron a Silesia (especialmente a las localidades de Schweid- 
nitz, Guhrau, Jauer y Habelschwerdt). En Habelschwerdt, lugar del 
condado de Glatz, la población estaba dividida entre schwenckfeldianos y 
anabaptistas. En 1538, el párroco católico, Pedro Eiserer, cerró las puertas 


1% Carta a Schwenckfeld, CS, 11, documento CCC vila, 

22 Schultz, Caspar Sehwenckfeld, p. 166, 

1M Wilhelm Wiswedel, “Gabriel Ascherham und die nach ¡hm genanmte Bewegung”, 
ARG, XXXIV (1987), 1-35, 235-282. ke 

$ Por ejemplo da Crónica hutterita, y también la diatriba intitulada Wiedertáuferischen 
Gesindicias iu Múhren sd Sehlesión seltene Beschaffenhelt, impresa sindicación de lugar el año 
de 1535, 

13 Cesíndicins, ci. en Wiswedel, “Ascherhar”, loc. cit, p. L 
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de la iglesia, entregó las llaves al ayuntamiento y se marchó. Fue en Habel- 
schwerdt, en los ríos Neisse y Weistritz, donde el bautismo de adultos 
por inmersión (al que ya en 1528 aludía Crautwald) se practicó por primera 
vez en gran escala. 

En 1545, los anabaptistas de Habelschwerdt, la “unidad delos piadosos” 
(Vercin der Frommen), habían ganado a casi toda la población. Además de 
practicar el bautismo por inmersión, predicaban la comunidad de bienes, 
seguramente más en el sentido de compartirlos fraternalmente que en el de 
poseerlos en común. En 1546 los gabrielitas de Habelschwerdt dejaron que 
el pastor schwenckfeldiano de la vecina aldea de Arnsdorf utilizara el 
edificio de la iglesia local, ya que para ellos “toda la ciudad era un templo”. 


Celebraban sus reuniones en casas de ciudadanos, decían sus oraciones en co- 

mún, y de entre ellos mismos elegían predicadores y maestros que les explicaran 

las Escrituras de acuerdo con sus capacidades. El Neisse y el Weistritz fueron el 
pros y general baño bautismal (Faufbad) en que se sumergía a los adultos y se 
es hacía miembros de su alianza (Bund). ** 


Gabriel Ascherham murió en 1543 en la colonia gabrielita de Wschowa, a 
un paso de la frontera con Polonia. 

A partir de 1548 los gabrielitas de Habelschwerdt fueron perseguidos. 
Muchos huyeron a la Prusia ducal, donde Federico de Heydeck des consi- 
guió asilo, y otros buscaron refugio en la Pequeña Polonia, donde su 
práctica de la inmersión llegaría a hacerse habitual entre los hermanos 
polacos (cap. xxv.2). Con el tiempo, muchos de los gabrielitas de Silesia 
acabarían por unirse a los hutteritas o alos schwenckfeldianos. Pero todavía 
en 1558 una comisión averiguó que en el condado de Glatz quedaba 
cierto número de anabaptistas practicantes, y se promulgó un nuevo de- 
creto del emperador y del duque de Silesia, expulsándolos de todos los 
territorios de la corona de Bohemia. La misma comisión informó también 
que, de los pastores que había en el condado, trece eran católico-romanos 
(casados en su mayoría, y cinco de ellos ausentes de sus puestos), *? once 
luteranos, cinco schwenckfeldianos, y ocho mitad schwenckfeldianos y 


mitad luteranos. (Quince pastores fueron destituidos, y cinco se declararon 
por la iglesia romana.) 


4. EL ANABAPTISMO EN POLONIA 


El anabaptismo penetró en el territorio de habla polaca no sólo desde el 


delta del Vístula, colonizado por los holandeses, sino también desde Silesia y 
Eslovaquia.28 


o Baci, Urkundiiche Kirchengeschichie der Grafschafi Clatz, Brestau, 1941, pp. 98 4. 
y a 

2% 2bid., pp. 111-112 

* Ratkos, art. cil. 
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En Zip (Spis en eslovaco, Spisz en polaco), región que se extendia por el 
alto y el bajo Tatras, habla más de una docena de poblaciones sajonas, 
particularmente Schwedler, Kásemark, Leutschau y Spitzer Neudorf 
(SpiSka Nová Ves), que, de 1529 en adelante, constituyeron un importante 
núcleo de anabaptismo comunitario y anti-trinitario. Colocado nominal- 
mente bajo la corona de Hungría durante esa época, el territorio de Zip 
estaba gobernado como un protectorado de Polonia, 

El caudillo de este movimiento “luterano” radical fue Andrés Fischer 
(ca. 1480-ca. 1540), hombre de educación universitaria, que desarrolló una 
infatigable labor en Silesia (cap. xv.3), Moravia, Zip y la Pequeña Polonia. 
Sus seguidores fueron por lo común artesanos, mineros y pequeños propie- 
tarios rurales, aunque no faltó aquí y allá la protección de algún caballero o 
de algún concejal de ayuntamiento que simpatizaban con su doctrina. A 
semejanza de otros anabaptistas evangélicos, Fischer se opuso en un princi- 
po a los juramentos y al empleo de la espada. Posteriormente, cuando se 

izo amigo de Leonardo de Liechtenstein, siguió el ejemplo de Baltasar 
Hubmaier y revisó su posición en cuanto a la legitimidad del empleo de la 
espada por parte de un magistrado cristiano. Fischer acabó por abrazar el 
sabatarismo, lo cual, junto con su posterior tendencia judaizante en materia 
de teología sacramental y de cristología, parece indicar en él una preocupa- 
ción muy de acuerdo con el Viejo Testamento por la ley y el estado en un 
contexto pactual. En cuanto a la doctrina de la Trinidad, es interesante 
notar que la subordinación que Fischer postulaba del Hijo paciente y 
puramente humano al Padre severo era ya una creencia corriente en la 
región del alto Tatras, segúnse ve por laiconografía popular.** Los anabap- 
tistas de Zip predicaban y practicaban la comunidad de bienes, y hay 
testimonios de que, además de recurrir al divorcio para contraer nuevo 
matrimonio dentro de la alianza, algunos de ellos defendían y practicaban la 
comunidad de mujeres. Fischer viudo tras el valeroso martirio de su 
segunda esposa, mientras que él mismo se salvó milagrosamente del dogal 
del verdugo- estuvo casado varias veces. Uno de sus discípulos más sólidos 
lue juan Reyss (Russe), cuyo apellido hace pensar que pudo haber sido 
miembro de la iglesia ortodoxa eslava. De este Reyss, que fue aprehendido 
durante la persecución, mientras que Fischer pudo cruzar la frontera y huir 
a Polonia, procede la noticia de que los anabaptistas de Zip concedían 
importancia a la edad de treinta años o más para el bautismo o rebautismo. 

En el invierno de 1529 a 1530 Fischer huyó a territorio polaco. Estuvo 
algún tiempo en Cracovia antes de trasladarse a Moravia, donde “ 
número de hermanos heréticos” se congregarían para organizar una misión 
en gran escala,39 

Cuando la mala fama de los múnsteritas determinó al rey Fernando a 
En Roe de Moravia a los anabaptistas, éstos buscaron refugio en Silesia, en 
Eslovaquia y en Polonia. Algunos se establecieron en Migdzyrzecz (Mese- 


1% Museo Gótico de Cracovia, sección de arte folklórico. 
1% Raikos, art. cit, p. 52, nota 45. 
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riz)! Ascherham fundó varias colonias gabrielitas no sólo en Silesia 
(cap. xv.3), sino sobre el Vístula cerca de Chelmno, en $Swiecie (Scliwetz) 
y en Grudzigdz (Graudentz); y él mismo fijó su residencia cerca de Wschowa 
(Fraustado).9* Otros refugiados anabaptistas fueron protegidos por miem- 
bros de la aristocracia menor en los alrededores de Poznan (Posen), en 
1537.33 Hay noticias de un grupo de aproximadamente doscientos anabap- 
tistas, silesios en su mayor parte, que emigraron a través de Toruñ y 
Grudziadz hasta Marienwerder (Kwidzy1) sobre el Vístula, justaniente en la 
frontera con la Prusia ducal.2* Perseguidos por el mismo edicto de Fer- 
nando, otros grupos de anabaptistas de Moravia, bajo la dirección de Ulrico 
Stadler (cap. xvi.1), se establecieron en la región de Krasnik, cerca de 
Wiodzimierz, en tierras de la familia Teczyiski. Es muy posible que esta 
colonización haya sido negociada por Jerónimo Laski, hermano del refor- 
mador Juan. Se sabe que estos hutteritas eran muy elocuentes en su 
exclusiva devoción a Cristo, a quien veían como a su único Rey y Señor. 

No es de sorprender que el rey Segismundo 1, alarmado al ver en su 
católico reino semejante infiltración de los herejes más radicales, proceden- 
tes delos territorios delos Países Bajos, Moravia y Silesia, dominados por los 
Habsburgos, haya publicado el edicto de 27 de septiembre de 1535, en el 
cual ordenaba a todos sus súbditos, y en particular a los prefectos de las 
poblaciones fronterizas, grandes y chicas, negar “el agua y el fuego” a la 
“raza sin Dios” y tomar las medidas necesarias para impedirles “entrar en 
relaciones” con los polacos leales,*$ 

En la Prusia ducal, mientras tanto, el sacramentista Gnapheus (cap. 
xv.2) se había trasladado de Elbing a Kónigsberg, donde desempeñó el 
cargo de consejero real y el de lector en el paedagogium (convertido en 
universidad en 1545). En 1542, también fue nombrado consejero ducal el 
anabaptista Gerardo Westerburg. de Colonia, cuñado de Carlstadt (cap. 
1v.2 y vim.3). 

A pesar del fuerte apoyo con que los colonos anabaptistas contaban en la 
corte gracias a la influencia de Heydeck, Entfelder,3? Gnapheus y Wester- 
burg, en 1543, bajo la presión del obispo Speratus, se dio orden de que los 


% Véase Theodor Worschke, “Die unitarische Gemeinde in Meseritz-Bobclwiz”, Leritschrifi 
der 1fistorischen Gesellschaft [ir die Provinz Posen, 1911, p. 183. 

3 Unrouh, ef. cit, p. 104. 

% Stanislas Kol, Socianianism in Poland: The Social and Political Ideas of the Polish Antitrinita- 
nans in the I6thand 17th Centuries, Boston, 1957, p. 13, nota 10. (Corríjase la referencia de Kot, 
que debe ser Acta Historica, vol. Xit, núm. 95) 

2 Schumacher, op. ell., pp. 154 ys, 

33 Múller, Glaubrnsieugnisse (OCT, 11D), 211-236; Eduard Kupsch, “Der polnische Unita- 
tismus”, Johrbicher fíir Geschichte Osteuropas, Y (1957), 401-440; Eva Maleczyíska, "Ulryk 
Stadler aa dde losów anabaptysión w plersezoj polowie xv1 wiekar”, Preeglad Ilistorycany, Var- 
servia, 1 (1959), 473.485, 

0% Andrés Frycz Modrzewski, en carta a Juan Laski de fecha 20 de junio de 1536, apud 
5. A. Gabbema, Hustrion virorian epistolas, Harlingen, 1669, se refiere a las medidas que se 
están tomando concretamente en contra de dos anabapristas. 

** Hay una carta de Emfelder a Juan Laski escrita en 1544 y publicada por Vecsenmeyer 
en el Neuestes Theologisches Journal de Gabler, Nuremberg, 1V (1800), núm. 4, pp. 321-328, 
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inmigrantes neerlandeses quese negaran a conformarse a la doctrina y a los 
usos de la Iglesia Luterana Prusiana en lo relativo al bautismo y al sacra» 
mento del altar fueran expulsados de la Prusia ducal. No fue fácil, sin 
embargo, impedirles regresar. Entfelder se retiró de la corte ducal en 1546. 
En este mismo año, por cierto, un anti-trinitario flamenco cuyo nombre 
se ignora (posiblemente el mennonita unitario Adán Pastor) estuvo de vi- 
sita en Cracovia. 

En el verano de 1549 el propio Menno Simons estuvo durante unas 
semanas en la Prusia real, ocupado en arreglar las diferencias entre sus 
era cada vez más desparramados, y en organizarlos.2* También 
debe de haberse interesado por las colonias de anabaptistas neerlandeses, 
que en esas fechas poblaban toda la región que se extiende desde Danzig y 
Elbing, al sur, hasta Torur y Chefmno; en 1547, en efecto, se había abierto 
una nueva fase en la historia del anabaptismo prusiano, con los amplios 
trabajos de desecación del delta. 

A la muerte de Segismundo 1 (1548) y de Enrique VIH (1547), la 
diáspora anabaptista neerlandesa, cuyo principal pastor era Menno Si- 
mons, se extendía a lo largo de la costa hanseñia. desde Colchester en 
Inglaterra y Cassel en el Flandes francés hasta Chetmno y Kónigsberg. 
Hacia esa misma época, la diáspora anabaptista de la Alta Alemania, reba- 
sando los territorios de Silesia, Moravia y Eslovaquia, había penetrado en 
Polonia a lo largo de sus fronteras occidentales y meridionales, para intro- 
ducir y mezclar, probablemente en lengua polaca, creencias y prácticas 
que después constituirían la marca distintiva del anabaptismo polaco 
(cap. xxv.1), a saber, la inmersión bautismal, el espiritualismo y el anti- 
trinitarismo. 


1% Menno Simons, Writings, p. 1030 (carta de 7 de octubre de 1519). 
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Después de señalar las diversas reacciones que dentro de la Reforma Radical 
hubo frente al desastre de Múnster, hemos estado siguiendo la renovada 
beligerancia de los batenburguenses, el espiritualismo de los davidjoristas, el 
rigorismo ético de los mennonitas, con su desaprobación de los excesos 
múnsteritas y la característica importancia que dieron a la excomunión, la 
diáspora de los disidentes holandeses de Inglaterra a Prusia, y la aparición, 
en Silesia y en Eslovaquia, del anabaptismo inmersionista y comunitario 
bajo la dirección de Gabriel Ascherham, y del anabaptismo sabatario, anti- 
trinitario y comunitario bajo la de Osvaldo Glait y Andrés Fischer. 

Al regresar ahora a los anabaptistas de Moravia, entre los cuales, incluso 
en época anterior, o sea en 1529, había logrado expresión teológica y 
práctica un comunismo pacifista (cap. 1X.2.d), vamos a encontrar en marcha 
una consolidación y una purificación comparables con las que hemos estu- 
diado en los Países Bajos. Los análogos de los mennonitas son aquí los 
hutteritas. Los hutteritas tomaron su nombre del carismático apóstol tirolés 
Jacobo Hutter, el cual logró soldar las heterogéneas facciones de refugiados 
en una sólida confederación de colonias comunistas. Así como la primera 
fase del mennonitismo pon y asu culminación con Eifundamento de la doctrina 
cristiana, de 1549, así también la primera fase del hutreritismo culmina con 
la Razón de la fe(Rechenschaf) de 1540, compuesta en la cárcel por un aliado 
de Hutter, Pedro Riedemann, pues se trata, análogamente, de un sumario 
sistemático de la fe y la práctica de los seguidores de Hutter. 

Comenzarenios por estudiar el desarrollo del anabaptismo en Moravia 
desde la llegada de Hutter (1529) hasta su muere, en el mismo año 
(1536) en que Menno abandonó la obediencia a Roma. 


1. Los ANABAPTISTAS EN MORAVIA DESDE 1529 HASTA LA MUERTE 
DE Jacoso HurTER EN 1536 


Como se recordará, los pacifistas “hombres del palo”, bajo la dirección de 
Jacobo Wiedemann, se retiraron de Nicolsburg (y de la vecina Bergen) y 
establecieron en 1529 una colonia completamente comunitaria al norte de 
Austerlitz. 

Viene a continuación el poco edificante relato de las controversias 
personales y eclesiásticas que surgieron de las diferencias en las prácticas 
seguidas en sus lugares de origen por los refugiados, y de las concepciones 
divergentes del evangelio anabaptista. Este relato, un tanto complicado, 
puede visualizarse geográficamente trazando una Y en el mapa de Mo- 
ravia, de tal manera que Austerlitz quede en la punta del trazo derecho, 
Rossitz en la punta del trazo izquierdo, Auspitz en su punto de unión, y 
Nicolsburg (la colonia original) en la base. 

Ya en 1527, o más seguramente en 1528, se había establecido en Ros- 
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sitz (Rosice) una colonia de seguidores de Gabriel Ascherham. En 1529, 
cuando los gabrielitas fueron expulsados de Silesia, la colonia se expan- 
dió de manera considerable y tuvo un gran florecimiento hasta que sus 
miembros fueron obligados a regresar a Silesia en 1535. Además de esa 
colonia de gabrielitas habia otra de la Unitas Fratrum, establecida en época 
anterior, así como una comunidad bajo la dirección de Felipe Plener,' 
cuyos miembros recibieron el nombre de fifipitas. 

Auspitz, enel punto de nión de nuestra Y, llegó a contar asimismo con 
dos colonias anabaptistas comunitarias. La primera fue fundada por Felipe 
Plener, el cual condujo en 1529 a la mayor parte de su leal grupo de 
seguidores, procedentes de Hesse y del Palatinado, a tierras de las inmedia- 
ciones de Auspitz cedidasa él por las abadesa del monasterio de Maria Saal. La 
japon fue una comunidad tirolesa establecida por jacobo Hutter y colo- 
cada bajo la dirección inmediata de su delegado, Jorge Zaunring. Pero no 
nos anticipemos. 

Hutter no sólo reconcilió a las facciones de Moravia que habían estado 
riñendo entre sí, sino que hizo muchos conversos en los valles del Tirol y les 
sirvió de pastor. Gracias a esta doble tarea surgiría como el inspirador y 
pta a de la nueva clase de anabaptismo rigoristamente comunista 
que adoptaría su nombre y sus principios, y que poco a poco recibiría y 
asimilaría todos los bandos y danes que él había amalgamado, haciendo de 
ellos el nuevo pueblo del destino. ? 

Jacobo Hutter, nacido en la aldea de Moos, recibió los rudimentos de 
una educación en la escuela de Bruneck (valle del Puster) antes de di- 
rigirse a Praga, donde aprendió el oficio de sombrerero, al cual debe su 
nombre. Es posible que en 1529 le haya tocado escuchar la proclama de 
Mtintzer conocida con el nombre de Manifiesto de Praga. También es 
posibie que haya llegado a conocer a Kalenec, jefe de la Unidad Menor, que 
a la sazón vivía allí. Durante un tiempo, Hutter viajó ejerciendo su oficio, y 
pego 0 su residencia en Spittal, en la región de Carintia. 

e probablemente en Klagenfurt donde tuvo sus primeros contactos 
personales con los anabaptistas. No se sabe quién fue el que lo bautizó. 
Confirmado como anciano y evangelista, estuvo primeramente al servicio 
de la congregación de Welsperg, en el valle del Puster, y apenas pudo 
escapar cuando esta congregación fue descubierta por unos espías, en mayo 
de 1529. En septiembre del mismo año, cuando Blaurock, el último que 
E del triunvirato original de Zurich, pereció en la hoguera en Gufl- 

aun (Gudon), Hutter se convirtió, de hecho, en el pastor más importante 
de los anabaptistas tiroleses. 


* Felipe Plener, Hamado también Blauármel y Weber, no debe confundirse con Felipe 
Júger o Weber, socio de Wiedemana en la emigración de Nicolsburg a Austerlita, 

2 El estudio más reciense es el de Hans Fischer, Jakob Hutler: Leben, Frómmigkeil, Brisfe, 
Newton, Kansas, 1956 ¿Mennonite Historical Series, 4). Las citas que haremos de cartas de 
Huner son traducciones de la colección de siese edisadas en ese libro, en alemán modernt- 
zado. Varias de ellas se imprimen asimismo en Beck, Geschichisbiicher, en Múlier, Glaubens- 
a (GT, 11D, y en las dos ediciones de la Crónica hutserita: la de Ziegischenid y la de 

olkan. 
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Hutter y Simón Schútzinger estuvieron de visita en Austerlitz para 
darse cuenta de la situación que prevalecía en Moravia. Favorablemente 
impresionado por la posibilidad de una amplia y segura colonización para 
sus acosados conversos tiroleses, Hutrer regresó al Tirol y comenzó a 
organizar los grupos de refugiados. Al frente de ellos puso al ya mencio- 
nado Jorge Zaunring, que al principio se entendió bien con el fundador de 
la colonia de Austerlitz, Wiedemann. Es posible que la ordenanza eclesiás- 
tica comunitaria de 1529, ya estudiada (cap. 1X.2.d), represente los artículos 
en que Wiedemann y Zaunring se pusieron de acuerdo. 

te es el momento en que Guillermo Reublin entra en la crónica 
hutterita, Nos hemos encontrado con él no pocas veces en el curso de 
nuestro relato: como sacerdote del pueblo en la iglesia de San Albano en 
Basilea, como socio de Grebel desde su base en Wytikon, como bautizador 
de Hubmaier en Waldshut, como comisionado de Sattler en Rottenburg y 
como socio de Kautz y de Marpeck en Estrasburgo. Llegó a Austerlitz en 
15830, y se encontró con una congregación tan numerosa, que en invierno, 
cuando los servicios religiosos no podían ya celebrarse al aire libre, los fieles 
tenían que reunirse en tres locales simultáneamente. Estos grupos de estu- 
dio acabaron por convertirse en facciones, Poco a poco, Reublin se fue 
haciendo el portavoz de quienes se sentían descontentos con la autoritaria 
administración del comunismo cristiano por parte del viejo Wiedemann. 
Con sus populares sermones y las explicaciones bíblicas que hada después 
de la cena, Reublin se atrajo la enemistad de Wiedemann y de los demás 
ancianos, hasta que al fin fue formalmente excomulgado. 

Entre quienes se pusieron del lado de Reublin se contaban Jorge Zaun- 
ring y un hermano bohemio llamado David. El último encuentro con Wie- 
demann fue muy tenso, hasta el punto de insultarse el uno al otro lla- 
mándose falso profeta. En esa ocasión redactó Reublin unas diez acusa- 
ciones de mala administración, de deficiente teología y de falta de ele- 
mentales consideraciones humanitarias. Reelaboró después esta lista en 
una larga carta de fecha 26 de enero de 1531, dirigida a Marpeck, que 
residía en Estrasburgo. 

Entre los cargos concretos que Reublin lanzó estaba la crueldad y falta 
de equidad de Wiedemann y de los demás ancianos en la administración de 
la propiedad común; decía, por ejemplo, que más de veinte niños pequeños 
habían muerto por falta de leche, siendo así que sus padres, al entrar en la 
comunidad, habían aportado en algunos casos hasta cincuenta ducados; 
que los ancianos, y particularmente sus mujeres, gozaban de mejores ali- 
mentos y mejores ropas que los miembros ordinarios; que las doncellas 
solían ser obligadas a aceptar por maridos a hombres que los ancianos les 
asignaban, como si se tratara de un decreto divino; y que los ancianos se 
Era id a contribuir con la parte que les correspondía del impuesto espe- 
cial para la guerra contra el turco, a pesar de la promesa hecha a sus 
patronos, los señores de Kaunitz. A lo anterior se añadía el capítulo de las 


Y Impresa por €, A. Cornelius, Geschichte des múnsterischen Aufruñrs, vol. 11, Leipzig, 1855, 
Beilage V, pp. 259-259. 
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aberraciones teológicas: Wiedeman:u, al decir de Reublin, sostenía que el 
bautismo de agua era absolutamente esencial para la salvación; que los 
infantes muertos antes de aceptar la alianza de la gracia bautismal estaban 
condenados al infierno; y que ya no era necesario rezar el padrenuestro. Se 
pue: entender muy bien que Reublin no fuera muy imparcial en ese in- 
orme enviado a Marpeck, pero, por fortuna, tenemos un relato autoriza- 
do procedente del otro bando, no de Wiedemann mismo, sino de Ulrico 
Stadler. Sus Preciosas instrucciones sobre el pecado, la excomunión y la comunidad 
de bienes, * aunque escritas en fecha ligeramente posterior, son una buena 
muestra de la manera como el concepto de Gelassenheit, derivado de Denck 
y de Hut, podía combinarse satisfactoriamente con la institución de un 
senado rígidamente autoritario, con una alta visión del bautismo apostólico 
administrado por los ancianos como requisito para la salvación, y con un 
comunismo de producción en el que la aceptación de las disciplinas del 
trabajo se hacía espiritualmente más importante que la repartición carita- 
tiva de los frutos del trabajo. 

En todo caso, la agria disputa terminó en ruptura, y en lo más duro 
del invierno Reublin y Zaunring, a la cabeza de trescientos cincuenta de 
sus seguidores, muchos de ellos enfermos, emprendieron una penosa 
caminata rumbo a Auspitz, dejando tal vez a doscientos cincuenta en 
Austerlitz, a merced de Wiedemann. 

En esos días de encarnizadas reyertas, cuando el experimento de comu- 
nismo cristiano estaba a punto de frustrarse por el juego de las facciones, 
los dos bandos sintieron la necesidad de mandar cartas al Tirol pidiendo 
a Hutter que interviniera y, en caso de ser posible, evitara el cisma, Acce- 
diendo al llamado, Hutter acudió al teatro de la lucha y, tras una investi- 
gación, “vio que el grupo de Austerlitz era el que más culpa tenía”. 

Regresó al Tirol, satisfecho de su labor de reconciliación, y se dedicó a 
organizar nuevas partidas de inmigrantes que sedirigieran a Moravia, pues 
era durísima la situación de los anabaptistas de los valles tiroleses bajo el 
control directo de Fernando y de los príncipes-obispos de Brixen y de 
Salzburgo, tan implacables como el rey. Entonces llegaron mensajeros con 
la mala noticia de una mayor escisión en el seno de la comunidad de 
Austerlitz, y entre la de Austerlitz y la de Auspitz. Se descubrió que Reublin 
no había estado practicando el comunismo apostólico con tod: la honradez 
necesaria. Había sustraído cierta cantidad de dinero para casos de urgencia. 
Acusado del misrao pecado que Ananías (Hechos de los Apóstoles, 5: 1-11), 
fue destituido de su cargo, y se elevó a Zaunring a la situación más promi- 
nente entre los ancianos de Auspitz. Pero resultó que tampoco la vida de 
Zaunring estaba a la altura exigida porsu puesto. Su mujer fuesorprendida 
en adulterio, Lo más penoso era que él no se había ocupado de hacerla 
comparecer ante la congregación de los hermanos para ser reprobada y 
excomulgada, como cualquier otro pecador lo hubiera sido. Los miembros 
de la congregación, que no veían con buenos ojos semejante indulgencia, y 


4 Traducidas al inglés en SAW, pp. 274-284. 
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que “no podían tolerar que el vicio del adulterio y las fechorías de las putas 
se castigaran tan a la ligera”, lo excomulgaron. Una vez más, Hutter acudió 
desde S Tirol, acompañado de Schittzinger, para volver a poner en orden a 
los colonos. Como nuevo pastor se quedó Schitzinger. 

Tras esto se llevó a cabo una federación entre las dos comunidades de 
Auspitz, la dirigida por Schiitzinger y la dirigida por Felipe Plener. Gracias 
a la intervención de Hutter, la federación se amplió para hacerla abarcar 
también a los gabrielitas de Rossitz; y el propio Gabriel Ascherham fue 
nombrado obispo de los tres grupos, 

Mientras tanto, Zaunring, arrepentido de su caritativa falta de disci- 
plina, fue readmitido en la congregación. Enviado como misionero a Fran- 
conia, poco después fue aprehendido y decapitado por órdenes del obispo 
de Bamberg. Reublin, por su parte, no quiso ya tener nada que ver con el 
anabaptismo comunitario, y en julio de 1531 se encontraba de regreso en 
Suabia, reorganizando los restos de su antigua congregación, en los alre- 
dedores de Esstingen. Algún tiempo después abandonaría del todo su 
anabaptismo, haria gestiones para recuperar su herencia en su Rotten- 
burg natal, y viviría hasta edad avanzada, con su mujer, sucesivamente en 
Znaim (Moravia), en Zurich y en Basilea. 

El 11 de agosto de 1533 regresó de nuevo Jacobo Hutter a Moravia. Era 
su cuarto viaje, y fue el último y el más largo. En susermón inaugural ante 
los colonos confederados (o sus representantes, en el caso de los gabrielitas 
de Rossitz) declaró que la serie de yerros grandes y pequeños que en los 
últimos tiempos se habian encontrado entre los elegidos de Dios se había 
debido a los restos de lazos familiares y a una insuficiente separación entre 
las consideraciones religiosas y las mundanas, siendo así que los elegidos 
jamás debieran olvidar que su única ciudadanía verdadera es la del cielo. 
En estos momentos, Hutter estaba completamente convencido de haber 
sido elegido por Dios con un llamamiento especialísimo para guiar a los 
grupos confederados por los caminos del Señor. En seguida, persuadido 
como estaba de su misión apostólica, visitó la congregación de Rossitz a fin 
de que se le reconociera su supremacía, con el consentimiento de Ascher- 
ham y su gente. Durante algún tiempo, sus esfuerzos no tuvieron ningún 
resultado. De regreso en Auspitz, trató asimismo en varias asambleas de 
que se le reconociera como el primero entre los ancianos, pero tanto 
Schútzinger como Plener defendieron la situación que ocupaban, y sus 
seguidores le pidieron a Hutter, en nombre de la armonía, que dejara de 
aspirar a semejante plenitud de poder. 

Esta actitud de respetuosa reserva para con Hutter se trocó en incondi- 
cional aceptación de sus pretensiones apostólicas a propósito de la admi- 
sión de un hombre y una mujer recién convertidos después de un sermón 
extraordinariamente enérgico pronunciado por él. Se descubrió que, a 
semejanza de Ananías y Safira, esta pareja no había entregado todas sus 
posesiones a la comunidad, sino que había reservado una parte a manera 
de seguridad en caso de «desastre. Mientras los Diener der Notdurft investi- 
gaban el caso, Hutter suscitó la cuestión de si la mujer de Schiitzinger no 
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sería también otra Safira. La congregación, incrédula al principio, consintió 
finalmente en que se hiciera una busca en la habitación de Schútzinger, a 
condición de que también la cama y las gavetas de Hutter fueran sometidas 
a inspección, Para gran sorpresa y dolor de los fieles, resultó que Schútzin- 
ger mismo había apartado para si varias cosas, entre ellas la cantidad de 
cuatro libras, en monedas de plata de Berna. Schúltzinger se vio obligado a 
admitir su culpa ante toda la congregación, y la indignación y la consterna- 
ción fueron tales, que inmediatamente fue elevado Hutter a la posición de 
primero de los ancianos o Vorsteher de las tres colonias confederadas. 
También Ascherham y Plener fueron depuestos por haberse colocado del 
lado de Schittzinger. Y hay que añadir que cada uno de estos tres hombres, 
pese a su destitución, siguió con una parte de sus antiguos partidarios, lo 
cual, por supuesto, empeoraba el desorden. 

Hutter no se dejó arredrar por el gran cisma(die grosse Zerspaltung). Sin 
pérdida de tiempo se dedicó a poner en práctica en el terreno mismo, y ya 
no a través de delegados, sus planes comunistas. Tras de convencer a sus 
seguidores de que ellos eran en verdad los elegidos de Dios, aparte de los 
cuales no podría haber salvación a la hora del advenimiento de Cristo, y 
entre los cuales, como moradores que eran del mundo, lo único que cabía 
esperar por el momento eran trabajos y sufrimientos, estimuló las energías 
de su pueblo y canalizó sus facultades para construir una organización 
económicamente duradera y socialmente amalgamada, con la capacidad de 
colonizar y evangelizar de manera más firme y vigorosa de lo que nunca 
antes había sido posible. 

Para los filipitas y gabrielitas, que tal vez estaban envidiosos, el comu- 
nismo —el dejar patria y familia para compartir con los compañeros de 
peregrinación lo que cada cual hubiera aportado o pudiera producir no 
era sino una forma exquisita de resignación, de Gelassenheit, una expresión 
avanzada de sufrimiento en cuanto forma de vida, capaz de llevar a una paz 
y claridad (Abgeklárikeit) interiores. Para Hutter, no era la íntima paz de un 
convento sectario lo que constituía la meta de la producción y de la reparti- 
ción comunales, sino la disciplina de guerreros espirituales que persevera 
ban contra todos los obstáculos hasta el momento de su vindicación en la 
segunda venida de Cristo. 

El gobierno directo de Hutter en Moravia duró desde agosto de 1538 
hasta finales de la primavera de 1535. En la dieta de Moravia celebrada en 
Znaim, a la que asistió el rey Fernando, éste obligó a los magnates a cumplir 
con su voluntad de que todos los anabaptistas fueran arrojados del margra- 
viato, a fin de evitar que en Moravia se repitieran los sucesos que habían 
llevado al desastre de Múnster. 

Expulsados de sus hogares por los nobles, que a menudo lo hacían muy 
contra su voluntad, los hutteritas, filipitas, gabrielitas y todos los demás 
anabaptistas que habían buscado asilo en Moravia pasaron la Pascua en los 
campos y en los bosques. 

El domingo de Pentecostés, Hutter cedió a las súplicas desus seguidores 
y aceptó buscar su seguridad personal en los familiares escondrijos del 


460 


De 1529 4 15336 XVl1 


Tirol, y continuar desde allí sus labores de guía. Fernando había ofrecido 
una recompensa de cuarenta ducados por su cabeza. Mientras su pueblo 
vagaba de un lado a otro sin tener dónde guarecerse, Hutter escribió su 
vehemente Reconvención, dirigida al gobernador de Moravia, en la que con 
conmovedora elocuencia persuadía a los grandes señores de las intenciones 
pacíficas de los hermanos y les pedía un pedacito dela tierra creada por Dios 
para que allí tuvieran su casa. Y después reprendía a los señores por haber 
cedido “a ese horrible tirano y enemigo de la verdad divina, Fernando”.* 

De regreso en el Tirol, Hutter escribió otra carta en la cual dice quelos 
perseguidores son “el dragón horrible y rabioso [que] ha abierto su buche y 
su hocico... para tragarse a la mujer vestida del sol [Apocalipsis, 12: 1), que 
es la prometida y la esposa de nuestro Señor Jesucristo”.* 

Más significativa que esta identificación del pequeño grupo de santos 
perseguidos con la mujer que huyó al desierto, y de los perseguidores con 
Satanás o el Anticristo todo ello dicho en el lenguaje escatológico del 
vidente del Apocalipsis-, era la seguridad que tenía Hutter de ser él uno de 
los apóstoles de los últimos días. En dos de las cartas hace suya la fórmula 
que varias veces emplea San Pablo: "Yo lo escribí de mi mano.” La carta que 
acabarnos de citar, que es la última dirigida a los hombres de Moravia, se 
inida con un párrafo que muestra hasta qué punto se había asimilado 
Hutter el estilo epistolar apostólico, y que vale la pena citar en su integridad 
para dar una idea del sentido que tenía de su misión, y para mostrar cómo 
los hutteritas se concebían a sí mismos como "el resto de los justos”: 


Jacobo, siervo de Dios y apóstolde Jesucristo y siervo de todos sus santos elegidos, 
desparramados en todas partes a lo largo y lo ancho de Moravia, llamado [a este 
ministerio] por la poderosa gracia y la inefable benevolencia de Dios, elegido y 
dignificado para ello por su bondad y su insondable misericordia, sin ningún 
mérito mío, sino únicamente en razón de su abrumadora bondad y magnanimi- 
dad, que me ha juzgado fiel y me ha hecho digno, como siervo suyo, de la alianza 
eterna y nueva que Dios estableció y pactó primeramente con Abraham y su se- 
milla para siempre, y que me ha dado y confiado su divina y eterna Palabra, 
icolocándola] en mi corazón y en mis labios junto con las riquezas celestiales de su 
divinidad y de su Espíritu Santo, que permanecen [para los demás] ocultas en lo 
alto, en el tabernáculo del eterno e invisible Dios en los cielos, que está allí como 
Señor y Rey de reyes y que me ha bendecido con su eterna y celestial bendición y, 
através de mí, ha revivificado y activado su divina y eterna Palabra y su voluntad 
permitiéndome proclamarla, dando testimonio de ella mediante la partidpación 
y cooperación del Espiritu Santo, manifestada en poderosos milagros y señales 
[en mf], a quien él ha constituido en vigilante, pastor y guardián sobre su santo 
pueblo, sobre su congregación elegida, santa y cristiana, que es la prometida y la 
esposa, la amada y graciosa compañera de nuestro amado Señor Jesucristo, 
comprada, purificada y lavada con su preciosa sangre ... a [vosotros,] los santos 
llamados y escogidos, los tuchadores y testigos de Dios y de nuestro amado Señor 
Jesucristo, a [vosotros,] mis amadísimos hermanos y hermanas, mis deseados y 


$ Cana 1V; Fischer, ef, cit, pp. 26 53. 
$ Carta VIII; Fischer, ap. cit, pp. 62-63, 
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elegidos y queridos hijitos, a quienes yo he criado y plantado mediantela Palabra 
y la gracia de Dios y merced al don de lo alto... desde el fondo(Abgrund) de mi 
corazón os deseo gracia, paz y vida eterna y misericordia eterna por parte de Dios 
Ormipotente, y gran amor y fe, victoria, fortaleza y triunfo sobre el mundo.? 


Tal vez en ningún otro pasaje de la literatura de la Reforma Radical pueda 
captarse desde tan cerca el abrumador sentido de elección y vocación divina 
frente atodos los principados y a todas las potencias como en esa salutación 
apostólica de Hutter. 

En el cuerpo de la cana, lo mismo que en las otras de Hutter, nose habla 
para nada de una mitigación de los sufrimientos. Por el contrario, en esa 
última carta y en las anteriores se declara que el sufrimiento es la suene 
asignada a todos cuantos siguen verdaderamente a Cristo, como fue la de 
los profetas que murieron apedreados antes de él y la de los apóstoles que 
han sido martirizados después de él. La seguridad de la vindicación final, 
después de las “batallas y luchas” que precederán y acompañarán el inmi- 
nente regreso de Cristo desde el cielo, en medio de nubes de gloria, es esa 
“columna de fuego” que se levanta en el interior, o sea la fe en Cristo y 
una ardiente resolución de perseverar hasta la gloriosa consumación. 

Hutter mismo, fortalecido por sus convicciones, fue perseverante hasta 
el final. En la noche del 19 de noviembre de 1535 él y su esposa fueron 
aprehendidos en casa de un ex-sacristán en Klausen, cerca de la aldea en 
que Blaurock habia sido martirizado. El peso abrumador del testimonio 

el heresiarca perseguido durante tanto tiempo movió a las autoridades a 
trasladarlo con doble guardia a Innsbruck, mientras su mujer se quedó 
en Klausen para ser interrogada por los magistrados. 

A lo largo de repetidos interrogatorios (con aplicación de tortura) y 
de discusiones con una serie de clérigos católicos, Hutter permaneció in- 
flexible, y no sólo 10 reveló los nombres de sus socios, sino tampoco 
quiso hablar de la manera como había estado llevando a cabo su misión. 
Parece haberse interesado menos que otros prisioneros anabaptistas en 
particularizar los artículos de su fe, porgue estaba seguro de que su inte- 
rrogador era un esbirro de Satanás, de la misma manera que sus interro- 
gadores lo creían endemoniado a él. De hecho, llegaron a sentirse tan 
molestos por su pretensión de ser dueño de toda la verdad del evangelio, 
que para exorcizar, como ellos decian, al diablo que tenía dentro, recu- 
rrieron a la insólita tortura de meterlo atado y amordazado en agua he- 
lada, y luego, cuando ya estaba casi congelado, llevarlo a una habitación 
tibia, echarle aguardiente sobre su carne lacerada y prenderle fuego. 
Aunque los magistrados de Innsbruck estaban de acuerdo en que se le 
decapitara secretamente, por temor a la simpatía popular, Fernando in- 
tervino personalmente para imponer su voluntad de que se le quemara 
en público, lo cual ocurrió el 25 de febrero de 1536. 


* La carta puede leerse, en versión inglesa, en R. Friedmann, Huterite Studies, Goshen, 
1961, pp. 203-213. 
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2. DESDE LA MUERTE pe Hurrer (1536) 
HASTA LA “RAZÓN” DE PEDRO RIEDEMANN (1540) 


Cuando Jacobo Hutter salió de Moravia, su sucesor en Auspitz fue Juan 
Ámon, que demostró ser un caudillo fuerte y capaz. Había nacido en 
Baviera, donde aprendió el oficio de tejedor de paños. En 1529se unió a un 
grupo de aproximadamente ochenta personas que salieron de Búhmisch- 
Kromau para establecerse en Austerlitz. Trabajó en el Tirol bajo la direc- 
ción de Jacobo Huuer de 1530 a 1534, o sea en la época de mayor rigor de 
las persecuciones. Después de los espantosos tiempos que Hutter describe 
en su Reconvención, Amon congregó al atribulado pueblo hutterita que se 
hallaba desparramado por bosques y campos, y en la Pascua de 1536, des- 
pués de un año de aflicción y de miseria, celebraron todos su semianual 
Cena del Señor en la espesura de un bosque. Después los ancianos delibe- 
raron acerca de sus problemas, y decidieron que la congregación se divi. 
diera en grupitos de seis u ocho personas para que cada uno de ellos 
buscara por su parte algún quehacer y 29 lugar en que vivir. Los buenos 
resultados no se hicieron esperar, pues los nobles, una vez debilitadas las 
premios exigencias de Fernando, estaban muy bien dispuestos a admitir- 
os de nuevo. A los diez años de su expulsión de Auspitz y otros si- 
tios, los hutteritas pudieron establecer muchas nuevas comunidades. 

Los años que siguieron a 1536 son un tanto oscuros. Los aristócratas 
moravos orleans exteriormente las órdenes del rey Fernando, pero 
parecen haberse guiado más bien por la voz de su propio corazón y haber 
encontrado lugar para los hermanos que iban regresando, pues no hay casi 
noticias de persecuciones durante el decenio siguiente. En 1537 regresó 
Ulrico Stadier de un breve experimento en Polonia y, asociado con los 
A, hermanos de Áuspitz y Austerlitz, comenzó a reedificar los de- 
solados locales de esta última ciudad. 

Durante la administración de Amon se enviaron misioneros (Sendboten) 
a muchos lugares de Europa con el fin de llevar a cabo una predicación 
sistemática. Cuatro de cada cinco de esos misioneros murieron como márti. 
res. Entre los escritos de Amon que han llegado a nuestros días hay, además 
de varios himnos, una epístola consolatoria a unos hermanos esclavizados 
en las galeras del almirante Andrés Doria. 

Uno de los más prominentes y de los más afortunados misioneros 
hutteritas fue Pedro Riedemann, escritor doctrinal de extraordinario mé- 
rito, llamado por algunos el segundo fundador de la hermandad. Nació en 
1506 en la ciudad de Hirschberg (Silesia), donde ejerció el oficio de zapa- 
tero remendón. Lo hallamos por primera vez en 1529, encarcelado en la 
localidad de Gmúnden a causa de su fe anabaptista. Por lo visto, se había 
unido a los hermanos en el Austria superior, dcbde hablan estado predi- 
cando Juan Hut y Wolfgang Brandhuber. Fue ordenado siervo de la Pala- 
bra en ese mismo año de 1529, Durante su prisión de tres años en Gmún- 
den escribió una obra doctrinal de importancia, su primera Rechenschaft, 
expresión profundamente espiritual que lo coloca, desde el punto de vista 
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de la doctrina, a un lado de sus hermanos contemporáneos Leonardo 
Schiemer y Juan Schiaffer (cap. v1.5) Aunque en esos tiempos Riedemann 
no era todavía un hutterita, los hutteritas conservaron fielmente esa pri- 
mera Razón en gran número de copias manuscritas. Contiene una parte 
principal, seguida de dos trozos de gran belleza: “Cómo edificar la Casa de 
Dios” y “Sobre las siete columnas de esta Casa” (con alusión al libro de los 
Proverbios, 9: 1).? 

En 1532 Riedemann escapó de la cárcel y se dirigió primeramente a 
Linz, donde trabajó con los anabaptistas, pero poco después se trasladó 
a Moravia para unirse a la congregación hutterita, que a la sazón estaba 
aún en su período de formación. Hacia esta época contrajo matrimonio. 
Nos quedan, entre sus escritos, seis hermosas cartas dirigidas a su mu: 
jer.1? En 1533 fue enviado como misionero a Franconia, donde fue en- 
carcelado por segunda vez (1533-1535). A comienzos de 1535 quedó en 
libertad, bajo condición de no predicar más en Nuremberg, y regresó a 
Moravia, otra vez por el camino del Austria superior, donde se encontró 
con los miembros que quedaban de la congregación filipita. 

Este grupo se había organizado antes de 1535, a raiz de la misión 
filipita, y, ahora que Plener habia huido de Moravia, se encontraba ais- 
lado y sin canales que lo unieran a su fuente original de dirección espiri- 
tual, Riedemann aceptó la invitación de servirles de pastor. Posterior- 
mente escribió varias epistolas dirigidas a las comunidades filipitas de 
Linz, de Steyr y de Gmúnden. 

En el mismo año de 1535 los hermanos hutteritas lo mandaron en 
misión a Hesse, con el encargo de entablar pláticas con Juan Bott, naturalde 
esa región y amigo de Melchor Rinck (cap. xv11.1), que había sido miembro 
de la congregación hutterita durante un tiempo y después habia sido 
expulsado por negar la existencia de ángeles y demonios, y que ahora 
se dedicaba, en Hesse, a hacer una propaganda perjudicial. Riedemann 
regresó a Moravia justamente después de la aprehensión de cierto número 
de hermanos en Steinabrunn (Austria inferior), a quienes escribió varias 
cartas de aliento mientras se hallaban en la cárcel, Dos mesesdespuésdeeste 
regreso a Moravia fue enviado otra vez conto misionero, y visitó todos los 
grupos que pudo en las Austrias, el Tirol, Suabia y Wiirttemberg, camino de 
Hesse. Indujo a muchos a emigrar a Moravia. Algunos de estos emigrantes 
fueron capturados, y Riedemann les escribió cartas de aliento, 

No tardó él mismo en ser aprehendido en Hesse, probablemente en 
febrero de 1540. Estuvoal principio en Marburgo, encadenado y encerrado 
en un calabozo oscuro. A pesar de todos los edictos imperiales, el landgrave 
Felipe de Hesse fue siempre muy reacio a ejecutar anabaptistas por causade 


* Su título complelo es Rechenschafi unseres Glaubens geschrieben 4 Cmunden im Land ob der 
Enns ín Gefángnis. Ésta obra, que no hay que confundir con la otra Rechenschaf! o Razón de la 
fe, escrita en Hesse (cÍ. infra, nota 14), ha sido editada por Rober Friedraann en el vol, 1 
de Glaubensieugnisse oberdenttscher Taufgesinnter, Heidelberg, 1967 (QCT, XID. 

2% ME, 1V, 326. q . 

1% ME, UV, 327. 
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sus creencias (cap. xvH1. 1). En consonancia con ese principio de no perseguir 
a nadie por motivos religiosos, muy pronto le fue suavizada la prisión a 
Riedemann. Sele trasladó a Wolkersdorf y sele asignó una habitación en el 
castillo de ese lugar. Fue allí donde escribió, en 1549, su obra doctrinal más 
importante, la gran Razón (Rechenschaft), que toma su título de la primera 
epístola de San Pedro, 3:15: “Estad siempre aparejados para responder con 
mansedumbre y reverencia a cada uno que os demande razón de la espe- 
ranza que hay en vosotros.” Esta segunda Rechenschaft es, muy consciente- 
mente, un documento hutterita.!? Riedemann se decidió a escribirla con 
esperanzas de que el landgrave, que nunca lo había interrogado personal- 
mente, “sepa al menos por qué nos tiene encarcelados”.?* Aun siendo obra 
sólo de un hombre, la Razón fue rápidamente aceptada por los hutteritas 
como una exposición definitiva de su fe, y después, en 1545, presentada 
como tal por ellos mismos ante los señores de Moravia. '* 

La Razón está dividida en dos partes: una, la más larga, sobre los doce 
artículos esenciales de fe, y otra, más breve, que contiene algunas medita- 
ciones especiales. La parte confesional se basa en el Credo de los Apóstoles, 
pero no lo sigue de manera sistemática, y tampoco corresponde exacta» 
mente a los Doce Artículos que Hubmaier escribió en Zurich y mandó 
imprimir en Nicolsburg (cap. 1x.2.a). La Razón se refiere, sucesivamente, 
a la fe, la doctrina, la Creación, el pecado original, la ley y el evangelio, 
el bautismo, el ministerio, la Cena del Señor, la comunidad de bienes, el 
matrimonio, la autoridad de los gobernantes, la cuestión de si los magistra- 
dos pueden ser cristianos (pueden serlo, pero sólo si renuncian a su gloria 
mundana), la guerra, los tributos, la forma del culto, la excomunión, y 
finalmente la vida toda del cristiano, su manera de andar, de vestir, de 
adornarse. Habla muy poco del pecado original, y sobre la justificación 
por la fe no dice nada; se explaya, en cambio, acerca del Espíritu de Cristo 
que opera en el regenerado. 

Riedemann sostiene que la desobediencia es la fuente del pecado, y que 
la santificación de la vida es la prueba del nuevo nacimiento interior y dela 
obediencia. Una sola vez menciona a los luteranos, que, “si dicen que Cristo 
los justifica y al mismo vempo siguen viviendo en la abominación y en la 
lascivia, se acercan a Dios con la boca mientras el corazón se halla muy lejos 
de él”. Apasionadamente rebate el cargo de que los hermanos defienden la 
justificación por las obras, “pues sabemos que toda nuestra obra, en la me- 
dida en que es obra nuestra, no es sino pecado e injusticia; pero en la 
medida en que es de Cristo y hecha por Cristo en nosotros, en esa medida 
nuestra obra es verdad, justa y buena, amada por Dios y grata ante él”.!! 


11 Fue, en su época, más conocida para el mundo exterior que el Libro de artículos de 
1547 (y 1877), porque Íne uno de los pocos escritos hutteritas que se imprimieron (1563). 

12 Epísiola 21 (de 1540/41), dirigida a juan Amen y Leonardo Lanzenstiet: ME, 1Y, 
260. Amon es mencionado en Cree Mecensefíy (ed.), Osterreich, vol, Ul, Gitersioh, 1972 
(Q07, x 11D). 

12 ME, doc. cl. 

** Citamos por la traducción inglesa de Kathleen Hisenberg, Account ef our Religion, 
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Riedemann se sirve del lenguaje tradicional para explicar la redención,!* 
pero hace recaer el acento sobre la experiencia personal de los creyentes 
que son “injertados en Cristo” ** y que de esa inanera se convierten en “los 
hijos de su alianza”. *? i 

La Razón nos ofrece una idea muy precisa de lo que era la iglesia para 
Riedemann: “Somos también los hijos [de la alianza de libertad] si nos 
dejamos sellar por ella y nos sometemos y entregamos a su operación.” *$ 
“La Iglesia de Cristo es la base y fundamento de la verdad, una antorcha de 
justicia, portadora de la luz de gracia y presentada ante el mundo entero... 
para que los hombres puedan también ver y conocer el camino de la 
vida.” 1? Para Riedemann, la iglesia no es sólo, pasivamente, la congrega- 
ción de los santos, sino que tiene asimismo una función regeneradora en el 
mundo. Para desempeñar esa función, necesita mantenerse libre de toda 
mancha y arruga, lo cual significa que es preciso excluir mediante la exco- 
munión a los reincidentes. ** 

Algunas de las ideas de Riedemann proceden de Hubmaier, entre ellas, 
muy concretamente, las relacionadas con la refutación del bautismo de los 
infantes. También Denck, Hut y Stadler habían contribuido a formar su 
pensamiento, pero como la Razón se escribió en una cárcel, sin acceso a 
libros u obras de consulta, es injusto negarle a Riedemanu un alto grado de 
originalidad y de talento literario en su composición. Su fuente principal 
fue, por supuesto, la Biblia, citada o mencionada más de mil ochocientas 
veces. Su eficaz síntesis de pasajes bíblicos fue lo que más valor dio a esta 
ubra a los ojos de los hermanos. 

Hacía la misma época en que Riedemann escribía su Razón encerrado en 
un castillo de Hesse, algunos de sus amigos filipitas se encontraban encarce- 
lados en Passau, y en esa cárcel compusieron cincuenta y un himnos que 
vinieron a constituir el núcleo del Ausbund, el más antiguo de los himnarios 
anabaptistas.*! Además de este corpus filipita, hay que mencionar los himnos 
compuestos por Félix Mantz, Miguel Satder y Juan Hut. Los himnos hablan 
de la iglesia que sufre en un mundo despiadado, reconfortan a los peregri- 
nos y expresan el deseo del martirio, que es el destino que en todas partes 
aguarda a los cristianos sinceros. 

La muerte de Ulrico Stadler en 1540 y la de Juan Amon dos años 


Docrine, and Faith Given by Peter Rídeman of the Brothers Whom Men Call Husterians, Londres, 
1950, pp. 3355, 

1% Jóid., pp. 34 ss. 

16 7bd., p. 61. 

1% 1bíd., p. 63, 

18 ¿brd,, p. 68, 

1% Jbid., p. 39. 

22 ibid, pp. 131.192, 

1% Su primera edición es de 1564, Lo utilizan todavía los “Amish Mennonites" de Nortes 
mérica, (Este nombre les viene de su fundador, el anciano bernés Jacob Ammann, nacido en 
1661, Los “Amish” emigraron al Nuevo Mundo, donde viven en colonias muy cerradas, Llevan 
un atuendo característico, usan pequeños coches de caballos y no permiten que la educación de 
sus hijos dure más de ocho años.) 
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después (en la población de Schákowitz) dejaron huérfanos a los hutteritas, 
los cuales, naturalmente, volvieron los ojos a Riedemann, “pristonero” 
todavia en el castillo de Wolkersdorí, Aunque esta cárcel era tan benigna 
que con la mayor facilidad hubiera podido escaparse de ella, él no se 
encontraba dispuesto a traicionar la amistad y la confianza de sus benévolos 
carceleros, Más tarde cambió de decisión, pero esta historia, y la de su 
regreso a Moravia, como también la de los sucesos de la comunidad hut- 
terita después de 1540, se quedarán para más adelame (cap. xxv£1). 


3, TEOLOGÍA E INSTITUCIONES DEL COMUNISMO HUFTERITA 


En este punto será adecuado dedicar nuestra atención a la idea por la cual 
fueron censurados los primitivos anabaptistas en el cantón de Zurich, la 
idea que los múnsteritas, bajo la dirección de Rothmann y de Juan Beukels 
de Leiden, pusieron en práctica en su abortada Jerusalén nueva, la misma 
idea que aliora, de manera más sana, tranquila y duradera, Hutter convir- 
tió en la marca distintiva del anabaptismo motavo, a saber, el comunismo 
cristiano, la repartición de los bienes y de la producción entre todos los 
miembros de una comunidad. Ya nos hemos detenido en la primera realiza- 
ción comunista, que tuvo lugar en Moravia (cap. tx.2.d) y que estuvo basada, 
por una parte, en la necesidad de ay uda mutua, y por otra en el modelo que 
ofrecía el relato de los Hechos de los Apóstoles, 2:44. Pero aún falta ver los 
rasgos peculiares del comunismo de producción implantado por los hutteri- 
tas, así como la teología y la fuente de esta idea. 

El simple compartir con otros lo que se posee es cosa muy distinta del 
programático comunismo de producción que encontramos en Hutter y en 
sus seguidores. Una y otra vez, a lo largo delos siglos, había habido intentos 
de implantar el principio comunista, fundado en unos casos sobre un 
ascético desprecio del mundo (las Órdenes monásticas), y en otros casos 
sobre una interpretación completamente práctica del precepto evangélico 
de venderlo todo y dar el producioa los pobres (los valdenses). Desde luego, 
el comunismo fue practicado por todas las órdenes monásticas, a través de 
su voto de pobreza. Pero la pobreza personal de los monjes estuvo, una y 
otra vez, viciada por la riqueza de las comunidades. Los franciscanos de los 
primeros años (y los franciscanos espirituales, después), yendo más allá del 
comunismo monástico, se esforzaron en evitar también las posesiones de la 
comunidad, o sea que abatieron la producción a fin de llevar no sólo una 
vida en común, sino también una vida de pobreza común. Pero cuando los 
espirituales, a fines del siglo x1t y comienzos del x1v, se pusieron a afirmar 
que, a semejanza de Adán en el Paraíso, ni Jesús ni sus apóstoles habían 
poseído nada, el papa Juan XXII condenó esta doctrina como herética. 
Significativamente, una copia de la Postila sobre cl Apocalipsis escrita por 
uno de los franciscanos espirituales condenados en esa ocasión, Pedro 
Olivi (+ 1298), ha llegado hasta nosotros entre los códices hutteritas.2 


2 ME, 1Y, 1113, 
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También hemos visto (cap. 1x.1) cómo el comunismo pacifista fue fenó- 
meno endémico en el sectarisnto bolicmio y moravo a lo largo del siglo xv. 

Por otra parte, los monjes e incluso los frailes mendicantes, aunque 
llevaran una vida común y persiguieran metas comunes, eran en su mayor 
parte individualistas religiosos, o sea que cada uno de ellos luchaba por su 
propia salvación. Los cenobitas discípulos de Hutter, además de ser una 
secta de parejas casadas y con prole, reunidos en virtud de la alianza, 
aseguraban ser la iglesia auténtica, o sea la comunidad de redención, fuera 
de la cual no podía haber salvación. Los hutteritas fueron más que cenobitas 
casados. Fueron una familia, una casa(Haushaben) de fe. Su comunismo fue 
un comunismo de amor y producción, marcado por una actitud de acepta- 
pa del sufrimiento (Celassenheit) y por la esperanza de una vindicación 

inal,23 

Muy en los comienzos de la evolución de su teología comunal deben 
haberse enterado de los esfuerzos comunitarios que se registran en la 
historia antigua de la iglesia, además del comunismo de la iglesia de Jerusa- 
lén que se relata en los Hechos de los Apóstoles. Sus fuentes principales 
fueron seguramente la Crónica de Sebastián Franck, la Historia eclesiástica 
de Eusebio y los escritos de Hubmaier contra Zwinglio. 

En época posterior, acabaron por reconocer como antepasados espiri- 
tuales alos terapeutas, de quienes habla en términos encomiásticos Filón de 
Alejandría en su tratado De la vida contemplativa, extraciado por Eusebio, 
según el cual esa descripción se refiere a los ascéticos cristianos de los 
tiempos primitivos.** Los hutteritas ignoraban, por supuesto, algo que hoy 
sabemos: que esos terapeutas no eran otros que los esenios, la secta corres- 
pondiente, en Egipto, a la comunidad de Qumrán. Los hutteritas también 
encontraron argumentos para su comunismo en la Epístola 1V del 
pseudo-Clemente, escrita, según se creia entonces, por San Clemente, el 
primer sucesor de San Pedro en Roma, y dirigida a Santiago, hermano 
del Señor y primer obispo de Jerusalén. 

Esta cara apócrifa pertenece al ciclo literario pseudo-clementino que 
se desarrolló en medios ebionitas y anti-paulinos. En ella resonaban ecos de 
las ideas neopitagóricas y estoicas acerca de una primigenia Edad de Oro, 


22 Robert Friedmana, “Christian Cormmunism”, ARG, NI] (1958), 204. Sobre los as- 
pectos sociológicos y económicos, véase Peter Klassen, tip. cit, especialmente el cuy. tv, “The 
Economic Philosophy of Coramunal Living”. 

2% Ensebio, Historia eclesiástica, 11, xvi La referencia a los terapeutas se encuentra en un 
documento huuerita cuya fecha rebasa los límites eranológicos de la presente sección, pero no 
puede haber duda de que los hutteritas conocían la Historia eclesiástica de Eusebio (y los demás 
majeriales que luego mendionaremos) mucho antes de 1577, fecha de El gron libro de dos 
artículos, cuyo artículo 11 ha sido traducido por Kathleen Hasenberg y presentado con una 
introducción por Robert Friedman, “A Notable Hutterite Document Concerning True 
Surfender nd Christian Community ol Goods”, MOR, XXX] (19057), 22.61 (cf. especial. 
mente el ppuno 147). Véase el estudia detenido sobre El libro de tos artículos publicado por el 
mismo Robert Friedmann, “Eine dogmatische Hanapisciaiil”, ARG, XX Y (1931), 80-113, 
207-240, y XXIX (1932), 1-17. A Fricdinann se debe igualmente da edición del documenta 
en Claubensiengnise, vol. 11 (QGT, X1D, 40.317, 
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a lo cual se añadia el recuerdo de un primitivo comunismo practicado en 
la antigua iglesia de Jerusalén. En el siglo 1x las cartas clementinas queda» 
ron incorporadas en las Decretales pseudo-isidorianas, que durante mu- 
cho tiempo fueron una codificación autorizada de derecho canónico. Es 
indudable que el pseudo-isidoro estaba seguro de tener esta vez en sus 
manos unas decretales auténticas de la sede apostólica. En 1526, la men- 
cionada Epístola 1V fue publicada en edición suelta por Juan Sichard, 
impresor de Basilea, como un testimonio valioso sobre las instituciones 
apostólicas. Sebastián Franck extració la carta en su Crónica de 1531, Es 
muy probable que proceda de Franck la cita que en un artículo hutterita 
de años después se lrace de las palabras de “Clemente” (escritas, según se 
decia, en el año 92 de la era cristiana): 


Una vida cornún es necesaria para todos, especialmente para aquellos que luchan 
por Dios sin hacer mal a nadie y desean seguir la vida de los apóstoles y de sus 
discípulos; pues verdaderamente en este mundo las cosas deben ser poseídas en 
común por todos los hombres, Por desgracia, alguien dijo [un día), con maldad 
adquirida: “Esto es mío”, y otro: “Esto es mío”, y por eso vernos cómo reina la 
división entre los horaibres, no porque haya sido aconsejada por Dios. Por lo 
tanto, el más sabio de los griegos (Pitágoras) dijo y reconoció que así como la luz 
del sol no puede dividirse, y tampoco el aire, de esa misma manera deberíamos 
tener todas las demás cosas en común durante esta vida, y no dividirias.* 


En la misma sección, y con el mismo propósito, hay después citas de San 
Agustín (Epístola XLVIII), de San Juan Crisóstomo y dela Theología Germa- 
nica. 

Sería un error deducir de todo lo anterior que el comunismo hutterita (o 
el múnsterita) fue resultado directo de una supercheria forjada en el 
siglo 111. De hecho, el impulso comunitario estuvo presente desde los co- 
mienzos del anabaptismo en 1525, y encontró su realización completa en 
Moravia bajo la dirección de Wiedemann a partir del año 1529, bastante 
tiempo antes de la publicación de la Crónica de Sebastián Franck, y tam- 
bién, sesenta años antes, entre los miembros de la Unitas Fratrum. Lo que 
pasa es que, una vez bien establecido el comunismo, los hutteritas se afa- 
naron en hacer remontar su ejecutoria hasta los tiempos más remotos; y, 
a decir verdad, es notable la manera tan ingeniosa como lograron acumu- 
lar un número considerable de pasajes comunistas, e alusiones al comu- 
nismo, a través no sólo del Nuevo Testamento, sino del Viejo Testa- 
mento también, para fundamentar su afirmación de ser ellos los repre- 
sentantes de la fiel Gemeinde, la comunidad de los elegidos de Dios.** 


5 Hasenberg y Friedmann, “A Notable Hunerie Document”, loc, elt,, p. 61 Hay diferen» 
cias de expresión entre el1exto de Franck y el del artículo hutserisa, Friedmann ofrece las dos 
versiones en columnas paralelas en “Eine dogmaiscke Hauptschrifi?”, p. 255. Es imeresanie 
Ea hecho de que sea la versión hunerita la que indique, al margen, que el sabio griego es 
Piágoras. 

26 La mayor pare de los párrafos que preceden a la cita del pseudo-Clemenie son. de 
hecho, cuidadosos análisis de textos bíblicos susceptibles de una imerpretación comunitaria, 
contra los dejractores de los hinteritas, especialmente enire dos luteranos. 
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Los hutteritas sostenían que la forma comunitaria de vida había sido 
ordenada por Dios desde el principio. De acuerdo con esta manera de ver, 
todas las actividades del hombre podían considerarse sagradas. Un examen 
de las epístolas de Hutter y de Stadler, de la Razón de Riedemann y de los 
artículos de los hutteritas más tardíos, nos permite descubrir una cuádru- 
ple motivación en el comunismo hutterita. 

En primer lugar estaba la interpretación escatológica o paradisiaca de la 
comunidad como la iglesia auténtica, obligada a refugiarse en un desierto 
(Apocalipsis, 12:6) que, mediante la diligencia espiritual y la disciplina de 
uno mismo, podía convertirse en un vergel. De esa manera, la iglesia vienea 
ser un paraíso provisional en el que, según escribía Ulrico Stadier hacia 
1537, no existe ni suyo, nimio, ni ftayo: 


Los hijos de Dios deben agruparse y mantenerse juntos aquí, en estos tiempos de 
aflicción, después de haber sido expulsados . ... 

En esie tiempo le ha sido dado a la esposa del Cordero un lugar en que morar 
en medio del yermo de este mundo, para que allí se vista de-la hermosa y 
reluciente túnica de lino y espere así al Señor, que la guiará primero aquí, en la 
tribulación, y la recibirá después en la bienaventuranza eterna. El tiempo ha 
llegado ... La iglesia romana no sólo expulsa a los hijos de Dios y Jos arroja al 
desierto, sino que los vomita... No somos nunca para nosotros, sino para el 
Señor. En verdad no tenemos nada para nosotros, sino que todo es del Señor. En 
verdad no poseemos nada propio, sino que todos los dones son comunes, así los 
temporales como los espirituales . ... Ast, pues, juzgad rodas las ordenanzas según 
su conveniencia y oporiunidad para el bien de los santos, y mantened firme- 
mente y poned en práctica la convicción de que la propiedad, esto es, el sieyo, el 
mío, eltuyo, nunca podrá encontrarse en la casa del Señor, sino elamor equitarivo, 
la atención y la distribución equitativas y la verdadera comunidad en todos los 
bienes del Éadre, según su voluntad, 2? 


En segundo lugar estaba el motivo del amor fraterno, el deseo ardiente 
de compartirlo todo, de mantenerse los unos junto a los otros, de llegar a la 
unidad, tal como el Padre y el Hijo son uno. Fundándose en el capítulo 17 
de San Juan y en otros textos afines, Riedemann lo expresa asi: 


Sin embargo, la comunidad no es sino esto: que aquellos que viven congregados 

tengan todas las cosas juntas y en común; que nadie ¡enga nada para sí mismo, 

sino que cada cual tenga todas las cosas con los demás, de la manera como el Padre 

no tiene nada para si mismo, sino que todo cuanto tiene lo tiene con el Hijo, y el 

da no tiene nada para sí, sino que todo cuanto tiene lo tiene con el Padre y con 
s dos que lo siguen. 

Así, pues, aquellos que tienen asociación con él no poseen tampoco nada para 
sí mismos, sino que poseen todas las cosas con su Ámo y con cuantos tienen 
asociación con ellos, para que todos puedan ser uno en el Hijo tal como el Hijo es 
en el Padre, Esto es lo que se llama comunión de los santos, porque los santos 
poseen en común las cosas santas, las cosas mediante las cuales son santificados, 


Y? Preciosas instrucciones sobre el pecado, la excomunión y la comunidad de bienes, rad. inglesa en 
SAW, pp. 280 ss, 
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o sea el Padre y el Hijo, que dos santifica con todo la que les ha dado. De ese 


modo todo sirve para el inejoramienno y la edificación del prójimo y para door 
y gloria de Dios Padre.2* 


La verdadera imitación de Cristo se alcanza a través del amor fraterno y 
de la victoria sobre el egoísmo. Los hutteritas sostenían decididamente que 
la unidad con Dios no podía alcanzarse sino a condición de renunciar a la 
propiedad privada. La comunidad era lo más importante de todo. La 
CGemeinschaft de los hutteritas tenía la doble connotación de asociación y de 
comunidad de bienes, y Gemeinde significaba a la vez la congregación y la 
comunidad o república. 

En tercer lugar estaba el principio místico de la Gelassenheit, la resigna- 
ción, que podía entenderse como “rendición”, o como “abandonarse a 
Dios”, o incluso como “conquista de sí mismo”. “La palabra de Dios no es 
dura para quienes han dejado atrás po interés.” * Ulrico Stadler vela 
en las molestias y miserias de la estrecha vida en común la prueba mejor de 
la resignación. 

En cuarto lugar estaba la obediencia total y absoluta a Dios y a la 
autoridad de los ancianos, pues en la comunidad, fuera de la cual no podía 
kaber salvación, estaba encarnada la voluntad toda de Dios. Una vez des- 
truidos todos los deseos egoistas y sustituidos por una actitud de Gelassen- 
heít, los mandamientos positivos de Dios y los mandamientos de la iglesia 
podían obedecerse como una sola cosa. La obediencia venía a ser así el 
medio de lograr la libertad en Cristo, tal como lo era para los monjes. El vivir 
cooperativamente fue la alternativa que los hutteritas encontraron para la 
“santa pobreza” de los franciscanos. La percepción que tuvieron de su 
comunismo fue muy clara: estaban convencidos de que este comunismo 
dr no sólo aceptación y resignación, sino, a la larga, una realización 
plena: 


Ahora bien, como lo que es temporal no nos pertenece, sino que es ajeno a 
nuesira verdadera naturaleza, la ley ordena que nadie codicie las posesiones ex- 
trañas, esto es, que nadie entregue su corazón y se adhiera a lo que es temporal y 
ajeno. Por lo tarito, quien sigue a Cristo y se adhiere s él necesita renundar a la 
posesión de toda cosa creada y de toda propiedad, como él mismo dijo: "Quien no 
renuncia a todas las cosas que posee no puede ser mi discípulo” (Lucas, 14:33), 
Pues si el hombre ha de ser renovado y hecho otra vez a semejarrza de Dios, debe 
dejar de ladotodo cuanto lo desvíe de él «esto es, la posesión.ude las cosas creadas y 
el apetito de poseerlas-, ya que de otra manera no podrá ser semejante a Dios. * 


% Riedemann, Razón, wrad. inglesa díi., p. 43. (En el segundo párrafo corrijo la wraducción, 
que dice “coramunáy of sainis" en vez de "commnunion of saints”.) 

29 El gron líbro de los articulos, artículo 111,400, dt, p. $4. Véase G. H. Williams, “Popularized 
German Mysticisa [particularmene el de la Theología Deutsch] in the Rise of Anabaptiat 
Comanunista", en el volumen Claude, Gest, Geschichte: Festschrift fr Ernst Benz, ed. por Gerhard 
Múller y Winfried Zeller, Leiden, AER q 290-312, 

39 Stadler, Preciosas instrucciones, SAW, p. 284, 

34 Riedemann, Ratón, trad. ch, p. 89. 
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En el comunismo evangélico, el hombre queda liberado de este 
mundo y del amor a sí mismo, y capacitado así para realizar su verdadera 
naturaleza, 

Las colonías comunistas de los hutteritas prosperaron sobre todo en 
Moravía. En cuanto a la Hungría superíor, la Eslovaquia moderna y da 
zona de dos Cárpatos (que ahora es parte de la Ucrania soviética), hay 
noticias de que un aristócrata llamado Nicolás de Slopna envió en 1535 
un mensajero a los dirigentes hutteritas de Moravia pidiéndoles un pre- 
dicador que evangelizara a sus campesinos. Para esta misión se designó a 
Leonardo Lochmaier, el cual predicó a través de un intérprete, Los hut- 
teritas y los unitarios (estos últimos, tal vez desde Transilvania) penetra- 
ron en la zona de los Cárpatos más avanzado el siglo xv1.*? 


% Bela Krisztinkovich, “Glímpses into the Early History of Anabaptism in Hungary”, 
MQGR, ALI (1969), 127-141 (con nuevos materiales sobre Andrés Fischer); María H. Krisz 
eri “Wiedertiufer und Arianer im Karpatenrauin”, Ungern-Jahrbuch, Munich, 1971, 
pp. E 
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XVII El. ANABAPTISMO EN LA ALEMANIA 
CENTRAL, 1527-1538 


Nuestro estudio de los entreverados hilos de pensamiento y acción radica» 
les en la Era de la Reforma nos ha ido llevando alrededor de los márgenes 
del Imperio, desde Suiza y la Alemania meridional hasta las Austrias y 
Moravia, de Alsacia a los Paises Bajos, y de aquí, a lo largo de la costa 
hanseática, a Polonia y de nuevo a Moravia. Hasta ahora hemos dejado a un 
tado los sucesos ocurridos en el centro, pues la última vez que estuvimos en 
la Alernania central fue durante la Guerra de los Campesinos. Necesita- 
mos, pues, retroceder en nuestro relato para ver el desarrollo del anabap- 
tismo en la parte media de Alemania. 

Concretamente, los territorios que aquí tomaremos en consideración 
son, de oeste a este, el landgraviato de Hesse, en seguida un sólido conglo- 
merado de cuatro territorios eclesiásticos, sobre todo Fuida y Wiirzburg, y 
finalmente las dos Sajonias. Los gobernantes de la Sajonia ducal (corres- 
pondiente, más o menos, a la Turingia de la Edad Media tardía) y de la 
Sajonia electoral, el uno católico y el otro luterano, mantuvieron durante 
todo el periodo que nos ocupa una actitud de vigorosa oposición al benévolo 
landgrave de Hesse en cuanto a la mejor manera de tratar a los sectarios, o 
Tanáticos (Sclrwármer), corno los llamó Lutero, poniéndolos a todos en un 
mismo saco.' 

En esta región así definida hubo por lo menos tres corrientes principales 
de anabaptismo que se entrecruzaron y se arremolinaron.* En la porción 
oriental de Hesse y en Turingia, la figura más prominente fue Melchor 
Rinck (cap. xvu.1), En las porciones de Hesse expuestas directa o indirec- 
tamente a la influencia de Hofmann y de los múnsteritas, la figura más 
prominente fue tal vez Pedro Tasch (cap. xvi2). La tercera corriente 
estuvo constituida por los emisarios y reclutas hutteritas, y su representante 
más distinguido es seguramente Pedro Riedemann (cap. xv1.2), que estuvo 


1 Hay dos buenos estudios sobreta actitud de Lutero y Melanchthon para con los radicales: 
el de Karl G. Steck, Luther und die Sehariirmer, Zurich, 1955, y el de John Oyer, datheran 
Reformers agaíast Auabaptisis: Luther, Melanchthon, and Menius and the Anabaptists of Central 
Germany, La Haya, 1964, . 

* La principal colección de fuentes para el estadio dela región es la de Gúnther Franzetal, 
Wiedertñuferalien 1527-1626, Marburgo, 1951 (Urkundiidhe Quellen zur hessischen Reformations- 
geschichte, WV). Los estudios recientes más completos, y basados en la mejor bibliografía, son 
los de Ruth Weiss, “Die Herkunit der osthessischen Táufer”, ARG, L (1959), 1-16 y 182. 
199, ' Dd Oyer, “Anabaptism in Central Germany”, MQR, XXX1V (1960), 219-248, y 
“Faith and Love”, ibid, XXXV (19610), 5-17, Entre das interpretaciones más antiguas, las 1uás 
importantes son las de Paul Wappler, Dic Stellung Kursachsens und des Landgrajen Philipp von 
Hessen zur Túuferbrcegang, Minster, 1910, y Die Táuferbewegung in Thiiringes, Jeva, 1913, 
provistas armbas de considerable dacumentación. Sobre la influencia de Jacobo Strauss en 
esta región y la ayuda que prestó para conseguirle a Rinck su pastorado en Eckhardishau- 
sen, véase Joachim Rogge, Der Beitrag des Jacob Strauss zur frúiñen Reformationsgeschichte, Ber: 
lin, 1957. Sobre la teología de Rinck, véase Erich Geldbach, “Die Lehre des hessischen 
'Tinferfiilirers Melchior Rinck", fabrbuch der Hessischen Kirchengeschichilichen Vereinigang, 
XX] (1917), 119-135, 
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encarcelado en Hesse. Al lado de estas tres corrientes anabaptistas, surgió a 
flor de tierra en la Alemania central un número bastante crecido de extra» 
vagancias sectarias y de excesos. A causa de la extraordinaria tolerancia de 
Felipe y dela consiguiente concentración del proselitismo anabaptista en su 
territorio, el grueso del relato que va a seguir se centrará en Hesse y en las 
regiones colindantes con las dos Sajonias; y una sección entera (cap. xv1.3) 
estará dedicada a la consolidación de la iglesia territorial de Hesse, como 
fruto de la gran disputa que se tuvo con los anabaptistas en Marburgo 
el año de 1538. 


l. FeLire e Hesse Y MELCHOR RINCK: EL LEGADO DE Juan HUT EN La 
ALEMANIA CENTRAL, DEL FIN DE LA GUERRA DE LOS 
CAMPESINOS A LA CAÍDA DE MONSTER 


El landgrave Felipe 1 de Hesse (1504-1567) tomó en sus manos las riendas 
del gobierno de sus diversos dominios de Hesse en 1518, a la edad de 
catorce años, y no tardó en revelarse como un caudillo militar enérgico y 
buen conocedor de la táctica. Gracias a él, fundamentalmente, se puso fin 
en 1525, en Frankenhausen, a la fase de la Guerra de los Campesinos que 
tuvo lugar en Franconia y Turingia. En 1526 introdujo la Reforma a través 
de una asamblea que se reunió en Homberg, y que fue mitad dicta y 
mitad sínodo. Hasta esos momentos se había resistido a convocar na 
dieta territorial porque los aristócratas de su territorio tenían fuertes lazos 
con la casa ernestina de la Sajonia electoral, mientras que él, personalmente, 
estaba en estrecha relación con la rama albertina, o sea la de la Sajonia dixcal. 
En los días en que Felipe se decidió a abrazar la causa de la Reforma tenía 
tuna razón religiosa para favorecer a los sajones ernestinos, protectores de 
Lutero, y, de esa manera, una base nueva para conseguir la cooperación 
de la nobleza de Hesse en otras cuestiones que pudieran presentarse ante 
la dieta. 

El principal consejero teológico de Felipe en el sínodo-dieta fue Fran- 
cisco Lambert de Aviñón (ca. 1487-1530).* Lambert, hijo de un funcionario 
de la corte papal, había ingresado en la rama observante de la orden 
franciscana a la edad de quinceaños. Se distinguió como buen predicador, y 
sus superiores comenzaron a darle puestos cada vez más importantes, lo 
cual provocó no pota inquina entre sus hermanos de hábito. Estuvo bas- 
tante metido en la corriente reformista que en Italia dio origen a la orden de 
los capuchinos (cap. 1.5.b). Durante un tiempo estuvo pensando en trasla- 
darse a una orden aún más estricta, la de los cartujos. En una gira de 
predicación cruzó de parte a parte la Confederación suiza hasta llegar a 
Zurich, donde, vistiendo todavía su cogulla, entabló conversaciones con 
Zwinglio en 1522 y predicó en defensa de la invocación de la Virgen y de 


1 Véase Roy L. Winters, Francis Lambert af Avignon, Filadelfia, 1938, y Gerhard Múller, 
Frara von Lambert von Avignon und die Reformation in Hessen, Marburgo, 1958, 
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los santos. Á esto siguió una reñida discusión con Zwinglio, en el cabil- 
do de la iglesia catedral. De Zurich se dirigió a Basilea, y allí fue donde 
experimentó el cambio interior que lo llevó a abrazar la Reforma. Se 
encaminó entonces a Wittenberg, habló con Lutero, y contrajo matrimonio. 
Desde Wittenberg se dirigió, ya como reformador, a Metz, y de Metz a 
Estrasburgo. Aquí trabó conocimiento con Jacobo Sturm, que fue quien 
se lo recomendó a Felipe para la reforraa de la iglesia en Hesse. 

El resultado inmediato de la actividad de Larnbert en su nuevo puesto 
fue la convocatoria que hizo Felipe en 1526 para la asamblea de Homberg, 
que fue al mismo tiempo la primera dieta territorial celebrada durante su 
gobierno y un sínodo provincial organizado con apresurarniento, de ma- 
nera que sólo como base ad hoc respondía al ideal de Lambert, el cual 
hubiera deseado una plena representación por congregaciones. La base 
jurídica del sínodo-dieta reformador de Homberg fue la decisión de la dieta 
imperial de Espira (Speyer), celebrada a comienzos de ese año de 1526, en el 
sentido de tolerar los cambios territoriales entre tanto se celebraba un 
concilio general. La base teológica del sínodo-dieta (su base eclesiológica, 
dicho de manera más específica) fue el esquema congregacionalista suge- 
rido por Lutero corno una “tercera forma” de iglesia en su introducción ala 
Deutsche Messe und Ordnung des Goltesdiensts, también de 1526. Bajo la in- 
fluencia de Schwenckfeld, Lutero habia caracterizado así esa ecclesiola: 
“aquellos que se proponen ser cristianos en serio”, que se concentran en la 
Palabra de Dios y que practican una disciplina acorde con la regla dada en e. 
capítulo 18 de San Mateo.* Ante el sínodo-dieta presentó Lambert 
unos Paradoxa escritos por él. Pese a la oposición del provincial francis- 
cano, dos territorios de Hesse abrazaron la Reforma. 

En ese mismo año (1526) en que Felipe introdujo la Reforma en su 
landgraviato, Lutero había escrito también: 


Dios ha instituido dos clases de gobierno entre los hombres; el primer gobierno es 
el espiritual, mediante la Palabra y sin la espada, destinado a hacer justos y 
piadosos a los hombres ..., y la administración de esa justicia se la confió a los 
predicadores; el otro es el gobierno secular, mediante la espada, instituido a fin 
de que todos aquellos que no estén dispuestos a hacerse piadosos y justos me- 
diante da Palabra, sean obligados sin embargo por el gobierno secular a ser 
piadosos y justos ante cl mundo? 


Aqui y en otros lugares Lutero eliminaba programáticamente todas 
las formas de corapulsión, salvo la del magistrado. En el caso de Hesse 
esto significaba la desaparición de varios obispos y arzobispos que hasta 
entonces habían ejercido jurisdicción en el territorio, y la supresión de los 
capítulos monásticos (y, más tarde, la de los patronos nobles y su derecho 


1 €. H, Williams, “«Congregationalisto Luther and the Free Churches”, The Luiheran 
Quarterly, n.s., XVI (1967), 289.294. Sobre Schwenckfeld y la "tercera forma”, véase Pietz, 
infra, cap. XXxi nota 1. 

% Lutero, 00 Kriegsleite auch in seligem Stande sein kónnen: WA, X1X, 629, 
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de presentación). Esto significaba, asimismo, la abolición del derecho ca- 
nónico y de todas las estructuras canónicas o jurídicas permanentes que 
se interpusieran entre la justicia vocacional del príncipe territorial y la 
Justicia forense de sus súbditos cristianos salvados por la sola fe. Se ex- 
plica, pues, que Lutero se mostrara sumamente impaciente con todos los 
esfuerzos tendientes a sustituir la ley y la disciplina de la vieja iglesia por 
órganos correspondientes que pudieran formarse temporalmente para 
ocupar su sitio, por ejemplo las medidas congregacionales y sinodales en 
que insistia Lambert, para no decir nada de la excomunión congregacio- 
nalmente administrada que propugnaban los anabaptistas. Para gran des- 
encanto de Lambert, Lutero repudió expresamente el ideal de Hom- 
berg, que Lambert pensaba haber transcrito con toda fidelidad de los 
libros mismos de Lutero. 

Sin embargo, la influencia de Lambert y el orden eclesiástico de Hom- 
berg, congregacionalmente orientado (e idealizado en la Reformatio ecclesia. 
rum Hassiae de 1526), prevalecieron en los dominios de Felipe a pesar del 
desdén que Lutero mostró por esos esfuerzos. Algo de la visión de Lambert 
sobrevivió también en el desusado trato que se dio a los defensores del 
ra O radical, o sea a los anabaptistas, durante el régimen de 

ipe, 

Los conflictos resultantes de la empresa de establecer en Hesse un 
territorio evangélico modelo, algo así como un fragmento del corpus christia- 
nm medieval, pero liberado de su derecho canónico, hacen de los primeros 
años de la historia de la Reforma en Hesse un episodio especialmente 
significativo, y otro tanto cabe decir del Prolono conflicto creado por 
los anabaptistas que, con su organización y su disciplina separatistas, no 
tardarían en multiplicarse en los dominios del tolerante landgrave. 

En 1527 fundó Felipe la primera universidad protestante en Marbur a 
la ciudad en que residía más a menudo. Lambert ue nombrado catedrático 
de teología, y a partir de entonces, debido a su poco dominio del alemán, se 


A E 


mitó asus lecciones y asu labor de consejero. Murió poco después (1530), 
víctima de la peste. 

Felipe, que se esforzó valerosamente en 1529 por convertirse en el 
campeón de la unidad irénica entre los protestantes magisteriales mediante 
la convocación del coloquio de Marburgo, también respecto a la Reforma 
Radical merece apellidarse “el Magnánimo”. Fue uno de los pocos príncipes 
protestantes que reconocieron la necesidad de intercambios entre todos los 
grupos evangélicos, sin excluir a los anabaptistas ni a los espiritualistas, ? 
Felipe consideraba el anabaptismo como un error en la fe; pero, como 
también estaba convencido de la que la fe verdadera es un don de Dios, 
nunca aceptó la idea de castigar el error con severidad desmedida, como si 


* Esta historia ha sido contada y analizada de manera sucinta y admirable por W. Sohrn, 
Territorium und Reformalion in der hessishes Gesciichte, 1326-1533, Marburgo, 1915, 

* Sobre la política de tolerancia de Felipe, véase A. Heidenhain, Die Unionspolitik Land. 
grof Philips von Hessen, 1537.1562, Halle, 1890, y sobre todo el libro de Franklin Livell 
Landgraf Philip und die Toleranz, Bad Neubcim, 1957. 
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se tratara de una culpa del creyente extraviado. No siempre podía él 
sentirse seguro de su propia fe, Además, tenia a la vista el valor y la forma 
intachable de vida de la mayor parte de los anabapústas, y, como magistrado 
supremo en su territorio, después de Dios, sabía que estaba obligado a 
rendir finalmente cuenta de la manera como habla tratado a sus súbditos 
cristianos. - 

El primer contacto importante de Felipe con el anabaptismo fuea través 
de la persona de Melchor Rinck, anúguo pastor de Eckhardtshausen y 
antiguo seguidor de Múntzer en la Guerra de los Campesinos (cap. 1v.2.d). 
En colaboración con Juan Denck y Jacobo Kautz, Rinck había puesto mano 
en la lormulación de los Siete Artículos de Worms, en 152 (cap. vu. 3) 
Expulsado de Worms, este hombre erudito y a la vez apasionado e irascible 
estuvo evangelizando en el territorio de Hersleld, en la zona limitrofe entre 
el landgraviato de Hesse y la Sajonia ducal. En 1528 era ya tan crecido el 
número de sus seguidores, que se sintió con derecho a solicitar licencia de 
predicar en Hersfeld ante toda la parroquia. Como resultado de su persis- 
tencia, y de la tenaz oposición del pastor luterano de la localidad, Baltasar 
Raidt, el problema acabé por merecer la atención personal de Felipe, y 
Rinck fue convocado para una entrevista con el landgrave, la cual tuvo lugar 
en el pabellón de caza que éste poseía en Friedewald. Rinck se aferró 
fervorosamente a sus convicciones, y Felipe juzgó que el caso era diguo de 
atención por parte de los teólogos de su universidad. 

De acuerdo con esta decisión, en agosto de 1528 se celebróen Marburgo 
un interrogatorio formal, en el que tomaron parte los catedráticos de la 
nueva facultad de teología. Para esa ocasión preparó Rinck una profesión 
de fe, dividida en cinco articulos. Raidt, su antagonista en Hersteld, pre- 
paró a su vez una lista de doce acusaciones. El debate más acalorado fue el 
que surgió a propósito de una de estas acusaciones de Raidi, a saber, que 
Rinck había declarado públicamente que un infante, al ser bautizado, no 
recibla a Cristo, sino al demonio. Como no pudo llegarse a ningún acuerdo 
en cuanto a la validez de las acusaciones, Rinck fue simplemente expulsado. 
El elector Juan (1525-1532), principe mucho menos temperante que Felipe, 
quedó sumamente irritado, y acusó al de Hesse de estar jugando con la 
herejía, la blasfemia y la sedición. 

Unos meses después Rinck fue aprehendido en territorio de Hesse. Esta 
vez Felipe lo metió en la cárcel, en la localidad de Haina. De abril de 1529 a 
mayo de 1531 estuvo el apóstol anabaptista disputando con visitantes que 
venian a hacerlo cambiar de ideas, mantuvo comunicación con sus seguido- 
res, escribió unas breves consideraciones sobre el bautismo * y se vio en- 
vuelto en un largulsimo altercado con su mujer y con su suegro luterano, 
por negarse a concederle el divorcio. ** Se le devolvió finalmente la libertad, 


2 Franz, Wiedertáuferakten, pp. 415. 

? Conservadas en un manuscrito del drculo de Marpeck; traducidas al inglés por J. C. 
Wenger, MQR, XXi (1947), 282-284. 

* Oyer, “Anahaptisa n Central Germany”, p. 233, 
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bajo condición de no pisar más el territorio de Hesse ni el de la Sajonia 
electoral, y él, casi inmediatamente, se dirigió a su antigna querencia para 
proseguir sus tareas evangelizadoras. Estaba firmemente convencido de 
que era un atentado contra el dominio de Dios sobre el mundo y contra 
sus designios el expulsar de un territorio a un hijo de Dios, del mismo 
modo que para un hijo de Dios era un pecado aceptar permanentemente 
semejante usurpación.!? En noviembre de 1531 fue aprehendido, junto 
con once compañeros, 

Los teólogos y magistrados de la Sajonia electoral estaban a la sazón 
muy disgustados por la politica del landgrave de Hesse. El año anterior 
(1530), por ejemplo, Justus Menius, superintendente luterano de la ciudad 
de Eisenach, había dedicado a Felipe, muy intencionadamente, una diatriba 
acerca del peligro anabaptista, precedida de un prefacio de Lutero e 
intitulada Der Wiedertitufer Lehre und Geheimnis aus heiliger Schrift widerlegt. 
Entre otras cosas, Meni1s jusúficaba al elector por la sentencia de muerte a 
que había condenado a seis anabaptistas que $e negaron a retractarse en 
Gotha; declaraba que el origen de la herejía estaba en Múnster, y amena- 
zaba con lapidar en público, y personalmente, a uno de esos herejes re- 
calcitrantes, ?* 

La divergencia de puntos de vista entre los dos estados protestantes 
fue muy fecunda en conflictos en ciertas zonas administradas conjunta- 
mente como condominio o protectorado, sobre todo en Múhlhausen y en el 
distrito de Hausbreitenbach. Las normas contradictorias de represión y de 
persuasión, que se sucedían la una a la otra según las alternancias de la 
administración local de la justicia, causaron no poco desorden, crearon una 
atmósfera de desconfianza y dieron razones a los habitantes sectarios para 
afirmar que, bien visto, el llamado gobierno cristiano era sólo asunto de 
convención humana y no de ley divina. Como el propio Melchor Rinck 
declaró una vez, dirigiéndose a un magistrado sajón, el príncipe podía 
ciertamente reprimir a los cristianos e incluso darles muerte por razones de 
estado, pero no tenia derecho a decir que en esa forma estaba cumpliendo 
una obligación cristiana. 

El caso concreto de Rinck, recapturado en noviembre de 1531 y, conjun- 
tamente, el problema de las divergencias de actitud entre Hesse y la Sajonia 
electoral, se llevaron ante la dieta de la Liga de Esmalcalda, celebrada a 
comienzos del siguiente mes de diciembre. Los sajones pedían la pena de 
muerte, de acuerdo con el edicto de Espira (cap. x.1), pero los delegados 
de Hesse, a semejanza de los de Suabia en las benignas Resoluciones de 
Memmingen de marzo de ese mismo año (cap. vin.8), argumentaron, con 
la ayuda de dos teólogos irénicos de Marburgo, Simón Goldenhauer y Adán 
Kraft, que silos anabaptistas perseveraban en su separación, ello se debía al 
pecado manifiesto y a la hipocresía que encontraban en las iglesias estable- 
cides. Y Felipe dijo que si los anabaptistas no podían ser persuadidos de 


12 Wappler, Thiringes, p. 335; Oyer, “Central Germany”, p. 297. 
12 Oyer, “Central Germany", p. 228, nata 28. 
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abandonar sus creencias, no tenian por qué sufrir otro castigo que el ver “su 
fogón apagado”, o sen una sentencia de destierro. ' 

Á estas alturas, naturalmente, el caso de Rinck era ya muy famoso, y 
el 3 de enero de 1532 Felipe le hacia saber a Juan, elector de Sajonia, 
que el apóstol anabaptista había sido condenado a prisión perpetua. En su 
cárcel, Rinck recibió en varias ocasiones la visita de los teólogos de la 
iglesia-estado, así como la de algunos separatistas convertidos, que se esfor- 
zaban por convencerlo; pero él persistió en su separatismo teológico. Murió 
después de más de doce años de cárcel. 

Éste es el momento oportuno para presentar a una figura menor, Fritz 
Erbe, cuya cárcel duraría dieciocho años. Aprehendido una primera vez en 
¿Una incursión que se hizo en el distrito de Hausbreitenbach, Erbese retractó 
de sus ideas. Nunca había puesto en el bautismo de los creyentes la insisten- 
cia que ponía la mayoría de los conversos. Sin embargo, fue aprehendido de- 
nuevo en 1532, y esta vez sí se mantuvo firme. Después de pasar largo 
tiempo encerrado en la torre de la muralla de Eisenach, y después de los no 
pocos esfuerzos que se hicieron por sacarlo de su error, fue trasladado a la 
prisión instalada en la torre del Wartburg. Como a una especie de santo 
estilita de los últimos días, los devotos, bajo el velo de la noche, solían acudir 
a él para escuchar sus consejos y sus palabras de aliento. 

La forma de anabaptismo que profesaban algunos de-estos visitantes 
nocturnos, a quienes después se capturó, merece un poco de atención. 
Parece haber sido una deformación del evangetio de todas las creaturas, 
predicado por juan Hut. Como se recordará, Hut concebia el bautismo 
corno la iniciación en una vida entera de sufrimiento, que culminaría en un 
bautismo final de sangre o de fuego, y, de manera correlativa, veía en la 
Cena del Señor un compromiso mutuo de entregar la vida por los herma- 
nos, Pues bien; los simpatizantes de Fritz Erbe habian transformado estas 
doctrinas hasta el punto de afirmar, con toda tranquilidad, que el sufri- 
miento mismo era la verdadera Cena del Señor, la verdaderacomunión. Un 
desarrollo aún más extraordinario de la misma linea de pensamiento está 
representado en la declaración, algo más tardía, de tres de los visitantes de 
Erbe, que llegaron al extremo de afirmar que el pan eucaristico, incluso el 
de la Cena conmemorativa de los evangélicos, era "el hocado de Judas”, y 
el cáliz, la abominación de la gran Ramera de Babilonia, “embriagada con la 
sangre de los santos” (Apocalipsis, 17:6).** 

En julio de 1533, cuando otro grupo de anabaptistas, compuesto en su 
mayor parte de seguidores de Rinck, fue capturado en el condominio de 
Hausbreitenbach, el nuevo elector, Juan Federico, renovó ante Felipe la 


12 Lite, anderaf Philip, pp. 39 y 5%. Sobre los reglamentos dispuestos por Felipe hacia 
finesde 1531 y sobrela discusión de Esmalcaida, véase Franz, Wiederiduferabten, wáras. 15 y $8. 

Y Hubodos arrestos y dos procesos, en noviembre de 1337 y en juniode 1539. Aunque de 
tech tardía. no cabe dada de quee tales declaraciones rellejan fielmente una actitud que ya 
existia desde los principios en el círcalo inmediato de Juan Hul. Y no son éstas las únicas 
pruebas de las iransformaciones que el pensamiento de Hur sufrió en la región de Hesse. 
Véase Wappler, Stelluag, pp. 196-204. 
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petición de un castigo ejemplar. El landgrave se negó una vez más, con las 
siguientes palabras: “Nuestro Señor dará gracia para que puedan conver- 
tirse”. Y cuando le llegó a Felipe su turno como protector de Múhlhausen, 
se apresuró a mandar a esta ciudad al pastor Raidt, que entre tanto se había 
hecho todo un especialista en materia de reconversiones, y que en efecto 
consiguió que todos los anabaptistas alli encarcelados se retractaran, con 
lo cual quedaron todos libres.** El numeroso conventiculo que al principio 
se reunía en Sorga, cerca de Hersfeld, fue descubierto en agosto del mismo 
año de 1533. Los nuevos prisioneros, a cuya cabeza se hallaba Juan Bott, no 
cedieron a persuasionesni súplicas. Felipe, sin embargo, no pudo encontrar 
nada sedicioso en su actitud, excepto su tenaz separatismo, y todos ellos 
fueron expulsados en septiembre.1* Buscaron entonces asilo en Moravia. 
Los hutteritas los consideraron contagiados por el espiritualismo, Siguieron 
viviendo aparte, pues no quisieron aceptar de lleno la forma comunitaria de 
vida, pero se asociaron con los gabrielitas y con los seguidores de Plener 
(cap. xvi 1D, 

Además del ya mencionado Pedro Riedemann, hubo otros emisarios 
hutteritas que se dedicaron con buena fortuna a reclutar peregrinos para 
las comunidades moravas. Los más notables fueron jorge Zaunring (cap. 
xv1.1) y Cristóbal Gschal.+? : 

Aunque algunas veces llegó Felipe a aprobar sentencias de muerte para 
los rematadamente obcecados, su método, como se ha visto, fue en general 
el de la persuasión y la discusión; sus sentencias de destierro no tenian un 
propósito vengativo, y las emigraciones se llevaban a cabo de manera 
ordenada. Esta política benévola y constructiva, que al mismo tiempo se 
hacía cada vez más agradable por las medidas quese iban tomando en favor 
dela reforma moral de la iglesia territorial, había dado ya frutos suficien- 
temente sólidos para inducir a algunos de los magistrados menores de los 
territorios de la Alemania central a emular la benevolencia del landgrave. 
Pero el cariz cada vez peor que tomaban los acontecimientos de Mtinster, y 
la fascinación que el ejemplo de Miinster ejerció en la fantasía de los 
separatistas y de los elementos inquietos de la población a lo largo y ancho 
del territorio de Hesse, sometieron esa política a una prueba imposible. 
Felipe estuvo en correspondencia con el obispo de Múnster, Francisco de 
Waldeck, y con el ayuntamiento de la ciudad.18 Ya hemos visto a dos de sus 
teólogos conciliadores en Múnster, tratando, en vano, de apaciguar la 
disputa existente entre los rothmannitas y los luteranos conservadores (cap. 
x11L.1), 

Descontando a los distantes múnsteritas, Felipe y los demás magistrados 
alemanes de las regiones centrales tuvieron que habérselas con un amplio 
surtido de sectarios excéntricos e incluso violentos, algunos de los cuales 


1% Wappler, Thtiringes, p. 101. 

1é Ibid, p. 102; Franz, Wiadertáuferahten, núm. 28. 
$7 Franz, Wiedertiuferalten, vemos. 5, 13 y 14a. 
** Cornelitas, ap. cit, vol. 11, p. 244 et pasia. 
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afirmaban ser anabaptistas. Ya hemos mencionado a otro propósito a los 
libertarios Trúumer de Hesse, que aparecieron en la región situada entre 
Gotha y Múihlhausen (cap. v1.4). Hubo también un tal Juan Rómer, que 
anteriormente había peleado bajo las órdenes de Múntzer en la sublevación 
de los campesinos, y que después hahía sido convertido por Hut al anabap- 
tisrao. Acuciado por sus seguidores, empeñados en una revolución social, al 
mismo tiempo que acuciándolos él a ellos, Rómer había recurrido a la fuerza 
y en 1528 había lanzado un ataque contra las murallas de Erfurt.!? Cerca de 
allí, en el territorio abacial de Fulda, había un profeta cuyos rebautizados 
secuaces, movidos por una especie de hipnosis colectiva, experimentaban 
curaciones milagrosas, glosolalia, contorsiones y otras manifestaciones de 
fervor fanático y contagioso, semejantes a los brotes pentecostales que en 
fecha anterior habían tenido lugar entre los anabaptistas de St. Gallen (cap. 
v1.2), En 1532, un grupo numeroso de estos extremistas, resueltos a todo, se 
encerraron en una casa, la fortificaron, y resistieron un sitio que duró seis 
meses. Capturados finalmente, algunos de ellos fueron decapitados. * 

El año siguiente apareció en el mismo territorio otra banda mucho más 
agresiva, cuyos miembros, capitaneados por Juan Krug, Juan de Fulda y 
Pedro el Bautista, cometieron pillajes, incendios, violaciones y asesinatos en 
una zona bastante extensa, antes de sersometidos. Se parecían un poco a los 
batenburguenses (cap. x115); pero, u diferencia de esta casta frenética de 
múnsteritas, los incendiarios anabaptistas de juan Krug seguían haciendo 
del bautismo el título de admisión en su violenta cuadrilla. Krug reconoció 
haber violado a una aldeana, pero explicó, con toda naturalidad, que fue 
porque ella se negó a ser rebautizada por su mano,?! 

Después del colapso de Múnster y de los esfuerzos de Felipe--con ayuda 
de dos teólogos de Hesse, Antonio Corvino y juan Kymeus- por reconvertir 
alos desdichados sobrevivientes, el elector juan Federico (1532-1547), con 
maliciosa satisfacción, declaró que ya era hora de que Felipe renunciara a su 
fatua política. Melanchthon, consejero a Federico, redactó el borra- 
dor del nuevo y tajante edicto promulgado para Sajonia el 10 de abril de 
1536, y compuso asimismo una refutación de ciertos “artículos anticristia- 
nos”, la cual, por obligación, se leyó durante un tiempo desde todos los 
púlpitos de Sp el tercer domingo de cada mes. 

Casi todo el anabaptismo dela Alemania central que hasta estos momen- 
tos hemos visto se puede hacer remontar al espiritualismo apocalíptico de 
Juan Hut: Rómer, Rinck, Bott y Erbe, cada uno a su manera, y en distintos 
aspectos de sus enseñanzas y de su conducta, llevaban el sello permanente 
del fogoso apóstol de Baviera y Austria. Al lado de esta corriente estaba, 
como ya hemos observado, la versión hofmanniana del anabaptismo, de la 
cual nos ocuparemos en seguida, 


19 Wappler, Thtiringen, pp. 25-37; Oyer, "Central Germany”, p. 227, nota 24, 

20 Wappler, Thiiringen, pp. 81-85; Oyer, "Central Germany”, pp. 24155, Sobrelos Tráumer 
y otros grupos de la misma indole véase Clous-Peter Clasen, “Medieval Heresios in the 
Reformation”, CA, XXX31 (1963), 1-23, 

1 Franz, Wiedertáuferañten, pp. 11-73, 
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2. Pebro Tasch Y JORGE SCHNABEL: LA HERENCIA HOFMANNITA. 
EN LA ÁLEMANIA CENTRAL DESPUÉS DE 1535 


En una de sus giras entre Estrasburgo y los Países Bajos, Melchor Hofmann 
dio expresión a su versión intensamente escatológica del anabaptismo en 
presencia del propio landgrave Felipe.2? Entre los hofmannitas de Hesse, 
los más destacados fueron Pedro Tasch y Jorge Schnabel. Tasch consideró 
el aplastamiento de Múnster como el más justo de los castigos por la 
deformación del mensaje original de Hofmann. Pero al ver que las profe- 
días del encarcelado Hofmann no se cumplían, ni siquiera en Estrasburgo, 
sintió, al igual que Schnabel, la necesidad de repensar la teología hofman- 
na de una manera más o menos parecida a como lo estaban haciendo, en 
su territorio respectivo, Menno Simons y Dietrich Philips. Pedro “Fasch 
conservó la concepción hofmanniana de un templo espiritual, pero dijo que 
este templo estaba siendo edificado de manera misteriosa a lo largo de toda 
la cristiandad, sin limitarse a ningún lugar determinado. Tácitamente reco- 
noció que habían estado equivocadas las especulaciones en cuanto a la 
identidad de los dos videntes-testigos mencionados proféticamente en el 
Apocalipsis, 11:3. No sólo mantuvo íntegra la doctrina hofmanniana de la 
carne celestial de Cristo, sino que la reafirmó en un opúsculo suyo, Von der 
Menschwerdung. Escribió por lo menos otros dos opúsculos que tuvieron 
bastante influencia local, uno Von der Taufordnung Christi y ovro Vom Eid. El 
hecho de que haya estado en correspondencia con un círculo de sectarios 
que seguían practicando la poligamia múnsterita parece indicar que no 
sólo se proponía establecer una nueva concepción de la teología de Hof- 
mann, sino que, además, había emprendido una activa campaña para atraer 
alos refugiados de Múnster y a los simparizantes del múnsterismo hacia una 
versión del anabaptismo más cercana a las normas de los hermanos de Suiza 
y del Sur de Alemania. 
+. Jorge Schnabel presidía un conventículo que se reunía en una iglesia 
abandonada en el distrito de Kassel. En 1536, unos treinta de estos anabap- 
tistas fueron sorprendidos durante un acto religioso, y Schnabel y nueve E 
sus feligreses fueron encarcelados en Wolkersdorf, Estos hombres estaban 
destinados a desempeñar un papel importante en el cambio y endureci- 
miento gradual de la actitud de Felipe para con todos los separatistas. 
Felipe se propuso que la prisión fuera benigna, a fin de predisponerlos 
tanto fisica como mentalmente para los esfuerzos de persuasión. Además de 
que la vida en esa cárcel era muy llevadera, los presos se ingeniaron para 
lograr una extraordinaria libertad de movimiento. Agrandaron suficiente 
mente, con una sierra, la abertura a través de la cual les pasaban sus 
alimentos, y por allí salían y regresaban después de un día o hasta una 
semana de gira evangelística. Y no se olvidaron de tomar medidas para 
hacer creer a los benignos o engañados guardianes que todos estaban allí y 
que todos cumplían cor la ley. Ñ 


1 Krebs y Rott, Elsass, 11(QOT, VID, núm. 407, 
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Varios de los prisioneros habían sido expulsados de Hesse en algún 
momento anterior; y el hecho de que estos incontrolables evangelistas 
hubieran vuelto a desarrollar su actividad en el landgraviato era lo que ha- 
bia movido a Felipe a seleccionarlos y a encerrarlos en una cárcel más suave 
aún de lo que él creyó en un principio. Teniendo en cuenta muy espe- 
cialmente a los prisioneros de Wolkersdorf, en mayo de 1536 solicitó Fe- 
lipe el parecer de los magistrados de Estrasburgo y Ulm, de los duques de 
Wuruemberg y Brunswick-Lineburg y de los catedráticos de las facultades 
de teología de Marburgo y Wittenberg, con la idea de que se elaborara un 
reglamento en toda forma para la consolidación de la iglesia oficial de Hesse 
y para la eliminación de la amenaza separatista.” 

En respuesta a la solicitud de Felipe, el canciller de Hesse, jurista que 
hasta esos momentos se había mostrado moderado, se declaró ahora en 
favor de una mayor severidad y propuso, por ejemplo, que se condenara a 
muerte a los anabaptistas extranjeros que se atrevieran a regresar una 
tercera vez después de haber sido expulsados. Dos de los teólogos lutera- 
nos, Tilman Schnabel y Justo Winter, expresaron opiniones igualmente 
duras, y pidieron una vez más que se obedeciera el edicto imperial, Pero 
Juan Lening, uno de los teólogos a quienes Felipe había mandado como 
emisarios a Miinster, siguió defendiendo la actitud que hasta entonces se 
había tenido. Después de invocar a Dios para “que enmendara los yerros de 
su Des vida”, les pidió a los demás teólogos “que amonestaran a los 
anabaptistas bondadosamente y con espíritu amistoso .... y quese abstuvie- 
ran de recurrir a la espada mientras no se intentaran todos los demás 
medios”,* 

La opinión más humanitaria fue la que prevaleció. El resultado de estos 
nuevos esfuerzos por resolver el problema de los separatistas fue colocarlo 
en un contexto más amplio, como parte del proyecto de establecer las 
normas doctrinales y disciplinarias para la iglesia territorial en su conjunto. 
En el sínodo de Estrasburgo de 1533 (cap. x.4) se había seguido un proce- 
dimiento análogo; y, antes de que en Hesse se llegara a las conclusiones 
finales, se hizo venir a Bucer desde Estrasburgo para que pusiera a contri- 
bución su gran experiencia en materia de sínodos y de separatistas a fin de 
consolidar la iglesia estatal de Hesse. Por el momento, un fruto de los 
empeños del landgrave fuela redacción del Reglamento de Visitas de 15357, 
donde se reconocía expresamente la legitimidad de algunas de las críticas 
que hacían los anabaptistas, El decreto insistió, por consiguiente, en la 
extirpación de los vicios públicos entre los miembros de la iglesia estable- 
cida. Sin embargo, recrudeció asimismo las ordenanzas anteriores respecto 
de los anabaptistas: en adelante, los predicadores extranjeros sufrirían la 
pena de azotes, serían marcados con un hierro candente en las mejillas, y, en 
caso de regresar después de su expulsión, se expondrían a la sentencia de 
muerte. A los anabaptistas del landgraviato se les ordenó vender todos sus 


* Franz, Widertiuferaften, núm. 47. 
2 ME, 1Y, 165, 
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bienes y marcharse a otro lado. Para los nativos de Hesse que regresaran, el 
castigo sería la tortura; para los extranjeros y nativos que regresaran una 
segunda vez, el castigo sería la muerte. Felipe dejó una rendija abierta 
incluso en este durísimo decreto: “Pero no sedará muerte a ningún anabap- 
tista, incluso después de que se haya pronunciado la sentencia, sin queantes 
se nos haga sabedores de ello.” % Por lo demás, si viéndose ante esetrancese 
retractara algún anabaptista, no había que darle muerte, sino devolverlo a 
su celda y dar tiempo para nuevas consultas. De hecho, las severas disposi» 
ciones del decreto de 1537 nunca llegaron a ponerse en práctica. Los 
anabaptistas que se hallaban presos recibieron un trato rmuy humano. 
Riedemann, según se recordará (cf. cap. xv1.2), escribió su célebre Razón de 
la fe en una de las cárceles de Felipe. 

Contra el Reglamento de Visitas de 1537 escribió Jorge Schnabel, lu- 
garteniente de Pedro Tasch, su Verantwortung und Wederiegung (1538), 
opúsculo dividido en once artículos, que tenían la doble finalidad de 
aclararles algunos puntos a sus hermanos de secta y de ayudar a los ma- 
gistrados a distinguir entre los anabaptistas evangélicos y los culpables de 
ciertas aberraciones que, por lo visto, eran bastante comunes. 

Jorge Schnabel había sido tesorero del ayuntamiento de Allendorf, 
cerca de Kassel, antes de unirse al movimiento, Estaba resuelto, tal vez de 
manera más enérgica que Tasch, a dejar bien asentada esa diferencia entre 
los anabaptistas pacíficos y obedientes de las leyes, en cuyo núrsero se 
contaba él mismo, y los beligerantes y a veces polígamos sobrevivientes del 
movimiento múnsterita, incluyendo también a los anabaptistas radical. 
mente espiritualistas como los del círculo de Fritz Erbe. Una ojeada a sus 
once artículos nos permitirá representarnos lo que fue la forma de vivir y de 
pensar de buen número de anabaptistas de la Alemania central en los años 
que siguieron al desastre de Miinster. 

El librito de Jorge Schnabel, dicho sea de paso, es notable por el gran 
número de citas de los libros apócrifos de la Biblia (Tobías, pues el 11 y el 
1V de Esdras, el Eclesiástico y la profecía de Baruc). Entre los argumentos 
de que echa mano para justificar las reuniones celebradas en casas particu- 
lares es de especial interés la mención de la “tercera forma” que Lutero 
había reconocido en su prefacio a la Misa Alemana.?” La justificación bíblica 
y moral de las reuniones secretas en casas, brezales y bosques constituye uno 
de los once artículos. Merece atención la concepción del bautismo, que 
Schnabel reconoce expresamente deber, en parte, al hofrmannita Tasch. Lo 
define mediante un rico despliegue de imágenes: “un baño de renaci- 
miento”, “una alianza de la buena conciencia”, un “estar sepultado con 
Cristo” que hace que el cristiano quede libre de toda asociación con los hijos 
del mundo, “una incorporación en el cuerpo de Cristo, que es la comunión 
de los santos”, "un refugiarse en el desierto o en el atrio del servicio de 


PB ME, doc. cit. 
2% Franz, Wiedertiuferalten, visa, 63, pp. 165 ss. 
2% Ibid, articulo 9, p. 178. 
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Dios”, “un revestirse de Cristo” que hace que el creyente “siga las huellas de 
Cristo”. Hofmannita en cuanto al bautismo, Schnabel lo es también en 
cuanto a la doctrina de la carne celestial de Cristo (cf. supra, cap. x1. 3.2), y 
por da misma razón: 


Cristo no viene del mundo ni de la carne y sangre de Adán, sino que viene al 
mundo, pues si él hubiera sido del mundo no habría podido salvarlo, ** 


La concepción schnabeliana de Cristo como “el verdadero pan celestial”, 
que trajo “su carne del cielo”, depende, según dice él mismo, del opúsculo 

e Tasch sobre la encarnación. Alejándose de la doctrina de Servet y de 
Schwenckfeld (cap. x1.3), y empleando un lenguaje un tanto más concreto 
que el de Melchor Hofmann, Schnabel dice que la Virgen Maria concibió 
por una oreja al Verbo enviado por Dios Padre. 

En cuanto a la magistratura, la guerra, el juramento y los impuestos, 
cuestiones trabadas las unas con las otras, Schnabel se remite al principio 
exegético hofmanniano de la pezuña hendida ?* (cap. xxx11.1.c), y, expre- 
samente otra vez, a la doctrina de Tasch en su opúsculo sobre el juramento. 
Schnabel está en contra de las guerras agresivas y de cualesquier otras 
acciones militares que supongan derramamiento de sangre, salvo en caso de 
que el territorio sea invadido y las mujeres y niños se encuentren en peligro 
inmediato. No puede ser buena -dice- una acción militar que haga más 
viudas y huérfanos que los que protege. 

Al referirse al matrimonio, Schnabel se declara inequivocamente en 
favor de la monogamia. Refuta la acusación de comunismo, justifica la 
propiedad privada mediante citas de la Biblia, pero habla de la obligación 
de compartir con los hermanos las cosas excedentes, y condena con gran 
indignación la usura, citando en su favor la obra de Juan Eisermann 
(Montanus), catedrático de la facultad de derecho, Vom gemeinen Nutz (Mar- 
burgo, 1533).3 

nabel, encarcelado en Wolkersdorf, era el destinatario de la carta de 
Pedro Pasch que fue interceptada por Felipe. Este documento, según se 
recordará (cap. x1V.4), fue para el landgrave un toque de alarma por la 
enorme extensión geográfica que parecía estar teniendo el movimiento 
anabaptista, y lo indujo a ponerse de acuerdo con el elector Juan Federigo 
para llamar la atención de Enrique V111 de Inglaterra y de otros principes 
sobre los peligros posibles. Pero incluso en esa ocasión tuvo buen cuidado de 
distinguir entre anabaptistas belicosos y anabaptistas evangélicos, y expresó 
su tristeza de que tantos de estos últimos hubieran perecido a causa de la 
mala fama de dos otros. 

En este estado de ánimo decidió Felipe convocar, en Marburgo, un gran 
coloquio entre anabaptistas y protestantes. 


39 /bid,, p. 173. 

*9 Ibid., p. 17%. 

39 Sobre eb libro de Eisermana, y sobre el gran interés que habla en Hesse por este 
problema, véase Sohm, op. cit, pp. 32-92. 
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3. SCHNABEL ANTE BUCER Y EISERMANN: 
LA DISPUTA ANABDAPTISTA DE MARBURGO, 1538 


Después de esforzarse varias veces en persuadir a los anabaptistas de Wol- 
kersdorf de la necesidad de retractarse, Felipe les mandó una carta escrita 
de su puño y letra?! en la que, al mismo tiempo que se mostrabairritado por 
la manera como estaban abusando de la benignidad de la prisión, genero- 
samente les daba a conocer su proyecto de hacer venir a Bucer desde 
Estrasburgo para que tuviera con ellos una disputa sobre las cuestiones más 
importantes, : z 

La prometida confrontación tuvo lugar en Marburgo, en una serie de 
sesiones celebradas del 30 deoctubreal 3 de noviembre de 1538, Schnabel 
fue el principal portavoz de los prisioneros en el debate. Frente a ellos 
estaban los teólogos de Hesse, encabezados por un extranjero ilustre que 
había organizado con muy buena mano la iglesia territorial de Estrasburgo 
después de una confrontación análoga con los disidentes (cap. x.4), varios 
Juristas y magistrados, sobre todo el doctor Juan Eisermann, y los represen- 
tantes de los gremios de la municipalidad. La disputa de Marburgo, de la 
cual iban a resultar acuerdos sumamente importantes en favor de los 
disidentes a cambio de su sumisión, fue notable asimismo por el hecho de 
baberse centrado, más que en el problema del bautismo, en cuestiones como 
la usura, la excomunión y el bienestar de la comunidad. 

El papel preponderante que las cuestiones de justicia social ocuparon en 
la disputa anabaptista de Marburgo se debió al hecho de que tanto Eiser- 
mann como Schnabel estaban profundamente interesados en las implica- 
ciones sociales del cristianismo evangélico, Como se recordará, Schnabel 
había citado favorablemente al jurista de Marburgo en su Verantwortung und 
Widerlegung. 

Eisermann, en un tiempo rector de la universidad, se había ocupado 
valientemente, en su libro V om gemeinen Nutz (como lo haría también años 
después en su Dere publica bene instituenda, 1556), de los problemas anejos a 
la tarea de crear una comunidad justa y cristiana dentro del contexto de la 
doctrina de Lutero, que había eliminado programáticamente la justificación 
por las obras y rechazado vigorosamente toda idea de una iglesia católica 
visible, con sus diferentes maneras de premiar y castigar y con su jerarquia 
de grados ascendentes de buenos cristianos, desde los seglares piadosos 
hasta los santos canonizados. Al proclamar el principio de la salvación por la 
sola fe y su correlato, el sacerdocio de todos los creyentes, Lutero hacia que 
las jerarquías religiosas quedaran excluidas de un estado evangélico (cap. 
xvi1.1). Para colmar este vacío, Eisermann trataba de explicar detenida» 
mente en qué forma los cindadanos de un estado evangélico, bajo el 


%* Franz, Wiedertúuferabien, núra, 78, p. 213, 

3% El protocolo puede verse en Franz, Wiedertóuferabten, núm. 77, pp. 21355, y, en 
traducción inglesa, en Franklin Litell, “New Light on Butzers Significance”, Reformation 
Studies: Essays in Honor ef Roland H. Buinten, Richmond, 1962, p. 147-167, Según Littell, la 
disputa de Marburgo [ue “a turning pelas in Retermation ecclesinlogy”. 
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dominio de su príncipe, debían esforzarse, cada uno en su vocación espe-- 
cial, por vivir una vida cristiana que redundara en bien de todos, llena de 
acciones generosas, pródigas incluso, y sobre todo gozosas, emanadas de la 
buena voluntad y de la íntima seguridad de la justificación divina, mientras 
que, por su parte, el principe evangélico y sus magistrados, para desempe- 
ñar bien sus funciones, debían vigilar la conducta de todos sus súbditos, a fin 
de que los no dispuestos todavía a vivir esa vida cristiana voluntaria y 
gozosamente se conformaran a ella por razones de prudencia (1). En la 
república cristiana de Eisermann no tenían cabida los separatistas ni las 
leyes eclesiásticas que se apartaran de la oficial, Lo que él proponía era un 
estado unitario y territorial en que “todos los que aman a Dios colaboran en 
el bien común”, y en el que aquellos que no colaboran son forzados con toda 
razón por el principe celoso de su deber a “imitar”, por lo menos, “esa 
justiciainterior”. La justificación en sentido teológico y la justicia en sentido 
civil venían así a ser casi una sola cosa, 

Naturalmente, el anabaptista Schnabel se enfrascó en un debate con este 
hombre de leyes tan preocupado por la justicia práctica como los que se 
separaban de la iglesia establecida por. razones de conciencia. También 
Schnabel había abrazado en un tiempo las ideas de Lutero, Como tesorero 
de su pueblo natal, había estado a cargo delos préstamos que hacía la iglesia 
a los pobres, y también de las rentas de las propiedades eclesiásticas. En 
presencia de Eisermann, de Bucer y de los delegados de los gremios, habló 
de la profunda aflicción que le había causado el espíritu tan contrario a la 
Biblia del párroco de su pueblo y de los prósperos miembros de la iglesia 
reformada que, sin remordimientos de conciencia, cobraban intereses a los 
pobres y necesitados hasta exprimirlos. Había llegado -dijo-a la conclusión 
de que los explotadores de los pobres de Dios debían ser excomulgados. 
Una vez que comprobó que el pastor de su pueblo se negaba totalmente a 
cooperar en sus esfuerzos por hacer más justa la vida económica de la 
parroquia, Schnabel decidió separarse, y en torno a él se congregó un fiel 
grupo de disidentes que sentían de la misma manera. Hay en la protesta de 
Schnabel un eco de la convicción política que hemos escuchado en los 
artículos religioso-políticos propuestos por Westerburg en Francfort, por 
Kautz y Rinck y otros en Worms, € incluso por Grebel en Zurich, y que se 
puede concretar en la petición de que los santos tuvieran una voz determi- 
nante en la selección de magistrados y pastores piadosos que no explotaran 
a las personas económicamente débiles en una población o parroquia re- 
formada. e 

En todo caso, Schnabel, poseído de ese celo por la justicia social, había 
llegado a la conclusión de que la rectitud de conducta podía conseguirse 
mejor en el interior de iglesias pequeñas, preocupadas por su propio 
reclutamiento y por su propia disciplina, y compuestas de creyentes explíc- 
tos, sin lazos de dependencia respecto del príncipe ni de los magistrados en 
cuanto tales. Cuando los cristianos estuvieran organizados de esa manera, 
entonces, y sólo entonces, podría hacerse la distinción entre la excomunión 
eclesiástica y la expulsión política, En los tiempos que corrían —dijo—, los 
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evangélicos más serios y celosos estaban siendo políticamente expulsados 
como separatistas, mientras que la iglesia estatal, al hacer un uso meramente 
superficial de la excomunión disciplinaria, estaba acrecentando de hecho la 
insatisfacción de los escrupulosos y multi plicando, en consecuencia, el nú- 
mero de los disidentes, 

Del lado anabaptista se encontraban, además de Schnabel, los evangelis- 
tas Leonardo Fálber (de Maastricht), Hermán Bastian y Pedro Lose, com» 
pañeros suyos de prisión, y estuvieron juntos en la discusión de las cuestio- 
nes clásicas sometidas a debate: el bautismo, la vocación y el ministerio de los 
pastores y el papel de los magistrados. A propósito del bautismo, insistieron 
todos ellos de tal manera en la necesidad de la instrucción y dela fe explícita 
como condiciones previas al acto en sí, que Bucer tuvo que reconocer alli 
mismo lo importante que era instituir una educación religiosa sería y hacer 
que el voto bautismal implicito de la infancia se convirtiera en un voto 
explícito mediante una ceremonia de confirmación. Bucer reconoció tam- 
bién la validez de la excomunión, sienspre que se recurriera a ella con 
moderación, baciendo observar cómo San Pablo, en el caso de los corintios 
flagrantemente inmorales y testarudos, procedió con lentitud antes de 
excluir a los pecadores más escandalosos. 

El debate no condujo a ninguna conclusión precisa. Con todo, se puede 
decir que hasta estos momentos no nos hemos encontrado con ningún otro 
de la Era de la Reforma en que cada uno de los bandos haya estado tan 
abierto a lo que decia el otro, y tan dispuestos todos a entender las razo- 
nes del antagonista. 

Después de salir de Marburgo, desde donde se dirigió a Wittenberg, 
Bucer escribió a Felipe una carta en que lo instaba a reorganizar de tal 
manera la iglesia territorial, que resultara aceptable para los disidentes, y 

ue incluyera entre sus características importantes un programa de educa» 

ción de los niños y una práctica sensata de la excormunión.* Los anabaptis- 

tas reconocieron la seriedad con que Bucer se había esforzado en compren» 

der su punto de vista, así como la magnanimidad y la persistente tolerancia 
del landgrave, y menos de un año después de la disputa, los prisioneros- 
disputantes de Wolkersdorf, encabezados por Schnabel y también por: 
Pedro Tasch, le presentaron a Felipe su Confesión de Fe (11 de diciembre 
de 1538), 9 

Aceptaban la doctrina del pecado original, se ocupaban del pecado 
personal, ponían por alto las buenas obras, tan desestimadas por los miem- 
bros de la iglesia establecida a causa de su insistencia en la sola fe, y 
reiteraban sus convicciones sobre el bautismo en cuanto alianza de una 
buena conciencia que no debía ser emprendida sino por creyentes, pero se 
declaraban dispuestos, de ahí en adelante, a abstenerse de condenar el 
bautismo de los infantes siempre y cuando se hicieran todos los esfuerzos 
posibles por dar a los niños una educación cristiana. En su artículo sobre la 


3 Carta del 17 de noviembre de 1598, 
+ Franz, Wiedertúuferaáten, aúzn, 85, 
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Cena del Señor, insistían en la necesidad de excluir a quienes vivieran 
escandalosamente en pecado, y a este propósito hablaban de la excomu- 
nión. Ojalá decían- que esta medida sea más practicada en toda la iglesia 
territorial. 

Felipe recibió la Confesión y en seguida la puso en manos desus teólogos 
para que la analizaran y comentaran. En su réplica, los teólogos no levanta- 
ron ningún argumento vigoroso en refutación de las acusaciones lanzadas 
contra los pastores de la iglesia estatal y los miembros seglares, sino que se 
concentraron en la falta de caridad que mostraban esos hombres al se- 
pararse de los demás con una acútud de farisaico perfeccionismo. Sin 
embargo, se dirigían a los redactores de la Confesión llamándolos “herma- 
nos” y les prometían que, en cuanto regresaran al seno de la iglesia estable- 
cida y aceptaran el bautismo de los infantes, el juramento civil y las respon- 
sabilidades militares, tanto ellos como los magistrados renovarían, por su 
parte, los esfuerzos en toda la medida de sus posibilidades por lo que se 
refería a la educación cristiana y a la excomunión, para que “por la graciade 
Dios .. ., puedan decir los hombres que nos preocupamos de la disciplina 
cristiana”. 

A fines de noviembre de 1538 la iglesia territorial había celebrado ya un 
sínodo en la ciudad de Ziegenheim, y había Sid pps una nueva ordenanza 
para la disciplina eclesiástica. 3% En respuesta a las críticas de los anabaptis- 
tas, y en cumplimiento también de la promesa hecha por Bucer enla disputa 
de Marburgo, la iglesia estatal mandaba en esa ordenanza que “todos los 
niños bautizados, en cuanto tengan la edad suficiente, sean enviados para 
[recibir instrucción en] el catecismo, lo cual se dispondrá en cada lugar de 
acuerdo con la hora más conveniente para que todos los vecinos envíen asus 
niños”.38 De esta cláusula, y de la confirmación del voto bautismal por los 
adolescentes así educados, nació una práctica que al correr de los años se 
extendió de la iglesia territorial de Hesse a otras zonas del luteranismo 
alemán, lo cual fue un legado duradero del intercambio constructivo que 
hubo en Hesse entre una valerosa congregación de anabaptistas y los 
teólogos de la iglesia estatal. 

Otro avance igualmente importante en la época, aunque no haya tenido 
influencia permanente, fue la introducción de la excomunión en una de las 
cláusulas de la ordenanza de disciplina de 1538. En la ordenanza anterior, o 
sealade 1537, sedisponía que a los miembros rebeldes seles hicieran dos de 
las tres advertencias de que habla Cristo en el capítulo octavo de San 
Mateo,*” pero no se decía nada de la tercera advertencia ni de la excomu- 
nión que debería seguirse en contra de Jos pertinaces. En el sínodo de 
Ziegenheim, los teólogos del estado-iglesia se ocuparon de llenar esa laguna 
para contestar a las repetidas críticas que hacían Jos anabaptistas. 


2% Impresa el año siguiente. 

3% La ordenanza fue publicada por C. 1! Kleinschmid en su Saramiung Fúrsilidh Hessischer 
Landesordnungen, Kassel, 1767; véase también W. Diehl, Zur Geschichte der Konfirmation, Gion 
sen, 1897, p. 17, y el análisis de Sohmn, op. dll., pp. 150-168. 

3 Sahm, op. dit, p. 158. 
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. A esta última propuesta reaccionó Felipe con cautela. Preveía abusos 
como los que había habido antes, bajo el régimen católico, y temía que la 
excomunión no se aplicara siempre “con simpatía y modestia cristianas”. 
Sugirió, por lo tanto, que esa cláusula no se publicara inmediatamente, y 

ue, de manera experimental, la excomunión se pusiera en práctica “en las 
ciudades y pueblos donde se encuentran los predicadores más expertos e 
instruidos”, y mencionó las ciudades de Kassel y Marburgo. 

Á. consecuencia de la buena fe de los reformadores magisteriales de 
Hesse y de su príncipe, cerca de doscientos anabaptistas aceptaron formar 
parte dela iglesia estatal. Asu cabeza se hallaba Pedro Tasch, que después se 
dirigió a Estrasburgo en compañía de Bucer. Por aúgerndade este último, 
ya se había hecho di intento de servirse de conversos del anabaptismo para 
persuadir a los demás. Es triste tener que añadir que Tasch, después de su 
reconversión, abandonó sus convicciones éticas y llevó en Estrasburgo una 
vida notablemente desordenada, llenándose de deudas y engañando a 
sus acreedores. ** 

A. partir de 1535, Felipe había estado en intermitente correspondencia 
con otro campeón de la tolerancia, Schwenckfeld.* El contacto se estableció 
sin duda a través del amigo y protector de Schwenckfeld, Bernardo Besse- 
rer, alcalde de Ulm. Besserer se entendía bien tanto con Felipe como con el 
duque Ulrico, a quien Felipe, contra la voluntad de Fernando, había ayu- 

o a recuperar su trono ducal sin exigirle ninguna compensación perso- 
nal ni territorial (lo que le valió el título de “el Magnánimo”). 

La primera de las cartas intercambiadas entre Felipe y Schwenckfeld se 
refiere a la crisis anabaptista de Miinster. Una vez más, Schwenckfeld se veía 
puesto por el destino al lado de Hofmann, cuya doctrina de la carne celestial 
ya se había impreso hasta en las monedas y medallas del reino de Múnster. 
Felipe <a quien el rey Juan Beukels había distinguido con el dudoso privile- 
gio de seleccionarlo como uno de los contados príncipes que sobrevivirían, 
al lado de sus doce duques apostólicos- le remitió a Schwenckfeld tres 
escritos múnsteritas, uno de ellos la Restitución de Rothmann. Justamente en 
esos momentos se hallaba Schwenckfeld tratando de defender, en Uli, su 
propia variante de la cristología de la carne celestial en contra de los 
teólogos luteranos oriodoxos (cap. xv11.2). En un principio se sintió, 
pues, obligado a repudiar todo tinte múnsterita, definiendo al mismo 
tiempo de tal manera su posición en cuanto a la cristología, el bautismo y la 
eucaristía, que pudiera, a la larga, lograr que Felipe lo apoyara contra los 


1% Franz, Wiedertiuferalien, núsa, 81 tcarta de Bucer a Felipe, 4 de noviembre de 1588). 

2% Rembert, Jálich, p. 457. Sin embargo, en el seno de la iglesia establecida de Estrasbur- 
go hubo siempre una visible preocupación por las disciplinas y la piedad que predicaban los 
radicales evangélicos, Véase Werner Bellardi, Die Geschichte der “christlichen Gemeinschafi" in 
Strassburg (1546-1330): Der Versuch diner “zweiten Refornation”, Leipzig, 1934 (QFRG, XVUD. 
Sobre algunos de los sucesos más tardíos de la historia sectaria de Estrasburgo véase infra, 
cap. Pap ada q de la nota 49, 

unes L. French, The Correspendence ef Cospar Schwencifedd of Ossig and the Landgrave 

Plilib of Hesse, Leipzig, 1908. id a 
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detractores que tenía entre los teólogos de la Liga de Esmaicalda. Felipe 
lo trató siempre amistosamente, pero nunca aceptó sus ideas, y se limitó a 
expresarle sí aprecio. 

Les en este punto a Felipe y a los anabaptistas de la Alemania 
central para reanudar la historia del anabaptismo en la Alemania meridio- 
nal y su gran conflicto con el espiritualismo en la prolongada controversia 
que hubo entre dos antagonistas principales, Gaspar Schwenckteld y Pil- 
gram Marpeck. 
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XVIII. EL ENCUENTRO DEFINITIVO ENTRE EL 
ANABAPTISMO EVANGÉLICO Y EL ESPIRITUALISMO 
EVANGÉLICO: MARPECK CONTRA SCHWENCKFELD 


Los impulsos espiritualizantes y los impulsos sectarios presentes en la Re- 
forma Radical se encuentran con diversos grados de intensidad no sélo 
dentro de las distintas agrupaciones regionales y confesionales sino también 
en el interior de un individuo dado, alo largo del curso cambiante de su vida 
religiosa. Puede decirse que, en este último caso, la evolución más frecuente 
es la que va del modo sectario al modo espiritualizante, como se ve, por 
ejemplo, en Juan Denck, en Cristián Entfelder, en Obbe Philips, en David 
Joris y en Gabriel Ascherham. Por el contrario, si se toma en cuenta la 
Reforma Radical en su conjunto, puede decirse que su evolución va en el 
otro sentido, Desde el espiritualismo heredado «le la mistica medieval tar- 
día, pasando por el solafideísmo del joven Lutero y el apocalipticismo 
carismático de los profetas de la primera generación -en Zwickau, en 
Allstedt, en Estrasburgo y en St. Gallen—, la Reforma Radical llegó a una 
creciente firmeza eclesiológica, cuyas manifestaciones son sobre todo el 
empleo extendido e intensificado de la excomunión, la autoridad cada vez 
más alta que se fue dando a la palabra escrita y a la costumbre codificada a 
expensas de la inspiración y la exaltación, el surgimiento de un grupo de 
ministros debidamente autorizados, ordenados y funcionalmente diferen- 
ciados, y la reordenación de la vida externa de las comunidades de creyentes 
con creciente atención a los problernas y a las necesidades (la educación 
religiosa, por ejemplo) de un grupo en que iban abundando más y más los 
miembros por derecho de nacimiento. 

Era inevitable que gran número de conflictos parciales -sobre la gracia y 
las obras, sobre el espíritu y la letra, etc.-, acumulados a lo largo de los años, 
salieran al aire al estallar una prolongada controversia entre portavoces 
prominentes y serios de las dos tendencias opuestas que en el estado rudi- 
mentario de la Reforma Radical habían coexistido la una al lado de la otra. 
La controversia entre Schwenckfeld y Marpeck, cuando menos en lo que se 
refiere a la Reforma Radical en el Sur de Alemania y en Suiza, significó la 
aclaración definitiva de la inherente incompatibilidad de los dos impulsos 
que, desde los principios, habían hecho caer en confusiones no sólo a 
muchos de los sostenedores de la Reforma Radical, sino también a muchos 
de sus opositores. Schwenckfeld había sido siempre un espiritualista, aun- 
que mantuvo trato amistoso tanto con los anabaptistas como con los refor- 
madores magisteriales, allí donde no fue rechazado; y Marpeck había sido, 
desde el principio, un sectario severo y constructivo. Én el depósito literario 
de su prolongada controversia, que se inició a fines de 1542, Pilgram 
Marpeck y Gaspar Schwenckfeld pusieron muy de manifiesto las grandes 
diferencias que existian entre el anabaptismo evangélico y el espiritua- 
lismo evangélico. 

Pero antes de meternos en los repliegues de la controversia necesitamos 
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lomar en cuenta la vida y Las acciones de dos antagonistas a partir de su 
último contacto en Estrasburgo, un decenio antes. 


|. MARPECK EN EL DECENIO ANTERIOR AL GRAN DEBATE, 1532-1542 


La última vez que nos ocupamos de Pilgram Marpeck fue en Estrasburgo, 
en 1532, cuando por razones de índole religiosa se vio forzado a salir de la 
ciudad (cap. x.3.h), Martín Bucer y Ambrosio Blaurerse felicitaron el uno al 
otro por haberle quitado de encima a Estrasburgo al cabecilla de los anabap- 
tistas locales (cabecilla, en realidad, del partido moderado de esos anabap- 
tistas). Desde Esslingen, Ambrosio Blaurer escribia a Bucer: 


“Pu informe acerca de Marpeck será valioso y útil para todo nuestro puebla, pero 
más todavía tu sesuda réplica a sus disparates... Un malde esta naturaleza suele 
quedársele pegado obstinadamente a la gente que una vez ha sido salpicada por 
él, pero la superstición sabe cómo embaucar a la gente sencilla con un porte 
piadoso. Me alegra que la cuestión irinitaria se haya despachado con esa rapidez.* 


La úttima parte alude, sin duda, a Miguel Servet, Entre “la gente sencilla” a 
la que Bucer tenía que hacer aceptar la partida de Marpeck se contaba 
Margarita, la hermana del propio Blaurer. 

Es posible que Marpeck haya regresado primeramente a su antigua 
querencia, en los alrededores de Rattenberg. Algún tiempo después esta 
bleció su cuartel general en Ulm.? En 1534 reapareció en Estrasburgo, pero 
le fue negado el permiso de quedarse, Una carta escrita por él en 1540 lo 
sitúa en los Grisones, de manera que es razonable suponer que en el 
territorio de las Tres Ligas (cap. xvin.4) tenía un puerto propicio durante 
los periodos en que no se hallaba de viaje, luchando por la unificación del 
anabaptismo en tierras de habla alemana. 

En los primeros meses de 1540 Marpeck estuvo en Moravia, y visitó en 
su casa de Austerlitz a Wolfgang Sailer, ministro anabaptista y autor de 
himnos. Hizo un nuevo viaje a Moravia en 13541, con esperanzas de que 
pudiera llevarse a cabo una unión entre los diversos grupos radicales. hi y 
sus seguidores representaban una actitud menos programática quela de los 
hermanos suizos en cuanto a la excomunión, y que la de los lutteritas en 
cuanto a la comunidad de bienes. 

El cronista hutterita registra asi la visita: 


Hizo creer que había venido a esta tierra con el fin de reunir a todas las facciones 
tuóleker), sia fijarse en el número de pedazos que hay en el pais, mí en do 
desunidos que están. y hacer de todos ellos una sola cosa.* 


1 Sehiless, Brirfwechse: Blanrer, 1,319. 

2 4.8 Wenger, “The LEc and Workcof Pilgrara Marpeck”, MGR, X11 (1938), 197-180. 
2 De esta visita habla Schwenckteld, €S, VEL, 181. Véase Kiwiet, Pilgram Marpec, p. 55. 
3 Chronik, cd. Liegischimid, y. 224. 
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Después de una discusión en que los dos bandos llegaron a utilizar un 
lenguaje fuertemente apasionado, Marpeck, cuando la comunidad se arro- 
dilló para orar, ofreció personalmente la oración. El cronista, que lo califica 
de guasón, refiere que la congregación emera se opuso a ello, Muy lasti- 
mada por un reclrazo tan rudo de un gesto de bnena voluntad, Marpeck 
declaró que “primero se aliuria com el turco o con el papa que con semo- 
jante iglesia”, y salió de alli ruidosamente y may encalerizada. 

De regreso en la Alemania meridional, Marpeck reanudó can mayor 
seriedad que nunca su tarea de constituir un círculo de seguidores, que en 
1541 se llamaban "los creyentes en Cristo y camaradas de la alianza de la 
tribulación que es en Cristo”.5 Rechazado por los anabaptistas comunitarios 
de Moravia, vio durante ese mismo año que en la Alemania meridional el 
peligro más grave para su causa consistía en la deserción de los anabaptistas 
moderados (y, a veces, de los pertenecientes a la nobleza) que se pasaban a 
las filas schwenckfeldianas, a causa de que el yugo espiritual que proponía 
Schwenckfeld, sin sacramentos externos ni disciplina congregacional, era 
un tanto más fácil de sobrellevar. Antes de entrar en los detalles de la 
polémica espiritual entre Schwenckfeld y Marpeck, iniciada en 1541, nece- 
sitimmos hallar de la vida del espiritralista silesio durante dos años que 
siguieron a su salida de Estrasburgo, lo cual tuvo lugar un poco después 
de la expulsión de Marpeck, 


2. ScuwencxreLo, 1534-1541 


Como se recordará (cap. xv.3), Schwenckfeld estuvo en correspondencia 
epistolar con Felipe de Hesse, 1 lo cual lo movió la necesidad que sintió de 
desligarse de las aberraciones relacionadas con la cristología de Miinster. 
Eso ocurrió poco después de haber sido vinculada con Melchor Hofmann 
en los imerrogatorios sinodales de Estrasburgo, Tras de escuchar el parecer 
del principal de los magistrados de Estrasburgo, Jacobo Sturm, asi como el 
detodo el ayuntamiento, según los cuales podía quedarse en la ciudad, pero 
sólo a condición de guardar silencio, Schwenckfeld salió de ella en el verano 
de 1534 (cap. x.4.c). Después de una visita a Espira, se trasladó a Francfort, y 
durante algún tiempo estuvo también en las inmediaciones de Esslingen. El 
28 de mayo de 1533 se celebró 1111 coloquio en el castillo de 'Piibingen, con la 
intención de restaurar la paz entre Schwenckfeld y sus adversarios Bucer, 
Blaurer (pastor en Constanza) y Martín Frecht (pastor luterano en Ulm). El 
intento irénico del coloquia quedó malogrado por la actitud de Precht, que 
arremetió contia Sehwenekfeld, acisándolo de vegas la muvanidad cercada 
de Cristo en el estado glorificado. (A partir de entonces, las escritos de 
Schwenckfeld se ocuparon cada vez más de las cuestiones cristológicas.) Sin 
embargo, se logró concertar una tregua: los predicadores de la Reforma 
Magisterial se comprometieron a renunciar a toda expresión pública de 


3 Kiwiel, op. sif., p. 58. 
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animosidad para con Schwenckfeld, mientras que éste convino en abste- 
nerse de criticar o trastornar el ministerio y la doctrina de los otros. 

En septiembre de 15335 Schwenckfeld había establecido su residencia en 
Uim, alojado en casa del burgomaestre Bernardo Besserer. El año siguiente 
tuvo un choque con el pastor Frecht a propósito de la Concordia de Witten- 
berg del 26 de mayo de 1536. Este documento, con su intento unionista de 
remediar las fallas del coloquio de Marburgo, en el queno se legó aacuerdo 
alguno en cuanto a la interpretación de la Cena del Señor, había sido 
redactado por Melanciithon y Bucer, y firmado por cierto número de 
predicadores alemanes, Frecht entre ellos. No obstante, los miembros del 
ayuntamiento de Ulm se hallaban vacilantes, sin saber si aceptar o no la 
recomendación de su pastor, y Frecht le dio a entender a Bucer que la 
dilación se explicaba seguramente por la influencia que Schwenckfeld tenía 
sobre el biugomaestre.* El ayuntamiento acabó por aceptar la Concordia, 
pero no sia reservas, lo cual atizó, naturalmente, el descontento de Frecht 
por la presencia de Schwenckfeld. En noviembre fne necesaria la interven- 
ción del ayuntamiento, que se dirigió a los dos hombres pidiéndoles que se 
trataran con más respeto el uno al otro. Frecht tuvo que contentarse con las 
observaciones críticas sobre Schwenckfeld que podía hacer en sus cartas. 

En 1538 cayeron en manos del ministro luterano las ohras de Schwenck- 
feld en que se atacaba la doctrina de que la humanidad de Cristo pertenece 
al reino de lo creado, Añadiendo aquí y allá algunas cuidadosas apostillas 
personales, Frecht envió los pasajes “heréticos” al burgomaestre Besserer, 
patrono de Schwenckfeld. Poco después, las ideas de este último eran 
investigadas por ima comisión creada a consecnencia del mencionado en- 
vío. Una vez recibido y estudiado el informe de la comisión, elayuntamiento 
declaró que Seliwenckfeld 1enia autorización para vivir cn Ulm, que a nadic 
le era lícito estorbar sus movimientos, y que quienes tuvieran críticas que 
hacerte se las somentieran a €l en vez de andar atacándolo cu sermones. 

El 13 de enero de 1539, Schwenckteld y Frecht sostuvieron 1n debate 
público acerca de la naturaleza humana de Cristo, en presencia del ayunta- 
miento, y Schwenckfeld coronó sus intervenciones con dos libros que escri» 
bió sobre «sa cuestión. Los predicadores de Ulm se pusieron del lado de 
Frecht, y amenazaron con renunciar todos a sus puestos diciendo que no 
podían tolerar que un aristócrata silesio sin órdenes sacerdotales gozara de 
más libertad que ellos. Informado por Besserer del cariz que estaba to- 
mando el asunto, Schwenckfeld salió de la ciudad el 13 de septieimbre de 
1539, Después de su acostumbrada ronda de visitas a las comunidades que 
le eran conocidas, se asentó de nuevo, esta vez. en el castillo de Justingen 
como imésped de Jorge von Freyburg. estancia que diaria siete años. 
Frecht, entre tanto, no se habia quitado de la cabeza a Scbwenckfeld. En 


* Seruhtz.op. elf, pp. 240-242, concede que Schwenckfeld fueinvitado, probablemente por 
el burgomaestre, 4 expresarsu punto de vista sobre el documento: €5, Y doc. COXVIL Sobre el 
circulo de Schwenckfeld en Ulm y más tarde, véase Franz Michael Weber, Caspar Serwendfdd 
und wine Anhíinger la den freybergischen Horischaften, Justingen und Opfingen, Statrgart, 1962. 
Sobre el coloquio de Túibingen mencionado en la p. anterior cl. infra, Addenda, 13. 962. 


493 


XV111.3  Marpeck contra Schuvenekfeld 


marzo de 1540, el pastor luterano de Ulm se presentó ante la asamblea de la 
Liga de Esmalcalda y consiguió que la cristología de Schwenckfeld quedara 
condenada. (La mayor parte de las cartas de Schwenckfeld a Felipe de 
Hesse, cap. xvI1.3, se escribieron en conexión con esos acontecimientos.) 

Frecht logró igualmente que la Liga de Esmalcalda condenara a otro 
espiritualista de Ulm, Sebastián Franck, que, por cierto, había sido obligado 
a salir de Estrasburgo hacia la misma época que Marpeck y Schwenckfeld. Y 
éste es el momento de seguir su rastro, 

Reintroducimos a Sebastián Franck en esta coyuntura no sólo porque su 
destino estuvo entrelazado con el de Schwenckfeld, sino también orque él 
dio a la concepción espiritualista de la iglesia su formulación tipológica- 
mente más pura, 


3. SepAsTiAN FRANCK, DESDE 1531 HASTA SU MUERTE (1542) 


Fue en $u ya mencionada carta a Juan de Campen, escrita en Estrasburgo, 
donde Franck dio memorable expresión a su doctrina espiritualizante de la 
iglesia, que iba más lejos que la de Schwenckfeld y que constituía una 
continua amenaza para la eclesiología disciplinada y apretadamente secta- 
ría del anabaptismo evangélico normativo.* 

Franck, que era pacifista, adversario de la tendencia a confundir en una 
sola cosa el Viejo y el Nuevo Testamentos, y tenaz exponente de la doc- 
trina de la carne celestial de Cristo como sustancia del alimento espiri- 
tual, se hallaba, desde varios puntos de vista, cerca de Server en cuanto a 
la Trinidad, cerca del anabaptista espiritualizante Brinderlin en cuanto a 
la relación de los verdaderos cristianos con los paganos buenos, y cerca 
de Schwenckfeld especialmente en cuanto al carácter invisible de la iglesia. 

Franck estaba en contra de cualquier intento de restaurar las institucio- 
nes de la iglesia primitiva. Había llegado a la conclusión de que la reforma 
conservadora de los luteranos y la restitución radical de los anabaptistas y de 
Servet y Campen eran empresas desatentadas, porque él consideraba 
la constitución (el gobierno), los sacramentos y hasta la palabra escrita (la 
Biblia) como las normas, el alimento y el material de lectura propios de 
infantes y niños: 


Dios permitió, o dio, mejor dicho, los signos exteriores a la iglesia en su infancia, a 
la manera como se da un muñeco a una criatura, no porque esos signos fueran 
necesarios para el Reino de Dios, ni tampoco porque Dios los requiriera de 


Y Nose conoce el texto original larino de la carta, fechada en Estrasburgo el 4de febrero de 
1531, Krebs y Row, Fhess, 1(QCT, Vi, núm,.241, imprimen las dos versiones vernáculas que 
sobreviven, una en neerlandés y otra en alto alemán. En SAW, pp. 145-160, figura una 
lraducción inglesa moderna. Las discrepancias que en las citas siguientes podrán observarse 
respecto de esta traducción se deben a enmiendas que he hecho la luzdela versión holandesa, 
ligeramente más extensa y. al parecer, más fiel que ku otra, pero que ño fue muy tomada en 
cuetta por quien hizo la traducción de SAW. 
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nuestras manos. A decir verdad, la iglesia, en su infancia, no hubiera podido 
caminar sin algo así como unas andaderas; y Dios, por lo tanto, favoreció a la 
iglesia niña y le dio do que le hacia Falta, come hace 114: padre con un hijo pequeño 
para que éste no llore. Pero cuando el hijo se siente lo bastante fuerte para 
rechazar las andaderas, na por eso se encoleriza el padre, sino que, por el 
contrario, se siente muy complacido.* 


Cambiando de símil, Franck consideraba las exterioridades eclesiásticas 
como el capullo del cual se desprende una cristiandad que, llegada a su 
maduración o metamorfosis espiritual, no necesita ya arrastrarse por el 
suelo, sino que puede volar: 


Creo, por consiguiente, que la iglesia externa de Cristo, con todos sus dones y 
sacramentos, a causa de la irrupción y de la devastación perpetradas en ella porel 
Anticristo inmediatamente después de la muerte de los apóstoles, subió al cielo y 
permanece escondida en el Espíritu y en la verdad. Estoy, en efecto, absoluta» 
mente convencido de que desde hace rail cuatrocientos años no han existido ni 
iglesia ni sacramentos. 


Muy al principio, el Anticristo, echando mano de las cáscaras o cunabula 
del cristianismo, las convirtió en los accesorios de una religiosidad opresiva; 
pero a lo largo de los tiempos, Dios, previendo la maduración de sus 
elegidos entre todos los pueblos, había dispuesto ordenanzas interiores 
para su consuelo espiritual: 


Como el santo y omnisciente Espíritu previó que todas esas ceremonias exteriores 
fracasarian a causa del Anticristo y degenerarían por su mal empleo, no tuvo 
inconveniente en cederle semejante victoria a Satanás, y dio de comer y de beber y 
hiautizó y congregó ¡1 dos Neles mediante el Espiritu y la verdad, de tal manera que 
nada quedara perdido para la verdad, aunque todo el aparato exterior pudiera 
desaparecer por completo... : 

En la verdad, mediante el Espíritu, y a través de su iglesia pele Icaria 
unsichtbaren), Dios proveyó todas las cosas de las cuales los signos y los dones 
exteriores no eran más que un anuncio; y ha persnitido que el demonio, que no 
busca otra cosa que las exterioridades, haga mal uso de estas exterioridades y sea 
el manipulador de los sacramentos. !* 


En la Ecclesia spiritualis están agrupados no sólo los cristianos devotos, 
sino también, como en la doctrina de Schwenckfeld, los santos que vivieron 
antes de Cristo y, como en la doctrina de Ziegler (y de ciertos racionalistas 
evangélicos italianos, según veremos más tarde), los musulmanes y paganos 
buenos, que quizá conocen sólo la Palabra interior sin haber oído hablar 
nunca de la Palabra hecha carne: 


Por do tanto, sólo el Espíritu unitario bautiza mediante el fuego y el espíritu a 
todos los fieles y a todos los que obedecen ala Palabra interior, en cualquier parte 


% SAW, p. 155. 
9 SAW, p. 149, 
19 SAW, pp. 152-153, 
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del numdo en que vivan. Dios, en efccio, no hace acepción de personas: es el 
mism» para los griegos que para dos bárbaros y dos meros, para el señor que 
para el siervo, siempre que inantengan da huz que ha brillado sobre ellos y la 
alegría en sm corazón [Salio 4:6-7/P 


La Iglesia espiriinal seguirá esparcida y escondida exre los paganos 
(11 Tesalonicenses, 2:7) y entre los que no son cristianos sino de nombre, 
hasta el día en que Cristo junte a los suyos en su segundo advenimiento 
(Isaías, 11:11-19),12 

Según se recordará, la causa por la cual Franck fue expulsado de 
Estrasburgo en 1531 (cap. x.3.d) no fue ese manifiesto espiritual contenido 
en la carta a Juan de Campen, sino su Crónica, que ponia una abigarrada 
serie de distinguidos y vilipendiados grupos e iridividuos en la lista de 
“herejes”. Desde Estrasburgo se encaminó Franck a Kehl. En la primavera 
de 1532 dirigió una petición a las autoridades de Estrasburgo, pidiendo 
licencia de regresar y de publicar allí su Weltbuch, o geografía universal, 
como sección cuarta de una edición revisada y anmentada de su Crónica. 
Ambas licencias le fueron negadas. 

De Kehi se trasladó Francka Esslingen, donde se dedicó a fabricar jabón 
para ganarse la vida, aunque sin abandonar sus actividades literarias. Las 
autoridad es de Estrasburgo seguían interviniendo y molestándolo. Franck, 
que vendía el producto de su trabajo en el mercado semanal de Ulm, decidió 
entonces mudarse a esta ciudad, y así lo hizo en abril de 1533, gracias al 
apoyo del burgoniaestre Besserer, el protector de Schwenckfeld, y en 
octubre de 1534 obtuvo el derecho de ciudadania. En Ulm se asoció con el 
impresor Juan Warnier, el cual, sin embargo, se negó a imprimir el Welt- 
buch, Este libro, que es la primera geografía sistemática de Alemania, se 

ttblicó en Púbingen (1534). Desde el punto de vista religioso, su parte más 
importante es el capítulo intitulado “Sobre la verdadera fe cristiana”, donde 
Franck expone sus convicciones religiosas con mayor nsoderación que en 
1531, y se contenta con ridiculizar las prácticas y la jerarquía del catolicismo 
romano. En el mismo añode 1534 imprimió Warnier en Ulm la traducción 
alemana que hizo Franck del Elogio de la necedad de Erasmo, con tres 
suplementos, intitulados colectivamente Kronbiichleín, a saber, la paráfrasis 
de un libro sobre la vanidad de todas las ciencias y artes por Cornelio 
Agrippa de Nettesheim,!? un opúsculo sobre el árbol vedado del Paraíso * 
y una alabanza (Ein Lob) de la Palabra divina. La idea general de la traduc- 
ción con sus suplementos es el contraste entre la sabiduria humana y la 
locura divina, entre Dios y la creación, la libertad y el pecado, la Palabra de 
Dios y la Biblia. 

También en 1534, Franck, defensor del Espíritu contra el Mundo (cap. 
xxxu1 1.b), llevando más lejos aún su idea de la paradoja, publicó en la 


11 SAW, p. 150. 

12 SAW, loc. cit. 

13 De incertitudine el vanitate cmnium scientiaram el artium. 

14 Vom Baron des Wissens des Guien und Bósen. En 1640 apareció una traducción inglesa. 
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imprenta de Warmier sus Paradoxa ducenta octogínta, donde, bajo la forma de 
aparentes contradicciones, exprimió algunos de los temas principales de su 
pensamiento teológico, más o menos en el espíritu de Denck. En un tiempo, 
como se recordará (cap. x.3.d), se había opuesto mansamente a Denck. La 
idea de paradoja estaba en cl aire. El libro debía una enorme parte de su 
inspiración al misticismo dialéctico de la Theologia Germanica. Franck definía 
la paradoja como una tesis increíble, contraria al sentido común, y, sin 
embargo, verdadera desde un punto de vista particular. En la formulación 
concreta de una paradoja la tesis y la antítesis se hallaban, por regla general, 
no expresas, sino sobrentendidas.'5 De las ideas contenidas en su libro, 
una particularmente inaceptable para los predicadores era ésta, que figura 
en el prefacio: “La Escritura literal, espada del Anticristo, mata a Cristo; las 
herejías y sectas [proceden dej la interpretación literal de la Escritura”. 

Durante su estancia en Ulm, Franck trabó conocimiento con Jorge Re- 
gel, patricio de Augsburgo, y con su esposa. Ya hemos visto cómo Ana 
Regel estuvo implicada, de manera quizá totalmente inocente, en el proceso 
que se le siguió a Luis Haetzer, en Constanza, por bigamia (cap. vi,3). 
Entre tanto, esta mujer se había hecho seguidora de Schwenckfeld. Gracias 
a la ayuda de los Regel, Franck pudo ahora adquirir su propio taller de 
imprenta. 

Hacia la misma época -en enero de 1535- recibió Besserer una carta de 
Felipe de Hesse, que le aconsejaba expulsar a Franck, ese Esa pa y 
revolucionario”, si la ciudad de Ulm quería evitarse conflictos con el empe- 
rador. Fue Melanchthon quien instó al landgrave Felipe a escribir la carta. 
Melanchthon, por su parte, había dado ese paso gracias a la persuasión de 
Bucer, el cual había actuado por instigación de Frecht, el principal de los 
predicadores de Ulm. A consecuencia de las presiones que venían de 
Marburgo, de Estrasburgo y de Wittenberg, la imprenta de Franck suspen- 
dió sus labores el 25 de encro de 1585, y el 3 de marzo el ayuntamiento 
decidió que Franck saliera de la ciudad, dándole como plazo el 24 de julio. 
Franck se esforzó en refutar la acusación de ser hostil a la autoridad 
imperial. Negó asimismo que estuviera de acuerdo con los anabaptistas, a 
muchos de los cuales, como Jorge y Ana Regel, de Augsburgo, había 
convertido él a sus props opiniones espiritualistas. Protestó contra la 
arbitraria expulsión, que lo reduciría ala miseria, y no sólo a él, sino también 
a su mujer preñada y a sus hijos de corta edad. Besserer y Jorge Regel 
consiguieron sacar a Franck de este aprieto, argumentando que era necesa- 
rio darle oportunidad de ganar una cantidad suficiente de dinero para 
pagara sus acreedores. Besserer declaró que estaba dispuesto a renunciar a 
sus demandas personales en favor de las demandas de la ciudad de Ulm. Se 


3 A causa de la inconclusividad formal de su método paradójico, que nunca llegó a ser 
sistemáticamente disiéciico, Kun Goldammer ha caracterizado a Sebastián Franck como 
“der dialektische Denker ohne Symhesis, der Mann derangelósten Symbhese”, ARG, XLVH 
(1956), p. 184. Pero Engene Veters, “Sebasiian Franck's Theory of Religious Knowledge”, 
MQR, XXXV (196b),. 207.281, sostiene el punto de vista comrario. 
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permitió entonces a Franck explicar su situación y sus ideas ante una 
comisión de cinco censores presidida por Frecht, el cual se encargó de 
redactar el informe final. La Crónica de 1531 fue citada dos veces con 
indicación de folio. Como esa edición había sido completamente destruida 
en Estrasburgo, lo único que puede concluirse es que fue Bucer quien 
suministró tales referencias. Al final, se pidió a Franck que contestara un 
cuestionario dividido en siete puntos. Franck lo hizo asi, y el 3 de sep- 
tiembre de 1535 presenió su Deklaration a los censores. 

Podemos en estos momentos formarnos una idea del porqué de una 
oposición tan sostenida a Franck, si nos fijamos en sus respuestas a los siete 
puntos que se le propusieron. 

En primer lugar, sostiene que una cosa es la Palabra a la cual se refiere el 
autor del Cuarto Evangelio al comienzo del capítulo primero, y que, por 
supuesto, nadie puede identificar con un libro, y otra cosa es la Palabra 
escrita, que es creada y que no debe ser colocada en el lugar de Dios. Como 
base de esta distinción establece Franck las diferencias entre la palabra 
interior y la palabra exterior, y cita en su apoyo el prefacio escrito por 
Lutero para la nueva edición de la Theología Germanica. 

En segundo lugar, en cuanto a la cuestión de si a una persona impía y sin 
vocación le es lícito predicar, Franck declara que, al reproducir la distinción 
de Lutero entre el peccator y el impius, lo único que había tenido en cuenta 
era la idea luterana de que el predicador es siempre, naturalmente, como 
cualquier otro cristiano, sil justus el peccator, pero aclaró « pie nadie podía 
ser manifiestamente impío y continuar en su ministerio de predicador 
-réplica en la que va implicica una aguda critica de la iglesia luterana y de 
sus instituciones, 

En tercer lugar, a la pregunta de si las artes y las ciencias, separadas de la 
gracia, son diabólicas (alusión a la mencionada paráfrasis de Agrippa), 
Franck contesta que las artes y las ciencias pueden ser sumamente útiles 
para las personas piadosas, pero que pueden también contribuir a la perdi- 
ción de los malvados, porque todo es impuro para quienes son impuros, tal 
como el néctar de una flor se convierte en ponzoña al ser asimilado por una 
araña. 

En cuarto lugar, afirma que no hay posibilidad de que las obras merito- 
rias puedan hacer aceptable a un hombre ante los ojos de Dios. Franck 
acepta aquí con toda claridad la concepción paulino-luterana de la justifica. 
ción por la sola fe. ; 

En quinto lugar, respecto a las acusaciones de Bucer basadas en deter- 
minados pasajes de la Crónica, Franck observa que una cosa son las mentiras 
descaradas y otra los errores de juicio (o de cálculo), que no son de culpar. 

En sexto lugar, Franck rechaza el cargo de que su doctrina social en la 
cual se incluía la cita favorable que había hecho de la Epístola 1V del 
pseudo-Clemente (cap. xv13)- haya implicado una comunidad obligato- 
ria de bienes: él ha querido simplemente exhortar a los cristianos a ayu- 
darse los unos a los otros. 

Por último, al referirse a la cuestión de la paz de la iglesia, Franck 
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aprovecha la oportunidad para expresar sus convicciones personales y 
hacer una confesión de fe. No es posible -dice- estar, en materias de fe, 
completamente de acuerdo con todo el mundo, porque la fe no es cosa para 
todos; y, en todo caso, la compulsión no es capaz de lograr la conformidad. 
Al estado no le es licito intervenir para imponerla. ¡Ay de aquel que 
confiesa la verdad ante los perros y los cerdos! Ese tal merece que lo hagan 
pedazos. De hecho, es a veces necesario ocultar la palabra de Dios. Franck 
declara no tener vocación para congregar al Israel de Dios diseminado 
entre los infieles. Dios es el único capaz de unir a los creyentes mediante su 
palabra, y esta unión es puramente espiritual. 

El 15 de octubre, los censores de Ulm declararon que Franck había 
respondido satisfactoriamente a ciertos puntos, y que, en lo relativo a 
algunos otros, era preciso someterle nuevas preguntas. Pero los predicado 
res insistieron en que firmara con su nombre una confesión de diez artícu- 
los, preparada por Bucer. La confesión había de referirse, entre otras cosas, 
a la necesidad de la palabra exterior en la predicación, a la Biblia y al 
bautismo de los infantes. 

Llegadas las cosas a este punto, resultó que el ayuntamiento se puso del 
lado de Franck. Éste contestó con una declaración en que prometía no 
publicar nada bajo su propio nombre y, en cuimto impresor, someter 
al juicio de los censores las obras ajenas. Al mismo tiempo insistió en 
que era injusto exigir de él un juramento especial, pues la fe no es algo que 
pueda imponerse por la fuerza. Franck fue apoyado por el burgomaestre, el 
cual, en la sesión del 3 de noviembre, sostuvo que la confesión de fe en diez 
artículos, redactada por Bucer con destino a Ratisbona, no tenía por qué 
adquirir fuerza de ley en Ulm, que al ayuntamiento no le era posible acceder 
a las demandas de los pastores en cada detalle, y que lo único que Franck 
tenía que hacer era prometer que no imprimiría nada sin autorización de los 
censores, decisión un tanto más liberal que la propia oferta de Franck. 

Franck, sin embargo, se abstuvo de publicar en Ulm cualquier otro 
escrito suyo, con la única excepción de la segunda edición de su Crónica, 
que apareció en 1536. En ella suprimió las llamadas “mentiras”, que no eran 
sino errores. *$ 

Siguió, pues, ganándose la vida en Ulm con el trabajo de su imprenta, y 
acudió a impresores de otras ciudades para la publicación de sus obras. Por 
ejemplo, su tratado intitulado Die goldene Arche, compilación de textos bíbli- 
cos, patrísticos y paganos en torno a ciertas cuestiones de fe, apareció en 
Augsburgo en 1538. Suscitó ruidosas protestas porque en el prefacio 
censuraba a los teólogos que emprendían interminables comentarios y 
biliosas disputas acerca de los sacramentos mientras descuidaban su vida 
religiosa práctica, y porque había tenido el atrevimiento de declarar que los 
cristianos piadosos no necesitaban conocer más doctrina que la contenida 
en los Diez Mandamientos y en el Credo delos Apóstoles. Su compilación de 


* Una delas cosas que hizo Franck para aplacar a los críi.cos fue añadir que el águila feroz 
era también el emblema de San Juan Evangelista, do misino que del Emperador romano. 


501 


AVÍI11.S Marpeck contra Solrwvencifeld 


textos bíblicos, Das... mit sieben Siegelu verschlossene Bach (1539), adop- 
taba da idea que labia desarrollado Denck en el libro atacado por la Dial 
lage de Altlramer. He aqui nm buen ejemplo de dos 1ex1os que Franck 
presenta como contradicciones «de la Biblía: Los pecados de 11 hombre 
ño pueden serle imputados a otro; pero la culpa de Adán condena al 
mimdo entero. O este otro: Crisio avae la paz: Cristo arae la espada. 

Otra de las obras de Franck, su Chronicon Germaniae, fue aceptado por 
los censores de Francfort para su pnblicación cn 1539, Las luentes de este 
Chronicon son más abundantes que las de la Crónica. El propio autor com- 

ra en algún lugar los dos libros y da su juicio sobre cada uno de ellos. Es 
importante subrayar el hecho de que su pesimisido de años anteriores 
había pasado ahora al fondo de la escena, pues el nuevo libro entonaba 
los loores de Alemania. 

Ya antes de la publicación del Chronicon Germauiae los predicadores de 
Ulin habian presentado ante el ayuntamiento nueva denuncia contra 
Franck a causa de cierto número de obritas para cuya impresión, según 
decdian.no había obtenido licencia de los censores. De hecho, estas obritas no 
habian sido escritas por él, salvo el prefacio que aparccia en una de ellas, un 
pequeño espicilegio de versos satiricos. Por otra parte, se trataba de impre- 
sos que habían aparecido fuera de Ulm. Asi y 10do, el resultado de la 
denuncia fue que, el 15 de junio, Franck recibió una notificación de expul- 
sión, sin que en ella se le explicara el porqué. Escribió entonces una carta 
más de apelación, protestando que él había cumplido honradamente su 
promesa. Argumentaba asimismo que Die goldene Arche habia sido com- 
prada por hombres sabios y que los censores de Augsburgo habian encon- 
trado bneno el libro, Hizo notar que si se le expulsaba de Ulm a cansa de 
haber publicado libros en otras ciudades, Ulm misma podía verse metidá en 
pleitos con las ciudades así difamadas. A consecuencia de esta réplica, se 
pidió a los censores de Ulm que redactaran una nueva lista de las obras de 
Franck y de las ajenas impresas por él a partir de noviembre de 1535, Pero 
Frecht se negó a ceñirse a esa lecha y repitió las mismas acusaciones de 
antes. Por otra parte, sugirió que la vida personal de Franck no estaba por 
encima de toda sospecha (lo cual era una insinuación basada sólo en el 
hecho de que Franck habitaba encima de una taberna). Pero, sobre todo, 
Frecht afirmaba una y otra vez que la decisión de 1535 había sido pura y 
simplemente una prohibición de todas las obras de Franck. Y así Franck, 
pese a los esfuerzos que todavia hizo, fue finalmente derrotado por Frecht. 
El ayuntamiento decretó su expulsión el 8 de enero de 1539, dándole como 
plazo el 23 de abril. Hacia los mismos dias ocurrió también la expulsión 
de Scireenckield, 

Dejando a su mujer y a sus hijos provisionalmente en Ulm, Franck se 
encaminó a Basilea en busca de oportunidades de trabajo. $e encontró con 

ue en Basilea habia un verdadero exceso de impresores, y entonces se 
irigió, por carta, a un magistrado de Berna que habia leido algunas de sus 
obras, preguntando si no le sería posible establecerse alli con su imprenta. 
Pero este esfuerzo no tuvo resultado alguno. Según parece, Frecht se las 
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arregló para dar al traste con las posibilidades que a Franck se le abrían en 
Berna, escribiéndole a Sebastián Múnster. Como la mujer de Franck estaba 
a punto de parir, se le concedió un alargamiento del plazo. El traslado a 
Basilea no tuvo lugar hasta julio. Franck necesitó varios carros para trans- 
portar su taller de imprenta. Como despedida, dirigió al ayuntamiento de 
Ulm una carta en que acusaba a Frecht de celos literarios. También publicó 
en 1539 su Kriegsbiichlein, dande censuraba a los capellanes magisteriales 
que estaban a favor de la guerra. 

El siguiente ataque de Frecht no se hizo esperar. En marzo de 1540 se 
celebró en Esmalcalda una asamblea que congregó a los teólogos de la 
Alemania central y sudoccidensal, entre ellos Melanchihon, Bucer y varios 
de Hesse. Por instigación de Frecht,*” esta asamblea decidió condenar a los 
dos espiritualistas que babían residido en Ulm, asi como a todos los anabap- 
tistas. El burgomaestre Besserer, alli presente, respondió de la buena con- 
ducta de ambos, pero en vano. 

Refiriéndose a la declaración de Esmaicalda, Schwenckleld la Hamó “la 
nueva bula de excomunión”. Contra los anabaptistas. calificados de “los 
nuevos donatistas”, la declaración no hacía más que renovar las protestas de 
las iglesias estatales por el separatismo y por el perfeccionismo sectario 
de esos hombres. Contra los dos espiritualistas lanzaba muy concretamen- 
te ma acusación de indilerencia respecto a cuestiones que eran del más 
candente interés para la iglesia evangélica dela Relorma Magisterial. Mien- 
tras ésta -declaraban los teólogos de Esmalcalda- está luchando por estable- 
cerse sólidamente entre los conventículos de los sectarios, por un lado, y 
la monstruosa perversión del cristianismo, por cl otro lado (o sca el lado 
católico), ellos, los “vagabundos” espiritualistas, instalados en su relativismo 
individualista, clasifican las tres formas de cristianismo, tan diversas, como 
otros tantos fragmentos o facciones de una única verdadera iglesia, la iglesia 
invisible, y, con irénica tendencia a espiritualizarlo todo, justifican el hecho 
de no asistir jamás a los servicios religiosos de ninguna iglesia... Como “la 
fe procede de lo que se oye” continuaban los teólogos”, todos los ciudada- 
nos tienen obligación de asistir a la predicación de la Palabra en los territo- 
rios y ciudades en que habiten. Los escépticos que critican las instituciones 
evangélicas y rebajan la importancia de la palabra predicada y de la Palabra 
escrita, tomando sus perversas direcciones de una Palabra interior inven- 
tada por ellos, están cerrando los ojos al hecho de que el Espíritu Santo 
opera exclusivamente a través de la palabra exterior (la literal y la predi- 
cada). De esa manera quedó repudiada programáticamente, en la asamblea 
de Esmalcalda, el elemento espiritualista que tan prominente habia sido en 
el propio Lutero durante sus años mozos.'*? 


17 Es verdad que el nombre de Frecha no aparece entre los doce signatarios de los artículos 
de Esmalcalda (véase CR, 1, col. 986). Sin embargo, Tentel, op. eit., p. 90, fuuidándose en una 
carta de Blaurer, de fecha 6 de junio de 1543, demuestra que Frecht estuvo presente como el 
adversario aúmero un de Sdiwenckleid y de Franck. 

* Feufel, ep. dí, sostiene que fueron Freda y Bucer los respoasables de esta medida, 
enderezada contra Erauck y contra Schwenckicld. 
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Inmediatamente después de haberse establecido Franck en Basilea mu- 
rió su mujer, y él contrajo segundas nupcias con Bárbara Beck, hija del 
hombre que se encargaba de publicar sus libros en Estrasburgo. Bárbara 
Beck aportó al matrimonio una dote considerable, gracias a la cual pudo 
Franck comprar una casa en Basilea, el 21 de noviembre de 1541. Pocos 
meses antes, el 11 de mayo, había pagado su impuesto por el derecho de 
ciudadanía, y el 24 de junio había quedado inscrito como miembro del 
gremio de especieros, que era, por lo visto, el más apropiado para incluir a 
los impresores (1). Se asoció con Nicolás Brylinger, y en el mismo año de 
1541 publicó junto con él un Nuevo Testamento greco-latino, que hubo 
necesidad de reimprimir al año siguiente. 

Es posible que Franck haya tenido que burlar a los censores de Basilea 
mandando imprimir en otros lugares sus obras polémicas. Fue en Francfort 
donde publicó en 1541 su gran colección de proverbios, dividida en dos 
partes. 

Franck murió en el otoño de 1542. El archivo de la ciudad de Basilea 
conserva un inventario de sus posesiones, redactado al parecer el 31 de 
octubre de ese año.!? 

Ha llegado el momento de asistir al enfrentamiento entre Sclrwenck- 
teld y Marpeck. Para emenderlo mejor, se necesita tener mv en cuen- 
ta que la concepción individualista de 1na iglesia espiritural <sin bantisno, 
sin pan eucaristico, sin excomunión-, esa concepción que no llegó a tener 
realidad sino mucho más tarde, con los cuáqueros, pero que estaba ya en el 
pensamiento de Franck y de Schwenckfeld, era algo que Marpeck conside- 
raba como la tentación más insidiosa y la peor de las amenazas para el 
anabaptismo de la Alemania del Sur, cuyo portavoz más importante había 
llegado a ser él durante el segundo tercio del siglo xvi. La controversia entre 
Marpeck y los espiritnalizantes, representados por Schwenckfeld, iba a 
resultar tanto más ardua cuanto que Marpeck compartia algo de la visión 
“ecuménica” de los espiritnalizantes y se hallaba, del lado derecho, en 
continua situación de conflicto con los hntreritas y con otros anabaptistas 
completamente exclusivistas. 


4. MARPECK Y SCHWENCKFELD, 1542 


Según acabamos de ver, tanto Franck como Schwenckfeld, a pesar de la 
buena voluntad del burgomaestre Besserer, habian sido obligados a salir de 
la ciudad de Ulm, y habían sido reunidos en una sola condena por los 
teólogos de Esmalcalda, instigados por Martín Frecht. 

No fueron los luteranos de Esmalcalda los únicos que hacia esa época 
atacaron las doctrinas de Schwenckfeld. En julio de 1539 había aparecido la 
Orthodoxa epistola de Bullinger, en la cual se sostenia que, por lo que se 


" Veadel, en apéndice a su ep, eft, reproduce la lista de las libras que tenia Franck en 
su biblioreca. 
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refería a su humanidad, Cristo pertenecia al mundo de lo creado.?* En 
1540, el burgomaestre y reformador de St. Gallen, Vadiano, dio a la luz su 
Antilogia, en la que sigue el camino trazado por Builinger, y en 1541 una 
nueva obra escrita en la misma vena, con el título de Anacephaleosis. La 
réplica de Schwenckfeld es su obra cristológica más importante, Vom Fleische 
Christi (3540), a la cual añadió su gran Confesión. * Los dos escritos, com- 
puestos probablemente en la biblioteca del monasterio benedictino de 
Kempten, fueron enviados, en sendas copias, no sólo a Vadiano, sino 
también a Felipe de Hesse, a los ayuntamientos de Ulm, Nuremberg y 
Estrasburgo, al clero de Zurich y, de manera indirecta, a Lutero y a Me- 
lanchthon.?? Por esos dias, un maestro de gramática de Schwábisch- 
Hall entró en la palestra literaria contra Schwenckfeld, publicando el pri- 
mero de los cuatro libros que escribió en refutación de la cristología 
schwenckfeldiana.2 Para Schwenckfeld no fue un misterio que su enemigo 
real, en este caso, era Juan Brenz, predicador de Hall, que firmaba uno de 
los prefacios.** 

Durante su residencia en el castillo de Justingen, que se prolongó siete 
años, Schwenckfeld estuvo ocupado no sólo en sus controversias literarias, 
cada vez más extensas, sino también en las innumerables visitas “pastorales” 
que hizo a sus amigos y simpatizadores, diseminados por todo el cuadrante 
sudoccidental del Imperio,% donde se congregaban los conventículos para 
escuchar sus mensajes. Refiriéndose a esos grupos escribió alguna vez. 
Schwenckfeld: 


Cuando algunos de nosotros nos reunimos, decimos juntos nuestras oraciones, y 
oramos incluso por nuestros enemigos, o sea por aquellos que, tal vez sin darse 
cuenta, persiguen a Cristo en nosotros, para que Dios los convierta, erija su reino 
y acreciente el número de sus creyentes, Además, nos instruimos los unos a los 
otros, nos aconsejamos los unos con los otros, nos hacemos unos a otros preguntas 
acerca de Crisio, y del misterio de la divina Trinidad, y del reinode Dios, etcétera, 
Verdad es que somos unos pobrecitos, ahora inexpertos en las cosas divinas, 
desamparados y débiles en el espiritu y en la fe, pero esperamos que Dios, nuestro 
Señor, en el 1iempo oportuno, y según sea su voluntad, nos ayude a nosotros y a 
ienchos más y nos haga progresar. Mientras tamo, nos adherinos celosamente 
a la dectrina pura y sana acerca del Señor Jesucrisio y, con su ayuda, nos 
esforzamos por vivir piadosamente en su gracia... También nos preocuparnos 
celosamente por una comprensión y una interpretación de la Escritura que sean 
las correctas según el Espiritu, y a ello tratamos de acercarnos lo más posible 
mediante la oración y la revelación de su Espíritu. Nuestros libros son una 
exposición de la Escritura y una elucidación de los doce artículos de nuestra fe 
cristiana. He ahí nuesira vocación y la razón de nuestras enseñanzas. 


* Maier, op. cit, pp. 39-40, 

2 CS, ViL 281-361] y 451-884, respectivamente. 

22 Maier, op. cit, doc. cit, 

23 Los orros libros aparecieron en 1543 y 1546. 

2 Sin embargo, no le replicaria a Brenz sino mucho después, en 1553, cuando estaba ya 
empeñado en su controversia (sobre la Palabra de Dios) con Matías Flacius Wyricus. 

25 Ulm, Espira (Speyen), Esdingen, Kaulbcuren, Kempren, Memmingen, ete. 
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Nuesira alianza no está fundada en las ceremonias, sino únicamente en da 
doctrina del conocimiento de Cristo según sus dos naturalezas, con todos aquellos 
que en sus corazones reconocen nuestra doctrina... como verdad divma... 
Esperamos que el Señor, a 1ravés de esta doctrina pura y salutfera de su conaci- 
miento, que es salvador porque ha procedido de su divina revelación en el 
Espíritu Santo, edifiquesu Iglesia elegida y congregue, a través de ella, a los hijos 
de Dios que están desparramados por toda la tierra... Y aunque no tenemos 
conocimiento de ninguna nueva Pentecostés aposiólica, no queremos esperar 
que ésta ocurra para arrepemirnos y vivir una vida mejor, sino, en el estado 
presente, trabajar por nuestra salvación en el 1emor y el temblor, y día 2 día 
procurar prepararnos para da venida del Señor, No es que esperemos naa edad 
de oro en este mundo. Esperamos llegar al perfecto conocimiento de Cristo en 
la patria de más allá. Aqui no conocemos sino en parte. 


Tales eran los conventiculos de estudio, de oración y de profecía que 
hacia esos años atraían a los apaleados y asendereados anabaptistas del Sur 
de Alemania, Y a tales ocupaciones estaba entregado Schwenckfeld cuando 
la aparición, en 1542, de na anónima Vermalnung (Amonestación) lo 
arrastró a una conlroversia, esta vez no con una iglesia establecida, sino 
con la Relorma Radical misma, 

Li Vermalinung * es prodncio de varias manos, pero la principal de cllas 
es evidentemente la de Pilgram Marpeck, Es fruto de los esfuerzos que a 
comienzos de 1542 hacia Marpeck por lograr la unión de los diversos 
partidos anabaptistas y por frenar las corrientes de deserción que luían 
hacia los conventiculos schwenckfeldiános, Conocida también como el 
Taufbiichlcin y Das Buch der Bundesberengung, la Vermalemeng es en buena 
medida traducción y revisión del Bekenntnisse van beyden sacramenten de 
Bernardo Rothmann (supra, cap. Xm.1 y x11.1), publicado en Múnster en 
1533,4 

La apropiación y adapiación de esta ob por parte de Marpeck 
parece apuntar a algo más que un intercambio casual entre los grupos 
anabaptistas de la Alla y la Baja Alemavias,?? Los autores de la Vermalmung 
firman simplemente como “los creyentes en Cristo y camaradas dela alianza 
de la tribulación que es en Cristo”, pero la manera como tratan los capítulos 
del bautismo y de la Cena del Señor identifica inmediatamente la obra como 

roducto del círculo de Marpeck. La Vermahnung se refiere de manera 
undamental a los sacramentos del bautismo y de la eucaristía, pero seinicia 
con lo que en esos momentos ocupaba el centro del corazón de Marpeck: un 
lamento por el desgarramiento del anabapiismo en grupos divergentes y 
un llamado a la unión. 


$ CS, XVI, docomento mera vi, Cio por la iraducción inglesa de Schmibiz, op. dí, pp. 
280.281. 

22 Editada por Christi; Hege cu la Gedendschrifi 000 400: jáhrigon jubila der Mensani: 
ten oder Tanfgednnten, palal. por Chuisiian NeT£, Ludwigshalen, 1925, pp, 178.282, 

18 Editado por H. Dermer y KR. Krumbholz, Zwe Sehriften des miinsterischen Wiederidufers 
Bemard Rotkmann, Dortmund, 1004, 

19 Véase Frank ]. Wray, “The Vermaánung 01 1542 and Roihinanos Bekeniinisse”, ARG, 
XLVÍ1 (1956), 243.251. 
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Ya Rothmmann, en su Bekenntnisse, había hecho una distinción entre el 
Antiguo y el Nuevo Testamento. Marpeck y sus colaboradores hacen aún 
más tajante la distinción y rechazan los principios hermenéuticos minsteri- 
tas. Hay otros puntos en que la Vermahnung se aparta también del punto de 
vista de Rothmann, por ejemplo el pecado original, el bautismo (así por 
derramamiento de agua como por inmersión), la perseverancia hasta el 
final, la reelaboración de la idea de alianza y el rechazo de la violencia. La 
doctrina de Marpeck sobre la eucaristía muestra la persistencia de la teolo- 
gía eucarística de Caristad:. 

Elena Streicher, viuda de un tendero de Ulm, se hizo de una copia de la 
Vermatnung y se la comunicó (junto con una de las cartas que ella recibía de 
Marpeck) a sn memor espiritual, Scliwenckfeld. La recepción de estos 
escritos marcó un hilo en las relaciones entre Schwenckfeld y Marpeck, 
y el comienzo de un episodio que, a causa de la prominencia de las señoras 
devotas que en él intervinieron, podemos Hamar, con alguna exageración, 
“la guerra de las damas radicales”. Contra la aliada y patrona de Schwenck- 
feld, Elena Streicher, se erguía la señora Magdalena von Pappenheim, 
protectora de Marpeck, A decir verdad, estas damas eran amigas, y lo que 
las habia unido la una a la otra era su búsqueda común de la ¡cidad 
evangélica en medio de la confusión de doctrinas religiosas que pretendian 
poseer esa verdad. 

Schwenckfeld encontró errores doctrinales tanto en la Vermaknung de 
Marpeck como en su caña a Elena Streicher y asimismo en otra carta 
anónima, enviada de los Grisones, que se creía ser de Marpeck y que había 
llegado por los mismos dias a manos de Schwenckfeld.5* Éste llegó inme- 
diatamente a la conclusión de que era él el blanco del ataque concertado de 
los anabaptistas; y, como Elena era una de sus más fervorosas discípulas, es 
natural que se haya sentido molesto por ese entrometimiento de Marpeck 
en el circulo de Ulm cuya madrina era ella. 

No sólo la viuda Streicher, sino también sus cinco hijas y un hijo eran 
miembros del conventiculo schwenckfeldiano de Ulm, y con mucha fre- 
cuencia el itinerante silesio pasaba por la ciudad y se alojaba en esa casa 
amiga. Como, además, el hijo y una de las hijas, Águeda, seguian la profe- 
sión médica (el hijo llegó a ser el médico municipal de Ulm), Schwenckfeld, 
cada vez más afligido por el mal de piedra, encontraba benéfica la hospitali- 
dad de los Streicher no sólo desde el punto de vista espiritural, sino 1ambién 
desde el punto de vista medico. 

Sin pérdida de tiempo, Schwenckfeld se dispuso a hacer frente a seme- 
Jante ataque contra su teología y su dignidad de guía evangélico. El 21 de 
agosto de 1542 le escribía ala señora Magdalena von Pappenheim, simpati- 


29 La carta de los Grisones (fechada el 25 de septiembre de 1542) no se conoce; si la 
mendonamos, es sobre todo porque consta que fue especialmente dolorosa para Schwentke 
leld. Vease Torsten Bergsten, "Pilgram Marpeck nad seine Anseinanderserzang mil Caspar 
Schwenckfeld”, KyrkohistorisA Arsskrifi, 1.V11(1987), 52 55., y 1V111 (1958), 53 9s., el cual pone 
en duda que su autor haya sido Marpeck; do más probable es que la escribiera Leopoldo 
Scharnschlager (sobre el cual véase infra, cap. 3x1). 
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zante de Marpeck, una carta en que decia que “varios hermanos” le ha- 
bian hecho ver la necesidad de refutar la Vermahinung de Marpeck.*! 

Una palabra acerca de los von Pappenheim. El primero de la familia que 
estuvo en contacto con Marpeck lue Joaquín (+ 1536), que anteriormente se 
había afiliado al protestantismo, Magdalena, su hermana, había sido monja 
de la regla de San Benito. Ella y Elena Streicher estaban destinadas a 
desempeñar papeles principalísimos en la pugna entre espiritualismo y 
sectarismo que se estaba llevando a cabo a través de las personas de 
Schwenckfeld y Marpeck. Magdalena habia expresado deseo de conocer 
al predicador silesio, pero éste se resistió a ir a verla, y prefirió escribirle 
Una carta, Ella contestó con otra,% de la cual sospechó Schwenckfeld, y 
no sin razón, que habia sido escrita por Marpeck. Es muy comprensible 
que Schwenckteld se haya sentido disgustado y que haya acusado a Mar- 
peck de entrometido.* 

Marpeck, por su parte, expresó la sospecha de que lo que preocupaba a 
Schwenckfeld no eran las cuestiones teológicas que se debatían, sino la 
amenaza que ello entrañaba para su influencia sobre las señoras.* El 
conflicto experimentado por la señora Streicher y por Magdalena von 
Pappenheim en sus sentimientos para con el Junker Schwenckfeld y el 
Werkmeister Marpeck es una indicación de que ni las diferencias de clase ni 
las cuestiones teológicas que dividlan a anabaptistas y espiritualistas estaban 
aún claramente trazadas. 

La correspondencia de Elena Streicher revela que Schwenckfeld no 
había vacilado en expresarse despectivamente de lo que ocurría entre los 
anabaptistas. En una de sus cartas a Marpeck observaba, muy en el espiritu 
schwenckfeldiano, que “puesto que la obra y la enseñanza de Cristo son 
espíritu y vida”, lo que al cristiano le toca hacer es levantarse a ese nivel, de 
manera que “no debe hacer de los elementos terrenales, lo mismo el bau- 
tismo que cualquier otra cosa, una condición para la salvación”. 

En contestación a ese llamado que la señora Streicher le hacía para 
situarse en el nivel espiritualista, Marpeck puso por escrito sus argumentos 
y se los mandó a la señora Magdalena para que ésta se los remitiera a la 
señora Elena, pues durante algún tiempo las dos mujeres hablan estado en 
correspondencia epistolar. Asi, unos días después, llegó la contestación 
de Marpeck a manos de la viuda Streicher, y ésta la hizo llegar a das de 
Schwenckfeld, En la traída y llevada epístola afirmaba enfáticamente Mar- 
peck que, puesto que el bautismo había sido ordenado por Cristo, y puesto 
que el sacramento interno y el sacramento externo eran indivisibles (por 
mucho que Schwenckfeld quisiera separarlos), él no estaba dispuesto nia 
tomar siquiera en cuenta la sugerencia de la señora Streicher de que los dos 


3-5, VBI 222, 

CS, VII, 214, 

3 CS, Vil, 219. 

% Muchos investigadores modernos de dan en esto la razón: véase Loserth, M£, 1H, 
29.30: y cl. también Wenger, “The Life and Work of Pilgram Marpeck”, lec. cít., pp. 15H. 
159, y Kiwiet, op. cil, y. 60. 
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hombres se pusieran de acuerdo para abolir todas las ordenanzas que eran 
(desgraciadamente) causa de escisión. 

Mientras tanto, el 21 deagosto de 1542, Schwenckfeld ponía las palabras 
finales en su réplica al documento más fuerte de los anabaptistas, o sea la 
Vermahnung. Esa réplica se conoce con el nombre de fudicium.* Una vez 
terminado, Schwenckfeld le escribió a Magdalena una carta en la cual le 
explicaba sus razones. Le decia que lo mortificaba mucho el que ella ya no 
quisiera verse con él, y que se sentia muy dolorido de que basara la opinión 
que de él tenía en las observaciones denigrantes de Marpeck. Junto con su 
carta, Schwenckfeld le enviaba a Magdalena un escrito de su partidario 
Valentín Ickelsamer contra la doctrina (atribuida a Marpeck) de que a 
Cristo le hubiera sido posible pecar. Finalmente, el silesio le explicaba que 
habia compuesto su Judiciuza no sólo porque sus enseñanzas habían sido 
atacadas en la Vermahnung, sino también porque ciertos hermanos le habían 
instado a replicar.*8 

La respuesta de Magdalena fue una enérgica defensa del sectario Mar- 
peck y, entre otras cosas, sugería que el espiritualizante Schwenckfeld se 
pusiera a releer el Nuevo Testamento. Entre tanto, Marpeck mismo le 
escribió a Schwenckfeld, quejándose amargamente de la injusticia de las 
acusaciones formuladas en el Judicium, obra en la cual todas sus ideas se 
presentaban de manera torcida. El 25 de septiembre le contestó Schwenck- 
feld para explicarle de qué manera había compuesto el Judicium: en el 
espíritu de la libertad cristiana, y con objeto de que los errores del anabap- 
tismo pudieran corregirse mejor y de que la verdad saliera ganándo. Le 
recordaba a Marpeck con qué frecuencia él, Schwenckfeld, había sido 
acusado de poseer tales o cuales rasgos del anabaptismo, por el simple 
hecho de haber sido siempre un defensor de los derechos de los anabaptis- 
tas. El autor o los autores de la Vermahnung —decía- estaban evidentemente 
convencidos de que quienes no aceptaban la doctrina anabaptista sobre el 
bautismo no eran cristianos, sino negadores de Cristo. *% Por lo que se 
refería a Magdalena, ante la cual había hablado Marpeck despectivamente 
de la Via Media, él, Schwenckfeld, ya le había enseñado (mandándole el 
mencionado escrito de Ickelsamer) la manera correcta de entender las dos 
naturalezas de Cristo. Y ese mismo día (25 de septiembre de 1542) le 
escribió Schwenckfeld también a Magdalena, haciéndole una lista de doce 
de los errores de Marpeck. Aunque ella le escribió una vez más a Elena 
Streicher (y así, indirectamente, a Schwenckfeld), puede decirse que aquí 
terminó la correspondencia entre Schwenckfeld y la señora von Pappen- 
heim. 

Cuatro dias después, el 29 de septiembre, le escribió Schwenckfeld 
directamente a Marpeck sobre la cuestión de si Cristo --que, por supuesto, 
nunca cometió pecado (y en esto estaban de acuerdo los dos contendientes)= 


35 Vtulo complero: Úber das nene Búidiicin der Taufbrider..... Judicium...:£5, V111,161214. 
* s, Vi11, 217-222. 
1? Sehvulta, op. dil., p. 284, 
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tenía una naturaleza y una voluntad tales, que pudo haber pecado, No 
recibió respuesta inmediata, 

El fudiciam, por el que tan ofendido e irritado se había sentido Mar- 
peck,** comenzaba con un prefaciosobre el bautismo y continuaba con una 
crítica minuciosa del anabaptismo bajo los siguientes encabezados; la pala- 
bra “sacramento”, si el bautismo externo es un signo degracia, el Espiritu de 
Dios y el espíritu del error, el pecado original, la adopción, la Palabra 
de Dios, la iglesia, la fe de los profetas y patriarcas del Viejo Pestamento, la 
fnente de los errores de la Vermahinung, la Cena del Señor, las palabras de 
la institución eucarística, un llunado a los anabaptistas, y el verdadero 
bautismo de Cristo. Algunas criticas de Schwenckfeld no eran respuesta a 
cuestiones suscitadas en la Vermalinung, sino que se referían a otros varios 
aspectos; así, e barata incluía un pasaje del escrito de Ickelsamer en que 
éste acusaba a Marpeck de sostener quea Cristo le había sido posible pecar; 
recogía también noticias según las cuales Marpeck creía que Cristo había 
sufrido en el infierno después de la resurrección, y criticaba varios puntos 
doctrinales del anabaptismo: la importancia dada a la cruz, la insistencia en 
un Cristo demasiado perteneciente al mundo de lo creado y la concepción 
de la iglesia como algo exclusivamente visible. 

Marpeck comprendió que era preciso escribir lo antes posible una 
refutación en toda regla del Judicium, por el peligro de que algunos segui- 
dores suyos abrazaran el partido de Sciwenckleld. Estaba al tanto, por 
ejemplo, de que otra devota patrocinadora de lo causa anabaptista, la 
baronesa Elena von Freyburg, cuñada del hombre en cuya casa se hospe- 
daba Schwenckfeld (y que a la sazón se hallaba escondida en esa casa con 
motivo de ss ercencias religiosas), estaba en correspondencia epistolar 
con Scinwenckleld. El 19 de enero de 1544 tenía ya terminada la primera 
parte de su réplica al Judiciom. Esta réplica (Verantuortaag) * circuló en 
copias manuscritas. 

El Judicium estaba dividido en cien Reden. La Primera parte de la Verant- 
worturg cubría cincuenta y cuatro de ellas y llevaba, como prefacio, nna 
carta abierta a Schwenckfeld, en la cual defendía Marpeck la Vermahnung 
contra la acusación del silesio de haber sido compuesta por hombres incom- 

etentes y presuntuosos, La copia que se hizo llegar a manos de Schwenck- 

eld llevaba una nota en que se prometía que la Segunda parte se escribiría si 
la Primera no surtía el efecto deseado, El 1% de enero escribía Marpeck 
directamente a su antagonista: 


Jamás hubiera esperado de 11 que estuvieras, a mis espaldas, mandando a todas 
partes carias contra 1, y que sin pregnalarme tada di haceroe saber nada es. 
tuvieras lanzando acusaciones contra mi, siendo así que en otros tempos soljas 


2 Más tarde provocó una réplica del teólogo interano Matías Flacius Iilyricus: Antwort auf 
das Siencifeldische Búichlcin. 

$ Editada por Johann Loserth, Pilgram Marpecks Antwort auf Kespar Swencifelds Beurtei 
ding des Buches der Bundesbezeugung von 1542, Viena-Leipzig, 1929. En corroboración de la iden 
apuntada supra, nota 34, véase ibid., pp. 63-64. 
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estar en tanta cormunicación consigo acerca de las cuestiones de la fe... Ahora 
has compuesio todo un libro [el fudiciura] contra mi y has seleccionado en 
particular 1reinta y ocho artículos .... y has enviado esc escrito a todas partes, de 
manera que me veo obligado a defenderme de lus criticas ante muchos que 
conocen imis enseñanzas * 


A fines de 1544 se estableció Marpeck de manera permanente en Áugs- 
burgo. Schwenckfeid, por su parte, tenía todavía por delante tres años 
relativamente tranquilos como hnésped del barón Jorge vou Freyburg. 
Otros negocios reclamaron la atención de Marpeck durante alginos 
años. y no pudo dar sino una atención esporádica a la redacción de la 
Segunda parte de su Verantwortung (infra, Cap. 838x310), 

Anuque Marpeck habia roto sus relaciones persornales con Schwenck- 
feld, contiunó su campaña contra él a través de las cartas y amonestaciones 
que dinigía a sus propios segitidores. Según parece. Marpeck prohibió a sus 
discípulos en 1546 entablar disputas con Schwenckfeld, lo cual indica $11 
decisión de evitar todo contacto entre los anabaptistas y los espiritualistas.** 
Se tienen noticias de riñas entre marpeckianos y schwenckfeldianos que 
estallaban de cuando en cuando, seguidas de reconciliaciones. 


5. Los PUNTOS BÁSICOS DEL DEBATE 


La pugna entre Schwenckfeld y Marpeck, aunque provocada probable- 
mente por los conflictos humanos en que intervinieron las damas, estuvo 
motivada, naturalmente, por las graves diferencias que separaban el ana- 
baptismo evangélico del espiritualismo evangélico, 

Será útil resumir aqui los puntos básicos del debate. Aunque la contro- 
versia entre Schwenckfeld y Marpeck se haya centrado en torno al bau- 
tismo, abarcó toda la gama de preocupaciones teológicas y eclesiológicas. 
Para el exponente de la teología bautismal, con su afirmación de la nueva 
alianza establecida en Cristo, el Viejo Testamento no podia gozar de la 
misma autoridad que el Nuevo. Para el exponente de la teología eucarística, 
o seu Selhwenckfeld, el Cristo celestial habia estado tan presente 1 los san- 
tos o “padres” de la Vieja Alianza como lo estaba a los santos de la Nueva. 
Schwenckfeld expuso con toda claridad las consecuencias que, según él, 
tenia la negativa de los anabaptistasa hacer del bantismo cristiano el equiva- 
lente de la circuncisión de los antiguos judíos; con ello -decia- excluian la 
posibilidad de que los santos del Ántiguo Testamento hubieran tenido el 
menor conocimiento del Cristo eterno.** Él, en cambio, sostenía que 
Abraham fue “m cristiano” antes de ser un judio circancidado,* 

Desde el punto de vista de Marpeck, Abraham y los padres y patriarcas 


4% Loserth, ep. ct. p. 38, 

1 Bergsten, art <p 67 

4 Marpeck, Verantuortng, en Loserth, ep. dl, pp. 317 y 325, 
Cs, VIE, 398, 
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del Antiguo Testamento no tuvieron más quela promesa de Cristo, y por lo 
tanto la circuncisión misma no tuvo sino un significado de promesa. 
sostenía, así, que había una considerable diferencia entre la fe promisoria 
(uktinftig) del ayer, la fe de los santos del Antiguo Testamento, y la fe 
presente (heutig) del hoy, la fe de los cristianos vivientes, Los santos del 
Antiguo Testamento tenían como objeto de su fe la promesa de Dios. El 
pueblo del Nuevo Testamento tiene como objeto de su fe las realidades 
justificantes y santificantes que son el renacimiento y el Espíritu Santo.** 
También el Espíritu de la Vieja Alianza era distinto del de la Alianza Nueva. 
Los padres fueron bautizados en la nube y en el mar, pero no en el Espíritu 
(Santo). 1 

El meollo de la controversia entre Schwenckfeld y Marpeck fue, por 
supuesto, el bautismo. 

Schwenckfeld, al igual que Marpeck, había sido desde el principio de su 
actividad reformadora adversario del bautismo de los infantes. Ya en 1527 
había afirmado, por escrito, que “el bautismo de los infantes representa el 
origen del papismo y el fundamento de todo error y de toda ignorancia en 
las iglesias de Cristo”.*% Posteriormente había declarado que, si bien era 
imposible negar que Cristo había ordenado la práctica del bautismo, la 
forma externa adecuada del bautismo no había sido practicada durante mil 
años, y daba la impresión de que habia que suspenderlo en espera de que se 

resentaran nuevas señales de la autorización divina, pues el conflicto con 
os anabaptistas e incluso en el seno del anabaptismo era prueba de queno 
existia ninguna seguridad acerca de cuál era la verdadera iglesia visible a la 
que servia de puerta de ingreso el bautismo.*” De hecho, Schwencktetd 
se contentaba con un “bautismo interior del Espíritu” que “conlorta, lorti- 
fica y da seguridad a1l alma creyente o al homhre interior”. % Sin embargo, 
Scliwenckfeld no se interesaba tanto por el lavado interior cuanto por la 
manducación interior del cuerpo de Cristo. Toda su teología ha sido carac- 
terizada como eucarística más que como bautismal. 

En su teología bautismal, Marpeck no sólo demarcó su punto de vista 
oponiéndolo al de Scinvenckfeld, sino que avanzó un poco más allá del 
punto a que habían llegado los primeros portavoces del anabaptismo (cap. 
x1.1). £s verdad que, a semejanza de ellos, define el bautismo como “la 
alianza de la buena conciencia”, pero dice también que es “el conocimiento 
cierto de la buena conciencia”.*? Con estas dos expresiones da una idea dela 
unidad que él ve en la acción bautismal. Después de alirmar que el ama y el 
cuerpo del hombre no son sino el aspecto interno y el aspecto externo de 


$ Bergsten, art. cat, p. 84, 

4 Marpeck, Verantwortung, en Loserth, op. dll., p. 351. 

8 Es, 118, 858. Citado por Maier, ep. cit, donde hay, pp. 23-25, ana sección breve pero 
útil acerca del bautismo. Estudios más detallados se encontraría en Uner, “Die Taute bei 
Caspar Schwenckfeld”, doc. cit., y en Karl Ecke, Des Rátsel der Taufe, Girersloh, 1952, pp. 2155. 

* CS, Vil 232, 

* ES, Vil 450, 

4% Armont, op. edi, cap. tv, 
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una sola realidad, sostiene que el bautismo interior del Espíritu Santo (la 
purificación de la conciencia y el nuevo nacimiento) es incompleto sin el 
suhsiguiente bautisino exterior de agua. Este último es administrado por la 
iglesia, que, en cuanto cuerpo social y aún no glorificado de Cristo, opera 
con el poder del Cristo glorificado. De hecho, Marpeck dice que Cristo está 
realmente presente en el bautismo, siempre y cuando el bautismo sea 
recibido con fe verdadera y con el compromiso de vivir una vida cristiana. 
Así, el bautismo exterior (al igual que la Cena del Señor) “no es un signo, 
sino la operación y la realidad (wesen) externas del Hijo”.39 En la Vermah- 
mung, esta totalidad del bautismo se basa igualmente en la unidad de la 
Divinidad, donde, según Marpeck, la acción interior es realizada por el 
Padre a través del Espiritu, mientras que la acción exterior es llevada a cabo 
por el Hijo a través de la Iglesia. Sin embargo, este último argumento cede 
muy pronto el lugar, en la Verantwortung, al argumento antropológico, 
debido en buena medida al hecho de que Schwenckfeld había atacado la 
doctrina de Marpeck sobre la unidad de la naturaleza humana. 

El elemento pactual es descrito de dos maneras. Esla alianza de Jeremías 
escrita en el corazón por el Espiritu de Dios, o sea “la alianza de la buena 
conciencia”, una conciencia creada por el Espíritu Santo, que deja el cora- 
zón limpio de pecado. Y es al mismo tiempo el compromiso del creyente 
para con Dios, su entrega a una vida cristiana y, concretamente, a ese 
sufrimiento redentor que, según Marpeck, deben soportar de manera 
continua los miembros del cuerpo de Cristo. Marpeck observa que en la 
Escritura el agua figura una y otra vez como émbolo de angustia y tribula- 
ción, y afirma que quien la recibe en el bautismo está proclamando públi- 
camente su entrada en la compañía de los que sufren por Cristo, y que esos 
sufrimientos son en realidad los dolores del nuevo nacimiento, Los dolores 
seguirán hasta el advenimiento del Reino de Dios. 

A dilerencia de las enseñanzas de Juan Denck y Juan Hut (cap. x1.1), 
ni el Bekenntnis de Estrasburgo de 1531 % ni la Vermahnung acentúan el 
significado constitucional (edesiológico) de la alianza bautismal. La Verant- 
wortung, reaccionando contra el espiritualismo de Schwenckfeld, concede 
atención a la doctrina de que el bautismo es también un sometimiento a la 
disciplina de la congregación cristiana, junto con una promesa de amor 
cristiano a los hermanos. 

El término preferido de Marpeck para dinar el bautismo es “testi- 
monio” o “co-testinionio”, con lo cual quiere decir que el rito posee un 
carácter de revelación: el bautizado recibe, en efecto, “el conocimiento 
cierto de la buena conciencia”. Junto con el Espiritu y la sangre de Cristo 
(I Juan, 5:8), el bautismo es para el creyente un testimonio de que su 
alma es limpia y justa a los ojos de Dios. 

El bautismo de los infantes es reprobado con dos clases de argumentos: 
1) los infantes son incapaces de conocimiento y de fe, y 2) no necesitan 


19 Vermahnung, doc. cít., p. 207. 
11 Krebs y Rott, Ebass, 1 (QGT, ViD), núm. 302, 
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el bantismo. Marpeck imantiene la primera de estas dos posiciones 1 lo 
largo de sus escritos. En cuanto a la segunda, la modifica un tanto en el curso 
de su debate con Schwenckfeld. En el Bekenntnis había dicho simplemente 
que los inlantes están liberados de la culpa del pecado original Erbsinde? 
por la palabra de Cristo: “De los tales es el reino de los cielos”. En la 
Vermahnung abandona este argumento, pero dice que los infantes, aunque 
heredan el pecado original, gozan de una gracia heredada(Erbgnade) que lo 
Contrarresta, y se hallan en un estado de “inocencia natural”, expresión que 
aplica asimismo 4 Adán y Eva tal como eran antes de la caída. Dolido por ki 

acusación de pelagianismo que Schwenckfeld le habia lanzado, Marpeck 

continúa en la Vermahnung con una aclaración: que esa "inocencia natural” 
es resultado de los sufrimientos expiatorios de Cristo. Y en seguida define el 

pecado original según la concepción zwingliana de Erbbresten, esto es, un 
defecto del que uno se hace culpable cuando estalla en pecado consciente y 

“real” 

La antropología de Marpeck no era, obviamente, la misma que la de 
Schwenckfeld. El meollo de la disputa estaba en la relación entre el hombre 
exterior y el interior. Marpeck tenía un concepto tripartito del hombre 
-algo así como Hubmaier (cap. 1X.2.2)», pero al mismo tiempo insistía en la 
unidad de cuerpo, alma y espirita. Según él, “cl hombre total e indiviso” 
está incorporado en el cuerpo de Cristo, o sex en la iglesia, y asi vive por la 
Palabra y está destinado a resucitar de entre los muertos e ir a la glori1,5 
Schwenckfeld, en cambio, tenía una antropología dualista que acentuaba la 
distinción entre el cuerpo y el alma-espíritu. Su acusación principal contra 
los anabaptistas era que se preocupaban demasiado de las cosas externas, 5 
E él, había que distinguir la palabra exterior (Escritura y predicación) 
dela palabra interior, osea la del píritu. Hay paralelismo entre ellas, pero 
no identidad. Para Schwenckfeld, la Palabra de Dios procede de la revela- 
ción de Dios en Cristo y en la Biblia. 

Según Marpeck, la predicación evangélica de la Palabra va dirigida al 
hombre en su totalidad: espiritu, alma y cuerpo. Está de acuerdo con Lutero 
en que la fe y el Espiritu Santo “vienen por el oído", de oir fisicamente la 
predicación, 5 

Es interesante observar que Schwenckfeld, relativamente más pesimista 
en cuanto a la pecaminosidad del hombre, era más positivo que Marpeck en 
cuanto a la significación del estado, que él consideraba divinamente orde- 
nado, no sólo para mantener a raya y castigar el mal, sino también para 
atender al socorro de los pobres y a la educación y para emprender otras 
obras positivas: construir caminos y puentes, desecar pantanos y mejorar la 
vida común del hombre. Sn Oficio y objeto del gabierno civil (1548) es 11m no- 
ble alegato por la sepuración de iglesia y estado, y al nismo tiempo una 


32 Marpeck, Verantvortung, en Loserih, ep. dt, pp. 123 y 467. 

% 7bid., p. 166, al margen. 

$4 Marpeck, Testamenterituterung (sia fecha). ejemplar de Berlás, p. 222b, citado por 
VBergsten, art, cit, y. 97. 
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reivindicación de la vocación del magistrada en cuanto cristiano y un 
Hamamiento sa dos cristiimos para que se ocupen del bienestar de la 
sociedad en su conjunto. El afín de Schwenckleld de encontrar en el 
Viejo Testamento esencialmente la misma fe que en el Nuevo era una 
parte imegrante de su afán de reivindicar el carácter nuiversal de la igle- 
sia y da sigmificación cristiana de la magistratura, sin excluir la espada. 

En cuanto a la espada y la autoridad civil, Marpeck, por su parte, 
sostiene que la ley civil debe ser obedecida por todos y que es, desde luego, 
necesaria para la mayoría de los ciudadanos que viven todavía según ta ley, 
aunque pretendan ser cristianos y vivir según el evangelio, mientras los 
cristianos auténticos, súbditos como son del Reino de Dios, podrán obede- 
cer al magistrado temporal, pero nunca ejercer ellos mismos la autoridad ni 
emplear la espada, Cuando después se le preguntó a Marpeck qué decía del 
centurión del capítulo 10 de los Hechos de los Apóstoles, contestó que 
ciertamente el centurión se convirtió siendo magistrado, pero que el texto 
ño dice durante cuánto tierapo “el Espíritu Santo y su conciencia” le permi- 
tieron seguir siéndolo, 

Era en verdad muy profunda la diferencia entre Marpeck el sectario y 
Schwenckfeld el espiritualista, Marpeck insistía en la unidad del hombre 
interior y exterior, en la unidad de espiritu, alma y cnerpo yen da unidad 
de la palabra interna y la palabra externa, Schwenckfeld era nn espiritua- 
lista lo mismo en ss antropología que en su teología. 

Apravechemas este respiro en la controversia entre uno de los principa- 
les exponentes del anabaptismo evangélico y el exponente más importante 
del espiritualismo evangélico para observar que, a distancia de pocos meses 
el uno del otro, abandonaron el teatro del mundo tres ilustres radicales. 
Carlstadt, catedrático de estudios bíblicos en Basilea desde 1534 y pastor de 
la iglesia de la universidad (que entre sus miembros reformados contaba 
también cierto número de cripta-católicos y algimos anabaptistas), se ha- 
bia hecho bastante conservadar en las últimos tiempos. Murió de peste 
en Basilea, en 154], También en 1541, en Salzburgo, Paracelso, especie 
de espiritualista sacramental, muria empujado desde un sitio alta por 
tinos médicos rivales suyos. Y en 1342, como ya dijimos, el errante 
impvesor-predicador espiritualista Scbastiin Franck murió en Basilea, El 
fntiro más importnte del espiritualismo estaba en los Paises Bajos, 
donde la influencia de Franck iba a ser many amplia (sp. x1x.3). 


PES, XE, documento DULXVIE, pp. 604-625, Pueden verse alganas pasajes, ey traducción 
inglesa, en David Porke, Tár Epic ef Unitarianism: Original Writings, Boston, 1957. 


XIX. ESPIRITUALISMO Y RIGORISMO 
EN LOS PAÍSES BAJOS Y EN LA BAJA ALEMANIA, 
1540/43- 1568 


Dejamos a los Países Bajos en el capítulo x1v, donde vimos la consolidación 
de Menno Simons como caudillo de los anabaptistas hofmannitas pacifistas 
y el testimonio literario de esta concepción práctica de la iglesia en El 
fundamento de la docirina cristiana, de 1540. 

En los veinte años que siguieron al de 1540, el anabaptismo evangélico 
(mennonitismo) se consolidó en los Países Bajos entre diversas expresiones 
de espiritualismo evangélico hada la izquierda, y de un anabaptismo ex- 
tremadamente exclusivista hacia la derecha, que en muy buena medida era 
lo mismo que estaba sucediendo en el Sur de Alemania, El curso que to- 
maron los asuntos en las dos regiones muestra también algunas semejan- 
zas en cuanto a la cronologia y en cuanto a los puntos de discusión. La vein- 
tena de años que en Alemania va desde la controversia entre Schwenck- 
feld y Marpeck, iniciada en 1542, hasta la muerte de Schwenckfeld, 
ocurrida en 1561, corresponde en los Países Bajos a la consolidación del 
mennonitismo, desde la deserción de Obbe Philips, hacia 1540, hasta la 
muerte de Menno en 1561, 

En los Países Bajos y en la vecina zona de la baja Alemania, después 
de la despedida de David Joris y de Obbe Philips, el espiritualismo estuvo 
centrado en las traducciones de Sebastián Franck al holandés, en el surgi- 
miento de los waterlandeses(doopsgezinden) y en la aparición de los familistas 
bajo la dirección de Enrique Niclaes. Como los familistas fueron un grupo 
muy distinto de los demás, los consideraremos primero a ellos, para luego 
ocuparnos de las otras tendencias espiritualistas contra las cuales los ana- 
baptistas, capitaneados por Menno Simons, Dietrich Philips y Leonardo 
Bouwens, tornaron una postura que se fue haciendo más y más rigurosa. 


1. Er. ESPIRITUALISMO NEERLANDES: ENRIQuE NicLAES 
Y LOS FAMILISTAS; LA HIPOCRESÍA DE David Jor1s 


Por el año 1540 llegó a Emden un próspero comerciante en telas, Enrique 
Niclaes, natural de Múnster, que, habiendo salido de su ciudad natal hacia 
1530, sintió la necesidad de salir también de su segunda patria, Amsterdam, 
donde se había hecho sospechoso por sus insólitas opiniones religiosas, 

Enrique Niclaes * nació en 1502, Su padre era un comerciante de 
Múnster. Fue un niño algo solitario y amigo de pensar a solas; vivía en un 

+ El estudio fundamental es el de Friedrich Nippold, “Heinrich Nidaes und das Haus der 
Livbe”, Zeitschrift fir die Historische Theologie, XXX11 (1862), 321-402, aprovechado y elabo- 
rado por Rufus M. Jones, Studies in Mystical Religion, Londres, 1909. Véase también Allen €, 


Belo “The Family of Love or 1he Familists", Havaford College Studies, X11 (1899), núm. 3, 
Pp. 1-16. 
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ambiente católico muy devoto, y se dice que era llevado a misa todos los días 
y que desde su más tierna edad dio muestras de un precoz interés por las 
cuestiones religiosas, Un día, siendode edad de ocho o nueve años, Enrique 
le preguntó a su padre por qué daba las gracias a Dios; el padre le explicó 
que daba gracias a Dios por haber perdonado los pecados de los hombres 
mediante jesucristo y por haberles revelado cuál era la verdadera vida de 
piedad. Entonces el niño, con no poco espanto del padre, declaró que no 
veía que la condición pecadora del hombre hubiera mejorado gracias a la 
venida de Cristo. Y antes de que el padre pudiera decir palabra, Enrique 
continuó diciendo que no dudaba de ninguna manera que mediante la 
muerte de Cristo había quedado abierta la puerta para que todos entraran 
en el Reino de Dios, pero que, según veía él, la fe no tenia sentido alguno si 
no habia una imitación de la Pasión de Cristo, y que no encontraba de qué 
manera podrían los hombres ser restaurados lean do perfecto de rectitud 
mientras no se destruyera el pecado. Incapaz de medirse con tamara 
precocidad teológica, el señor Niclaes llevó a su hijo a conversar con un 
confesor franciscano, pero el niño no quedó satisfecho con las respuestas 
del fraile, No mucho tiempo después, Enrique comenzó a tener esas visio- 
nes que en sus años maduros lo hicieron llamarse a sí mismo “un hombre 
endiosado”. En lo exterior, sin embargo, su vida siguió siendo la del hijo de 
un próspero mercader, Durante tres años asistió a la escuela de latín de 
Múnster y, en el momento normal, se inscribió en el gremio de los comer- 
ciantes en telas, A la edad de veinte años contrajo matrimonio con una 
virtuosa doncella de familia modesta y sencilla. 

Tenía Niclaes veintisiete años cuando, por órdenes del obispo de Múns- 
ter, lue aprehendido porque se le acusaba de sostener ciertas ideas lutera- 
nas, A decir verdad, Niclaes había leído muchos escritos de Lutero, pero 
acerca de varios puntos no estaba de acuerdo con el ex-fraile agustino. No 
aprobaba, por ejemplo, los ataques de Lutero contra el clero católico- 
romano. Sentía que Lutero había descuidado, en sus enseñanzas, lo que era 
la base de la verdadera rectitud y de la santificación en Cristo. Creia, 
asimismo, que Lutero cometía un error al no insistir en una iglesia com- 
puesta de creyentes santificados. Después de ser sometido a interrogatorio 
quedó en libertad, pero poco después se trasladó, con su familia, de Múns- 
ter a Amsterdam, donde sus negocios siguieron prosperando. Sus convic- 
ciones religiosas recibieron quizá un giro cspiritualista gracias a la amistad. 
que trabó con David Joris. “David Joris puso el huevo y Enrique Niclaes ho 
empolló”, diría después un enemigo de Niclaes.? 

Al cabo de no mucho tiempo de residir en Amsterdam, Niclaes fue 
detenido, esta vez por sospeclas de ser un anabaptista miinsterita, Al 
recobrar la libertad se quedó en la ciudad hasta que finalmente se trasladó a 
Emden. 

Siendo ya Emden la base de sus operaciones mercantiles (las cuales lo 
obligaban a emprender no pocos viajes), comenzó a firmar con las iniciales 


1 Juan Rogers, Phe Displaying ef an Horrible Sect, Londres, 1579. 
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”H, N,?, que correspondían ciertimente ¡1 Heinrich Nichies”, pero que. 
en su intención, querian decir sobre mida Loma noves, “un hambre 
nuevo? Fue, en verdad, una personalidad carismática, Sabre su aparicn- 
cin exterior en sus añas maduros nos han Hegado alginos testimonios: 
era hombre “de estatura bastante elevada, alga carpulento”, y “magnilio 
en su atuendo”, can su "jubón de raso carmesi” y su Inengor barba? 

Convencido de que él y sus seguidores estaban viviendo en los últimos 
días, Niclaes se regocijaba en su experiencia dedivinización y en su vocación 
de profeta destinado a comunicir el evangelio de espiritualización 1 tmivós 
del amor divino, Escribió en su Evangelium: 


Así Dios se ha acardado final mente de los desulados, ha escuchado los suspiros y 

las plegarias de los pobres y, por amor a sus elegidos (para que su verdad y su 

voluntad sean manifiestas o declaradas y pata que se cumpla da Escritura), da 

abreviado los días de acuerdo con sus promesas, y parla abundante misericurdia 

de suameor ha hecho subrela tierra una obra grande y maravillosa * venida de su 

santo cielo, y a mí, H, N., el último de dos simios de Dios (que me hallalia 

compleramente orienta, sia respiración ni vidas enire dos mncctos), media de 
vanmiado dle la muerte y me ha vivilicaido mediano Cristo, y taidiicn ue ha 
ungido con su divino Ser, ha habitadoen mí y me ha divinizado * con dl, hacienda 
de mí un talicrnáculo viviente nna casa en que ha querido morar y una sede de sí 
Cristo, hijo de David, para que su obra maravillosa sea canocida lora, en estos 
últimos tiempos, para que la luz de su gloria sea revelada con plena ddaridad e 
insiicción, y para anunciarda venida de su Reino y el evangelio de ese Reino, asi 
corto da bienaventiranza de todas las generaciones de la tierta.* 


Una característica central de todo el pensamiento de Niclaes y que se 
percibe a lo hugo de todos sus escritos (la mayor pure de dos ciudes 
se redactó duname dos años de Eden es su dusistencia eu da rectitud 
práctica, en la santidad física o experiencia, en contraste con la justicia 
imputada, o forense, del protestantismo clásico, * Desde este punto de vista 
se encontraba cerca de la rama hofmannita-mennonita del anabaptismo 
neerlandés, así como del espiritualismo schwenckteldiano. Pero, al paso que 
en estos dos movimientos tan diferentes entre si, por lo demás-—la diviniza» 
ción tenia en común la aceptación de la doctrina de la carne celestial de 
Cristo que se entregaba al cristiano para ser asimilada interiormente (me- 
diinte los elementos eucarísticos externos o sin ellos), en el espiritualismo 
familista, relacionado con el libertinismo neerlandés de años anteriores 


% Reminiscencias comemporiucas recogidas por Charkate Fell-Susih, articalo “Henry 
Nicholas”, en el vol. XIV del Dietiunary ef National Biography, Véase iratiión Ernest A. Payur, 
“Pie Familias”, The Chronide, XV1(1055), 28-33. Ñ 

1 Habacuc, 1:15; Hechos de los Apóstoles, 13:32-33, 

* Ezequiel, 37:7.-10, 

2 Juan, 17:20-26; 11 Pedro, 1:34. 

* Evangeliun Regni: A Jofull Message of he Kingdom, published by the holie Spiritaf tio Lara 
Jesu Clirist, and sentforeth iento all Nadioas 6] People, zoltich duarthe Deieldia Joa Christ, ivatiicción: 
de €. Viiell, Amsterdam (2), 1574 (?). 

2 (1. Jones, Mystical Religion, y. 433. 
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(cap. x41,2), e incluso dependiente probablemente de él, la divinización era 
concebida en analogia con el descendimiento del Espiritu Santo desde el 
seno del Padre para morar en el Hijo, en das riberas del Jordán. En tos 
Artículos de Fe de las familistas se profesa creer en “Dios Padre Omnipo- 
tente, hacedor del ciclo y de la Tierra”, en “un Espiritu poderoso, Luz 
perfecta y clara” que, como “Dios y Salvador”, “hace su habitación, según el 
lrombre interior, en nosotres, y que de la misma manera. con la claridad de 
su haz divina ....se diviniza o se hace conformable en un espiritu de buena 
voluntad”? Expresamente disocia Niclaes el pecado y la idea de que Dios 
apruebe la conducta antinomiana -tan cercana a la superficie en todas las 
formas de lihertinismo—, estipulando, por ejemplo, en la elipsis precedente, 
que “can la bey de su castigo, [Dios] está siempre contra nosotros en el 
pecado”. En otro lugar completa su pensamiento sobre las relaciones de las 
tres Personas en la “habitación” redentora en el interior de cada creyente: 


Pres vosolros veréis con toda evidencia y, a iravés del sufrimiento, que es 
participación del sufrimiento de Gristo, no sólo percibiréis perfeciamente, sino 
que encon! raréis por experiencia, que Dios, con su Crisio y con el Espíriin Santo y 
en la compañia celestial de 10dos los santos, habirará en vosorros y vivirá y se 
moverá en vosotros, y [comprenderdis asi] que él es ciertamente vuestro Dios, y 
vosorros si pueblo. En efecto, Dios na ha escogido para habitación suya o1ra casa 
al otro Iemplo que vosolros, su: hijos divinos, la Comunidad del Amor.?? 


El amor de Dios habitindo entre los hombres del Espirim en dos i1t> 
mos dias acabó por formar, bajo el seductor ministerio de Niclaes, algo 
que se llamá Huis der Liefde o Familia Caritatis. La Casa o Familia del 
Amor vino a ser, con el tienpo, nina asociación internacional cuyos 
miembros, los familistas, se extendieron desde Eniden, pasando por Fri- 
sia y Holanda, hasta Brabame y Flandes y, poco más tarde, hasta rancia 
e Inglaterra, donde en ¿poca inmy posterior quedarian absorbidos en el 
cnaqneriso (cap. 3xx.3). Los miembros de la asociación no sólo proce- 
dian indilerentemente de las congregaciones caólicas a protestantes (e 
incluso, posiblemente, anahuptistas) que hmbiera en cl Ingar, sino que 
nada les impedía seguir conformándase, en lo exterior, a la vida parro- 
quial de esas congregaciones. (Cf. sufra. cap. xxu.5. los nicodemitas). 

Aunque los “servicios divinos” y las “ceremonias” no eran para ellos más 
que “cáscaras huecas” si se disociaban de la “experiencia”, los familistas 
parecen haber estado extraordinariamente bien organizados en las reunio- 
nes privadas, y a menudo clandestinas, que celebraban para orar. 

La calidad de miembro y la calidad de dirigente dependían, entre los 
familistas, del grado de ihinuinación o divinización, de manera que su 
jerarquía era de indole carismática, y se consideraba como una sucesión 
apostólica del Espiritu. Por debajo de Niclaes, que era el obispo o anciano 
principal.** Jrabia un grnpo de ancianos, Se conocen los nomhres de con- 


? Evangelina, exhortadio £, fols, 10h y itb 
19 Fhid, cap. Xx, fol. 48b, 


'* Según jones, op. et, p. 142, los familistas mismos na usaban la palabra “obispo”. 
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versión o nombres familistas que tomaron los tres primeros ancianos 
“endiosados”,1? Y por debajo de los ancianos estaba el grupo de los sa- 
cerdotes familistas, entre las cuales se daban tres niveles de iluminación, 
que no se sabe en qué cansistian. Ni a los ancianos ni a das sacerdotes les 
era lícito tener propiedades personales, 1? 

Niclaes consideraba el matrimonio como una ordenanza cristiana; acon- 
sejaba a las personas casadas eliminar los apetitos de la carne, y sostenía que 
la vida conyugal debía ser siempre coherente con el arñor iluminado.** 

En el interior de los conventículos farnilistas la disciplina parece haber 
estado nominalmente en manos de toda la confraiernidad, si bien los 
ancianos y los sacerdotes, como “padres de la familia” (o sea, jefes del 
conventícuto), llevaban por regla general la delantera en este aspecto de la 


. vida de la asociación, tal como eran ellos los que presidian los actos de 


culto. He aquí, por ejemplo, lo que escribia Niclaes hacia 1560 en su 
Introducción al santo entendimiento del Espejo de Justicia: 


En eleco, cada padre de una Familia que vive bajo el Amor tiene sin duda la 
libertad de usar en su familia aquellos servicios y ceremonias que él, de acuerdo 
con su entendimiento delos testimonios del Santo Espiritu de Amor, vea que son 
los niás provechosos o los más necesarios para su casa, pues para vivir uma vida 
iranquéla hay que mantener en cada casa la disciplina y la paz: es preciso, pres, 
adiestrar la dos miembros de la Familia] en esta disciplina, para que puedan 
apreodera practicar y poner por obra lo que es justo y equitativo; de esa nrinera 
se les manifiesta la verdadera justida que Dios estima. 


Aunque los ancianos y los sacerdotes ocupaban el primer lugar desde el 
punto de vista del culto y de la disciplina, Niclaes reservó, en su concepción 
del servicio religioso, un lugar para la palabra inspirada de cada uno de los 
creyentes; 


Ási, pues, sí alguien ha obtenido... algunos dones de Dios, o si alguien tiene 
alguna revelación del ciclo, o si alguien [se siente impulsado a] practicar algima 
de las funciones de la ordenanza sacerdotal, dejénosio que preste de esa manera 
un servicia al Amor, a fin de que todo esté en armonia con el Amor y que lodo se 
haga de acuerdo con el servicio del Amor.18 


Teniendo en cuenta el peligro recurrente de “pugna, disensión o 
cisma”, Niclaes instó a sus seguidores a obedecer a sus superiores espiritua- 
les en los casos de incertidumbre: 


12 Daniel, Etidad y "Pobías. El cambio de nambre hace pensar no sólo en la práctica 
morástica, Sino ¡ambién en la valdense, 

12 Payne, “Fhe Familists”, tor. eli. 

14 Casi todos dos hisioriadores modernos están de acuerdo en reconocer que cuecen de 
fundamento válido las acusaciones de laxitud moral que contra la Casa del Amor lanzaron las 
amoridades del siglo xvi. 

5 Introduction to the Holy Understanding of the Classe af Rightemasness, Londres, ra. 1574, cap, 
xxv, secciones 22.23, 

18 bd 


520 


Niclaes y dos familistas X1X.1 


Prestad oídos a los ancianos del Santo Entendimiento, y no sigáis la voluntad o 
el consejo de vuestra propia mente; seguid en cambio. con los ancianos, bajo el 
servicio del Amor, el espiritu y el consejo de la Sabiduria, y mantencos siempre 
al lado de los ancianos en la Familia del Amor, para que haya concordia, para 
que el bien se multiplique y para que se instaure el reino pacífico del Amor.*? 


Niclaes, que se sirve de la expresión "servicio del amor” de manera muy 
parecida a como los anabaptistas empleaban la palabra Gelassenheit ("deja- 
miento”), instaba alos futuros conversos a abandonar su voluntad en manos 
de los ancianos y asometerse a ellos en un espíritu de fe o confianza, a fin de 
liberarse del yo y así salvarse: 


Hay personas que andan sobremanera preocupadas, con miedo de ser engaña- 
das o seducidas, y que a causa de este miedo deciden no atenerse más que a sí 
mismas; pero como precisamente por atenerse sólo a sí mismas no prestan 

atención ala gracia que hay bajo la obediencia del Amor, se quedan para siem 
tales como son, y la consecuencia es que no llegan nunca a la Luz de Día ni al Día 
del Amor... Otras personas hay que, hallándose en verdad necesitadas de 
regeneración, en un estado de privación, se creen sin embargo muy libres y no 
quieren verse sometidas a nada, niada Escritura, nia ninguna clasede enseñanza, 
ni tampoco al servicio del Amor, y que por lo tanto, siendo como son, no llegan 
nunca a la libertad de los hijos de Dios.1* 


A diferencia de lo que ocurre con su pensamiento, la vida de Niclaes, 
especialmente a raíz de su llegada a Emden, es muy poco conocida. Es 
posible que haya estado en Inglaterra en 1552-1553 (hacia fines del reinado 
de Eduardo Vi, cuando hubo afluencia de visitantes extranjeros en Inglate- 
rra). Más adelante, cap. xxx.3, nos encontraremos con sus seguidores ingle- 
ses. Murió probablemente en Colonia hacia 1580,1% 

El familismo no representó ninguna grave amenaza para el mennoni- 
tismo. Otra cosa fue lo que sucedió con el davidjorismo, movimiento empa- 
rentado con el mennonitismo, pues los secuaces de David Joris, al igual que 
los de Menno Simons, eran continuadores y herederos de Hofmann. 

La última vez que nos ocupamos de Ei is fue en el E xu1.5, con 
ocasión de la decapitación de su madre en Delft, y el martirio de su devota 
Anneken Jansdochter en Rotterdam. Obligado a salir de los Países Bajos, 
Joris emprendió una verdadera campaña epistolar: mandó, por ejemplo, 
una apología pro vita sua al tribunal de justicia de la provincia de Holanda, y 
un escrito profético a Felipe de Hesse. En 1542 publicó su Wonderboeck. Y en 
ese mismo año estalló una apasionada disputa entre él y Menno Simons, el 
cual acusó a Joris de ser un falso profeta, el Anticristo, el "embaucador y 
falsificador de la verdad divina”. Joris trató de convencer a Menno de que 
su autoridad le venia de Dios, pero Menno rechazó sus pretensiones, y a 
partir de cierto momento decidió no tener ya nada que ver con él, 


1? 4bid., secciones 41. 


"ibid. 
% Según otros cáiculos, su muerte ocurrió en 1570. 
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Perseguido como bestia de ciudad en ciudad, cn constante riesgo de ser 
aprehendido y ejecutado -y no fueron raros los casos en que escapó apenas 
por un pelode quienes lo acosaban--, David Joris maduró en su interior unas 
ideas muy personales sobre la cuestión de la tolerancia rel igiosa, El propó- 
sito dela religión, se dijo, no es argúir sobre la relación de las Personas de la 
Trinidad, problema sobre el cual, en todo caso, el hombre no puede tener 
ningún conocimiento seguro, sino llegar a la unidad con Dios, una unidad 
que sólo se consigue por una especie de reactualización interior de la 
encarnación y de la Pasión de Cristo, La fe es una experientia interior, no 
algo que se demuestre mediante el asentimiento a un credo escrito, A la luz 
de esto, el concepto todo de herejía y ortodoxia resulta sumamente alte- 
rado; su importancia se reduce sobremanera, y la autoridad del magistrado 
en cuestiones de religión se convierte en nada, ¿Qué es entonces un hereje? 
Hereje, dice Joris, €s aquel que carece del nuevo nacimiento, “que es 
orgulloso para con Dios, que por im simple yerro exam artículo o en ma 
creencia está dispuesto a quitnde a otro sus bienes, sa hena y hasta su 
vida”.*0 Lo único de primera importancia es el Espiritu, y sin él todo es 
inútil, En cuanto a las normas politicas, los sacramentos, el credo, e in- 
cluso el martirio, todo eso es exterioridad. 

En 1543, Joris, su amjer y su familia y gran número de seguidores 
se establecieron en Basilea. Joris, haciéndose llamar Juan de Brujas (van 
Briigge), se presentó vigantente conv "un fugitivo a cansa del evangelio”. 

l y sus discípulos fueron bien acogidos, a causa especialmente de que eran, 
a ojos vistas, gente de dignidad y de sustancia, y de que compraron propie- 
dades en la ciudad, Joris dedicó su tiempo a escribir prolíficamente, * a 
pintar, y a ocuparse de su familia y de la colonia que habían constituido sus 
seguidores, Acabó por emparentar con varias familias de Basilea, y me- 
diante cartas y emisarios personales se ocupó también del gobierno de la 
comunidad que había dejado en los Países Bajos, 

Uno de sus discipulos más importantes en los Países Bajos era Nicolás 
Meynderts van Blesdijk. Se habia adherido a Menno Simons en 1536, pero 
en 1546 se hizo discipnlo de joris. Hombre educado, encontraba gran 
deleite en la lectura de los escritos de Joris, que le parecian “venidos del 
Espíritu divino”.? Defendió la posición de los davidjoristas en 1546 en 
Lilbeck contra Menno y otros, y puso por escrito sus ennvicciones en su 
Christelijche verantwoordinghe, Y Al cabo de poco tiempo Blesdijk se trasladó 
también a Basilea y se casó con la mayor de las hijas le David. Y esta vez, 
tratando tan de cerca al gran espiritualista, Blesdijk comenzó a pregun- 
tarse si, bien visto, no sería Joris un hipócrita, 


22 Bainion, Trevail, p. 138. 

21 Sus escritos se publicaron en dos Países Bajos. 

* Algunas obras de Biesdijk Ñeron publicadas por Friedrich Nippold, "David Juris von 
Deli”, Zeltschrifi fir die Histarische Theologíe, XXXI (1863), 3166; XXX1V (1884), 483.673; 
XXXV311 (1868), 475.591, 

> fbid., XXX VH1 (1969), 534-544, 
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Finalmente, Blesdijk acusó en público a Joris de llevar una vida de 
molicie y de haber desertado de su misión. Joris admitió que sus pretensio- 
nes personales habían sido exageradas. Estalló entonces la disensión entre 
los miembros de la colonia: algunos, como Blesdijk, estaban desilusionados 
de su profeta; otros lo seguían considerando como el verdadero (aunque 
contemporizador) Mesías. Cuando murió en 1556, era ya mucho lo que se 
murmuraba acerca de él. Seledio honrosa sepultura, pero ocurrió que unos 
días después su secretario, van Schor, fue excomulgado por la colonia y 
durante el interrogatorio 4 que se le sometió hizo la revelación de que el 
anciano caballero había tenido varias concubinas, hecho que «decía van 
Schor- acababa apenas de descubrir.?* Comenzaron entonces a correr 
muchas historias, algunas imaginarias, otras quizá parcialmente verdade» 
ras, pero no se emprendió dos Jable acción hasta algo después, en marzo, 
cuando se aprehendió a varios hombres de la colonia y se hizo una requisa 
en sus casas. Blesdijk acabó por revelar que van Brugge no era otro que el 
mal afamado Joris. De acuerdo con una cláusula del derecho romano, 
las autoridades universitarias ordenaron que el hereje fuera exhumado y 
quemado en la hoguera. El 13 de mayo, el cadáver fue atado a un poste 
y quemado públicamente, y al mismo tiempo se entregó a las llamas una 

“aja ena de sus papeles. 

Sus discípulos no fueron perseguidos. Se retractaron públicamente, en 
la catedral, de sus errores y de los de su caudillo, suscribieron la confesión 
de Basilca y, aparte de la aflicción en que deben haber quedado, no su- 
frieron más, 

Aunque la última vez que entrevemos la roja barba de David Joris es 
entre las llamas de una pira póstuma en Basilea, las llamas espirituales que 
él mismo habia encendido ardieron más tiempo en los Palses Bajos, donde 
una y otra vez estuvo prendiendo el fuego del espiritualismo, de manera 
que puede decirse que fue un fenómeno endémico, * 

Esta tendencia espiritualista recurrente, y que procedía desde fuera y 
desde dentro de su grey, fue lo que hizo que Menno Simons y sus lugarte- 
nientes recurrieran a la excomunión con una frecuencia extraordinaria. 


2. LA EXCOMUNIÓN EN EL ANABAPTISMO NEERLANDÉS 


La excomunión, que en la iglesia medieval había sido prerrogativa del papa, 
pasó a ser función de la iglesia local en la Confesión de Schleitheim (cap. 
vu D), y legó aser uno de los siete artículos fundamentales de los hermanos 
suizos, Exactamente treinta años después, en 1557, la severa y continuada 
utilización de la excornunión por parte de los alemanes del Norte fue una de 


+ Bainion observa que van Schor había vivido en casa de Joris, y que era improbable que 
semejante cosa ibiera podido pasarle Mradrertida a do largo de quince años. 

2 Véase H. W, Meihuizen, “Spiritualistic Tendencies and Movements among the Dutch 
Mennonites ol he Mi and 17 Centaries", AQR, AXV11 (1953), 259-304. 
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las principales razones para la formalización, en un sínodo de Estrasburgo, 
del cisma entre la Alta y la Baja Alemania, y, en los Países Bajos mismos, 

ra la separación de un grupo de moderados, conocidos como los water- 
andenses. La frecuencia y ferocidad de la excomunión entre los anabaptis- 
tas más disciplinados de la Alta Alemania, bajo la dirección de Dietrich 
Philips y Leonardo Bouwens, y con la sanción más o menos forzada de 
Menno Simons, hombre más caritativo, acabó por hacer de esa práctica de 
exclusión la caracteristica más saliente del anabaptismo en la Baja Alemania 
y en los Países Bajos. 

No estando ya la secta constituida predominantemente por prosélitos 
recién llegados de las filas del catolicismo o del protestantismo, los anabap- 
tistas, en el periodo que va de 1540 a 1557, se estaban sirviendo de la 
excomunión (y de la reintegración a la comunidad de los fieles, ceremonia 
igualmente formalizada) como algo ética, psicológica y constitucionalmente 
equivalente al bautismo de los creyentes para los miembros “por derecho de 
nacimiento”, que eran cada vez más frecuentes, y que, habiendo sido bauti- 
zados rutinariamente en la adolescencia, no habían pasado por la gran 
experiencia formativa del rebautismo público, como sucedía en los dias 
heroicos de los primeros apóstoles del nuevo evangelio, He aqui por qué la 
excomunión vino a quedar en el punto focal que antes había ocupado el 
bautismo en la eclesiología anabaptista. 

En Menno mismo podemos ver cómo la excomunión va alcanzando 
poco a poco esa preeminencia, 


a) Menno, desde su destierro de los Países Bajos (1543) 
hasta las Resoluciones de Wismar (1554) 


Dejamos a Menno Simons en los momentos en que era desterrado de los 
Paises Bajos en 1543 (cap. xrv.1), si bien tuvimos dtasión de entreverlo en 
uno de sus prolongados viajes a lo largo de la costa hanseática, en la lejana 
Livonia (cap. xv.4). 

Cuando se pronuncia el nombre de Menno, se piensa “el holandés 
Menno”. La verdad es que, de los veinticinco años que duró su ministerio 
evangélico, sólo una pequeña parte la pasó en las provincias neerlandesas 
propiamente dichas. Menno dedicó sus últimos dieciocho años al Noroeste 
de Alemania; edificó iglesias en la Frisia Oriental, en los alrededores de 
Colonia, en el ducado de Holstein y a lo largo de la costa, y no regresó a los 
Países Bajos sino en plan de visita. 

A comienzos del invierno de 1543 a 1544, Menno y su familia aparecio» 
ron en la Frisia Oriental, territorio gobernado por la condesa Ana, mujer 
tolerante. Ana acababa de nombrar superintendente de la iglesia territorial 
a un hombre que entendia la Reforma a la manera de Erasmo, Jnan Laski 
(1499-1560). Este noble polaco había hecho sus estudios en Bolonia, 


22 Oskar Bartel, fan tasda, vol. 1, Varsovia, 1995, y Hareid O, J. Brow, folin Taski:A 
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Padua, Roma y Basilea; había tomado parte, junio con su hermano Jeró- 
nimo (cap. xv.4), en la encarnizada campaña contra Fernando; había pa- 
sado por varios gas “obispo titular de Veszprém (en la Hungría domi- 
nada por los Habsburgos), secretario del rey, deán de Gniezno y arcediano 
de Varsovia. y había visitado a Melanchthon antes de unirse, en Lovaina, a 
los Hermanos de la Vida Común. En 1542, después de un furtivo regreso a 
Polonia para visitar a un hermano suyo que se hallaba moribundo, había 
renunciado a toda futura promoción en la jerarquía católica, cerrándose así 
el camino en cuanto posible sucesor de su tío, primado de Polonia, posición 
desde la cual hubiera podido implantar la Reforma. Después de su encuen- 
tro con Menno Simons en Emden, que ahora narraremos, nos lo volvere- 
mos a hallar en los momentos en que trata de mantener a raya a los 
miembros del ala radical de la iglesia reformada de la Pequeña Polonia, 
adonde habia regresado como superintendente en 1556, (De esta iglesia 
reformada se hablará en el cap. xxv.) 

Laski se encontró en la Erisia Oriental con un número considerable de 
anabaptistas, entre los cuales se contaban los belicosos batenburguenses y 
los espiritualizantes davidjoristas. El perspicaz polaco no tardó en distinguir 
entre los radicales las tendencias revolucionarias y las pacificas. Como su 
intención cra tratarlos a todos equitativamente, se alegró al enterarse de la 
llegada de Menno, a quien invitó para tener una conversación en Emden, 
capital del territorio. Con autorización de la condesa Ana, se celebró allí, del 
28 al 31 de enero de 1544, una entrevista semipública en la que Laski y Gelio 
Faber (cap. x11.1) repasaron con Menno las cuestiones debatidas de siem- 
pre: el pecado original, la encarnación, el bautismo, la santificación, la 
vocación de los predicadores. Se llegó a un acuerdo en cuanto al pecado 
original y en cuanto a la santificación, pero no en cuanto a los demás puntos. 
A Menno, según lo atestigua él mismo, sele trató con muchas consideracio- 
nes, y lo único que se le pidió fue que escribiera una declaración de fe que 
pudiera someterse a las autoridades. Él se puso a escribir, y tres meses 
después presentó su Breve y clara confesión einstrucción bíblica (1544), que, sin 
embargo, no cubria sino dos de los tres puntos discutidos, pres omitió el 
del hautismo de los infantes. Al cabo de algunos meses publicó Laski este 
escrito, sin autorización de Menno, y lo hizo seguir de ua refutación 
intitulada Defensio veras... doctrinae de Christi Domini incarnatione (Bonn, 
1545).2” Menno quedó dolido por ese evidente abuso de confianza, pues 
habia pensado que la Breve y clara confesión podia servir de base para un 
acercamiento. 

Laski parece haber seguido una doble linca de conducta para con 


Theological Biography, Cambridge, Mass., 1967 (resis de doctorado de la Universidad de 
Harvard), especiabijente cap. 4, “Jol Laski in Fast Frisia, 1543.1549%, $ 3, “Encounters 
wih die Radicads”. 

Y De Kempen, en las inmediaciones de Bonn, nos ha Hegado una confesión de fe fechada 
en 1545, que muestra adas claras la influencia de Mento sobre los anabaptistas del lugar. Véase 
J ol Gueters, “Das ¿kesie rheinische Tiuferbekenninis”, en Dyck (ed), A Llegas, pp. 
197212, 
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Menno y los mennonitas. Puso en juego su influencia para protegerlos de 
las severas medidas adoptadas en contra del grupo revolucionario, y fue 
él, de hecho, quien ayudo a redactar el primer docimento oficial (1545) 
en que se utilizó la designación de “mennonitas” (Mennistea) para las 
miembros de la facción pacifista de los anabaptistas (cap. x1iw.1). Pero su 
tolerancia estaba motivada en buena medida por la esperanza de atraer 
hacia su posición reformada a los mennonitas más razonables y, al ver 
que esta esperanza le salió vana, dejó de ser tolerante y demostró que no 
tenia intenciones de permitirles sostener de manera permanente una 
iglesia autónoma, destigada de la suya. 

Las disciisiones entre Laski y Menno quedaron suspendidas en 1548, 
debido a que en este año el arzobispo Tomás Cranmer invitó al antiguo 
arcediano de Varsovia, convertido ahora en pastor zwingliano de Emden, 
a hacerse cargo de la snperintendencia de la Iglesia de Extranjeros Re- 
formados, asociación imernacional establecida en Londres, con filiales en 
los condados circunvecinos, Después, en 1553, con la llegada de Maria la 
Católica al trono de inglaterra, Laski y muchos de los miembros holande- 
ses de la congregación tuvieron que huir en lo más crudo del invierno. El 
barco que los llevaba quedó atrapado por el hielo en la bahia de Wismar, 
y fueron los miembros de la congregación de Menno Sintons quienes 
acudieron a socorrerios en ese apuro. 

11 debare teológico sobre la encarnación entre Laski y Menno se rea- 
nudó en 1554, año en que Menno replicó a la Defensio de Laski con un 
opusculo intitulado La encarnación de Nuestro Señor. 

Menno entabló disputas con otro personaje, llamado Martín Micron. 
Entre el 6 y el 15 de febrero de 1554 tuvieron ellos dos, en Emden, una serie 
de conversaciones de considerables consecuencias literarias. Micron, edu- 
cado en la universidad de Basilea, habia estado asociado con Laski en la 
Iglesia de los Extranjeros de Londres y habia sido expulsado al mismo 
tiempo que él. Dos años después de su polémica con Menno, publicó una 
relación de ella, intitulada Zen waerachtigh verhaal der 'zammensprekinghe (18 
de junio de 1556), seguida muy pronto de una Réplica de Menno a Martín 
Micron (1556) *$ y de una Epístola a Martin Micron.?* “Tras esto, Micron 
acudió en busca de consejo a sus colegas del Sur de Alemania y de Suiza, en 
particular a Bullinger, antiguo maestro suyo, y a Calvino. Calvino le 
confesó a Micron la poca estima en que tenía a Menno y, además, redactó 
para beneficio suyo una refutación minuciosa de la doctrina de la carne 
celestial de Cristo, intitulada Contra Mennonem.* 

A los debates con Laski y con Micran hay que añadir la disputa que tuva 
Menno en 1554 con Gelio Faber (Jelle Smit). Era éste un predicador que al 


%* Menno Simons, Writings, pp. 335-913, 

39 Thid,, pp. 915-943, 

3 OC, XVI, epístola 2642, cal. 5, y epístola 2818, cols. 67.68. 

31 GC, X, cols. 167-176, Hablandode Menno, dijo Calvino que no podía imaginarse a nadie 
“más orgulloso que este asno ni más desvergonzado que este perro”. 
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principio había sido sacerdote católico-romano en Jelsum, cerca de Lecu- 
warden. A semejanza de Menno, se había orientado hacia el sacramentismo 
(cap. 1.2) y había abandonado las filas del sacerdocio en 1536, el año mismo 
en que Menno hizo otro tanto, pero siguió siendo un sacramentista y, 
posteriormente, ejerció su ministerio en Emden como pastor reformado (o 
“Zwingliano”) bajo las órdenes de Laski. En Ermden había tomado parte en el 
propio coloquio público de 1544 con Menno. Años después se sintió 

articularmente irritado por una carta anabaptista, impresa en Magde- 

urgo, que había caído en sus manos, y ala cual replicó con bastante encono 
en un folleto publicado en 1552.92 

Contra este escrito se lanzó Menno en la más larga de sus obras, su 
Réplica a Gelio Faber (1554).33 La R éplica contiene la ya mencionada autobio- 
grafía espiritual, que Menno escribió en conexión con sus prolongadas 
disputas acerca de la vocación de los predicadores y de la necesidad de la 
reordenación, pero se ocupa también del bautismo, de la Cena del Señor, de 
la excomunión, delas diferencias entre laiglesia de Cristo y la del Anticristo, 
y contiene asimismo gran número de refutaciones de puntos concretos 
suscitados por Gelio. El libro es sumamente interesante, y no sólo por la 
sección autobiográfica, intitulada “Renuncia a la iglesia de Roma”, sino 
también porque en él vemos, trabados en singular combate, a dos sacerdotes 
nativos de la misma región (alrededores de Leeuwarden) que han pasado 
por a fase sacramentista, uno de los cuales ha acabado en el anabaptismo 
y el otro en el “zwinglianismo”. El bautismo, el libre albedrío, la cristología, 
la naturaleza de la iglesia y el lugar de la magistratura eran las cuestiones 
que los enfrentaban. La Réplica de Menno se imprimió en Lúbeck, adonde 
se habia trasladado desde Wismar. 

Antes de la expulsión de los anabaptistas de Wismar por decisión del 
ayuntamiento en noviembrede 1554, Menno había convocado un sínodo de 
siete ancianos, entre ellos Dietrich Philips, Leonardo Bouwens y Gil de 
Aquisgrán (cap. xiv.3), para estudiar los puntos de doctrina y disciplina ya 
mencionados. Fruto de este sínodo fueron las nueve Resoluciones de Wis- 
mar. Las cinco primeras se referían ala excomunión y al extrañamiento, y 
es interesante el hecho de que aquí se suavizaba la prohibición de todo trato 
con el excomulgado, y se hacían excepciones (por ejemplo, en el caso de un 
comerciante que necesita absolutamente estar en buenos términos con sus 
clientes). La sexta resolución afirmaba la autoridad superior de la congre- 
gación sobre los padres de los miembros jóvenes, en caso de que a uno de 
éstos, deseoso de casarse, le fuera negado, por razones religiosas, el consen- 
timiento de los padres. La séptima permitía a los miembros recurrir a los 
tribunales y a los magistrados en los asuntos judiciales. La octava hacia lícito, 
para los anabaptistas que estuvieran de viaje, llevar un sable o una espada 
como elemental precaución contra posibles asaltantes, pero entendiéndose 


32 Eine antwett Gellij Fabri, microfim en el Goshen College. 
33 Menno, Writings, pp. 625-781. 
4 impresas en JAN, Vil, 51-53, 
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que el arma no tendría más que una función simbólica; también hacía lícito 
el que los anabaptistas llamados a cumplir obligaciones cívicas, como las de 
guardia o vigilante, presentaran armas en las inspecciones regulares, pero 
también en este caso su utilización permanecía prohibida. La novena y 
última de las resoluciones ordenaba que a nadie se le permitiera andar de 
congregación en congregación predicando y amonestando sin haber sido 
“enviado u ordenado por la congregación o por los ancianos”. 

Cuando los anabaptistas fueron obligados a salir de Wismar, Menno los 
condujo a una de las propiedades de Bartolomé von Ahlefeldt, cerca de la 
población de Oldesloe, en Holstein. Este aristócrata alemán había militado 
en los Países Bajos, y, después de presenciar la ejecución de muchos pacífi- 
cos anabaptistas, había resuelto convertir sus úerras de Wiústenfelde en asilo 
para ellos. En el año en que Menno y los de su grupo se trasladaron allí, 
ciertos anabaptistas, de quienes no se sabe otra cosa sino que caminaban en 
dirección de Oldesloe llevando gran cantidad de biblias y otros libros impre- 
sos en la imprenta anabaptista de Lúbeck, fueron sorprendidos y sufrieron 
la confiscación de su mercancia. 35 

Despidiéndonos ahora de Menno, que durante algún tiempo conti» 
nuará en Wústenfelde sus actividades sinodales, pastorales y literarias 
desde ese nuevo hogar que tuvo en el territorio de Holstein, daremos 
marcha atrás para ver la situación que él dejó a sus espaldas en los Países 
Bajos y para seguir la evolución rigorista que esta situación tuvo en manos 
de otros dirigentes. Menno había reconocido y fomentado el ascenso de un 
colega menor que él, y que durante su ausencia tendría un papel cada vez 
más importante. 


b) Dietrich Philips 


Dietrich Philips (1504- 1568), que ya nos es conocido como hermano menor 
de Obbe Philips, se había hecho cada vez más imporiante en el movimiento 
desde que fue ordenado por Obbe, hasta que hubo un momento en que el 
único eS superaba en prestigio y en influencia era Menno Simons. Más 
aún: algunos lo consideraban superior a Menno por sus conocimientos 
básicos,** por el vigor de sus escritos y por la firmeza de su mano en las 
cuesúones de gobierno. Dietrich había sido bautizado por Pedro Houtza- 
ger, uno de los apóstoles comisionados por Juan Mathijs en Leeuwarden 
entre el 25 de diciembre de 1533 y el 2 de enero de 1534, y había sido 
ordenado o comisionado por su propio hermano. Obbe refiere que Dietrich 
fue el único quele prestó ayuda para oponerse a las tendencias revoluciona- 


$ ME, 1,27: 1V, 54, 

1% Como su Excomunión y ordenanza evangélica nos día legado sólo en francés, algunos 
han creido que Dietrich conocía también esta lengua, pero el opúscuio es, probablemente, 
traducción de un original holandés que se ha perdido. Hay edición integra en Doornkam 
Koolman, Philips, pp. 207-223, Véase también William Keeney, “Dirk Philips Life”, M44QR, 
XXXI (1958), p. 174. 
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rias de los anabaptistas múnsteritas.37 Dietrich escribió contra las extrava. 
gancias de los miinsteritas, por ejemplo en su tratado Van de geestelijcke 
restitution, réplica a una defensa de Múnster que con parecido título había 
publicado Rothmann. Aunque su ordenación le venía indirectamente de 
los miinsteritas, Dietrich nunca compartió su belicosidad. Para la constitu- 
ción de la congregación de los santos le parecía preferible la práctica de la 
excomunión. 

Ya en 1537 había llegado Dietrich Philips a cierta prominencia, como lo 
demuestra la disputa que sostuvo ese año con Joaquín Kúkenbieter, teólogo 
luterano de Schwerin. Al lado de Menno participó, en 1542, en la ordena- 
ción del evangelista flamenco Gil de Aquisgrán (cap. xtv.3) y de Adán Pastor 
(cap. Xtx.2.c). Con esta ordenación, los integrantes de la que podríamos 
llamar “línea directa” del anabaptismo neerlandés, o sea, aquellos que 
proclamaban el pacifismo y quetrataban de eliminar lo que habían llegado a 
considerar como anormalidades en relación con el espiritualismo, el matri- 
monio y la Trinidad, se propusieron consolidar su posición. 

Dietrich también tomó parte en la ya mencionada disputa de Lúbeck de 
1546 (cap. x1x.1), donde Menno, Gil, Adán Pastor y él se enfrentaron a 
Nicolás Blesdijk, Éste sostuvo el punto de vista de David Joris, según el cual 
los creyentes en los principios anabaptistas podían lícitamente, por razones 
de prudencia, conformarse a las iglesias establecidas. Dietrich, en cambio, 
criticó justamente la conducta delos davidjoristas que llevaban a bautizar de 
manera semisecreta a sus hijos pequeños a las iglesias reformadas, (Como se 
recordará, el propio Melchor Hofmann, padre del anabaptismo holandés, 
abogó en una época por la suspensión temporal de la práctica del rebau- 
tismo.) El año siguiente publicó Blesdijk otro libro acerca de cinco puntos 
que originaban controversias entre el espiritualismo davidjorista (nicode- 
mismo anabaptista) y el mennonitismo, entre ellos la suspensión de los ritos 
del bautismo y de la Cena del Señor en los conventículos presididos por el 
espíritu de Joris, Aquí el argumento nose basaba sólo en consideraciones de 
prudencia, sino también en la doctrina espiritualista de Sebastián Franck, 
para el cual los sacramentos pertenecían a la infancia de la iglesia. 

Pero el espiritualismo bajo la forma del davidjorismo no fue el único 
elemento explosivo que hubo en el interior del mennonitismo durante el 
proceso de coagulación sectaria. 


€) Adán Pastor, anabaptista unilario 


En la disputa de Lúbeck de 1546, Adán Pastor, que estaba del lado de 
Menno y de Dietrich Philips en la cuestión de los sacramentos, reveló su 
inconformidad con la doctrina hofmannita-mennonita de la carne celestial 
de Cristo. También puso en duda la doctrina de la Trinidad, aceptada (con 


31 Keencoy, doc, ell, p. 175. 
3% Se imprimió como parte del Enchiridion e Manual; véase BRN, X, 342. 
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pocas excepciones) por los anabaptistas, pero que rara vez ocupaba el centro 
de la atención. 

A semejanza de Menno, Adán Pastor * (cuyo nombre de pila era Ro- 
dolfo Martens) había sido sacerdote católico antes de su conversión. Se 
había unido a los anabaptistas hacia 1533, probablemente en Múnster, y 
babía sido uno de los emisarios de Juan Mathijs, pero no tardó en pasarse al 
bando de los pacifistas, con los cuales colaboró en contra de la influencia de 
David Joris. Sin embargo, en el curso de la disputa de Liibeck se vio 
claramente que Adán Pastor distaba mucho de Menno en una cuestión tan 
importante como la cristología hofmannita: Pastor sostenia que Cristo, 
aunque portador de la Palabra de Dios, era un ser exclusivamente humano. 
La controversia pasó a ser del dominio público en 1547, en una trascenden- 
tal asamblea a la que asistieron Menno, Dietrich Philips, Gil de Aquisgrán y 
Adán Pastor, y en la cual se debatieron las doctrinas de la encarnación y del 
bautismo de los infantes, así como el problema de los matrimonios en que 
sólo uno de los cónyuges era creyente. En Emden se puso de manifiesto lo 
precario de la unidad ideológica de los anabaptistas: Adán Pastor y el 
anciano frisio Francisco de Kuyper, que habian venido apoyando a Menno 
contra los davidjoristas, se volvieron enérgicamente contra él. Adán Pastor 
sostuvo que Cristo no existió en cuanto Hijo de Dios con anterioridad a su 
venida al mundo, y que después de su encarnación no fue divino sino en el 
sentido de que Dios moraba en él. 

Enla asamblea de Emden, los capitanes mennonitas de la “línea directa”, 
reducidos ya virtualmente a Menno mismo y a Dietrich Philips, seguían 
esperando todavía que Adán volviera a ponerse de su lado. La discusión se 
reanudó en forma privada en Goch, cerca de Diisseldorí, donde Adán 
había predicado activamente y llevado a muchas personas al rebautismo. En 
Goch fue imposible cerrar los ojos al hecho de que Adán Pastor profesaba 
una cristologia sumamente “aberrante”. Dietrich Philips, con el asenti- 
miento de Menno, se encargó de excomulgarlo en 1547. Adán Pastor fue 
expulsado principalmente por sus ideas sobre Cristo y la Trinidad, pero 
también había resultado que, en cuestiones como la excomunión y la sepa- 
ración entre los fieles y el estado, era mucbo menos riguroso que el grupo 
principal de los mennonitas. 

Incluso el celoso Dietrich Philips profesaba, por supuesto, una cristolo- 
gía “aberrante”: en su doctrina, el Hijo venía a quedar subordinado al 
Padre, lo cual, sin que él se diera cuenta, lo hacía adoptar una posición an- 
ti-nicena respecto a la Trinidad. Se ve esto muy bien en su carta a Antonio 
de Colonia,* el cual se hallaba turbado por la controversia trinitaria que 


%M Vease Wilbur, Unstarianism, pp. 41-42; A. H, Newman, "Adam Pastor, Antitriniarian 
Antipaedobapilst”, Papers ef the American Society e] Clinerca Histary 2 sete, NO UDIN, 1-99: w 
$. von Dinin-Borkowsij, “Limerschungen am Schrifira der Untarier vor Fanstas Soci- 
nus", 75 fahre Stella Metulina, ap. cit, vol. V, especialmente 112. 102 95, 

49 La carta, escrita entre 1547 y 1550, fue editada e inerpretada por j. den Doornkant 
Koolman, "Een onbekende brief van Dirk Philips", NAX, nueva serie, XL (1959), 15:21. 
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habia estallado entre los mennonitas del Bajo Rin, controversia causada no 
sólo por la excomunión de Adán Pastor, sino también por las dificultades 
con que se habían topado recientemente algunos delos socios de Antonio en 
un debate, por lo demás no identificado, con ciertos ”zwinglianos” (posi- 
blemente la designación local de los calvinistas renanos) acerca de la doc- 
trina de la Trinidad. Ahora bien, cuando examinamos la doctrina de la 
Trinidad según la entiende el hormbre que agenció la excomunión de Adán 
Pastor, no tardamos en descubrir que afirma esa subordinación del Hijo al 
Padre (en cuanto Hijo, no en cuanto Palubra impersonal) que estaba impli- 
cita en toda la teología hofmannita. 

Un rasgo novedoso de la breve exposición de la doctrina trinitaria que 
hace Dietrich es su cita de un pasaje de la epistola a los Hebreos, 10:3, 
donde Cristo, el Hijo, en el momento de entrar en el mundo, se dirige al 
Padre eterno y le dice: "Me apropiaste cuerpo [antes de que el mundo 
existiera]”. Dietrich relaciona este pasaje con otros del Nuevo Testamento 
(Juan, 1: 1, Coloserises, 1:9, 11 Corintios, 5:19) y, dispuesto como está, en 
cuanto hofmannita, a hacer la ecuación entre Cristo (el Cristo preexistente) y 
el Hijo, convierte al Cristo Hijo en un subordinado del Padre (del Padre 
eterno, en la terminologia nicena) por la razón de que Dios, Dios en cuanto 
Palabra, dio al Hijo su cuerpo. De lo cual deduce Dietrich que, si bien Cristo, 
el Hijo, con su alma divina y su cuerpo celestial, procede enteramente de 
Dios Padre y de la Palabra, con todo eso no puede ser llamado Dios en el 
sentido más pleno, puesto que Dios no conoce ni principio ni fin y Cristo, en 
cambio, o sea el Hijo, tuvo un principio cuando en cierto mornento anterior 
a la creación recibió "de la Palabra” su cuerpo celestial. Y aqui hace Dietrich 
una afirmación extraordinaria: 


Así, pues, el cuerpo de Cristo no puede ser considerado realmente como Dios; lo 
que no se puede negar es que en ese cuerpo [antes de la creación del mundo, y 
luego en lorma visible desde la natividad 1errenal hasia la crucifixión] moraba 
físicamente la plenitud dela Divinidad, y que Dios estaba en Cristo reconciliando 
consigo al mundo. 


Aunque Dietrich seguía afirmando las dos naturalezas de Cristo (evidente- 
mente en el sentido de alma y cuerpo), desde el punto de vista del credo de 
Calcedonia su cristologia cra errónea, puesto que ninguna de esas dos 
naturalezas procedia de Maria, y, por lo tanto, tarmbién su doctrina de la 
Trinidad era errónea de acuerdo con el dogma de Nicca, puesto que 
postulaba un tiempo, anterior a la creación, en que el Hijo recibió el ser que 
ántes no tenía ¡1 recibir un cuerpo (y un alma) de la impersonal y eterna 
Palabra de Dios. Se comprende bien que Dietrich haya aconsejado a Ánto- 
nio de Colonia, muy prudentemente, que, salvo en caso de necesidad 
absoluta, no entablara controversias con los ”zwinglianos” sobre tales doc- 
trinas. 

Mientras tanto, Adán Pastor, que defendía inequivocamente una posi- 
ción adopcionista, liberada de toda huella de la herencia hofrnannita, se 
atrajo buen número de seguidores, especialmente en la región que queda 
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entre Múnster y Colonia. Estos hombres se dieron a sí mismos el nombre de 
adamitas (pero no hay que confundirlos con la secta medieval así llamada) o 
de adan-pastorianos. 

El vigor y la tenacidad de la nueva secta obligaron a Menno Simons a 
escribir una refutación, intitulada Confesión del Dios trino y uno.** Menno y 
Adán Pastor se enfrentaron en un último debate, el de Lúbeck de 1552, 
pero las esperanzas de una reconciliación resultaron fallidas. 

El debate de 1552 que acabamos de mencionar fue probablemente el 
que dio pie a Adán para su Underscheit tusschen rechte unde valsche leer. * 

En este tratado se esbozan trece puntos sobre los cuales existen diver- 

neias “entre la verdadera y la falsa doctrina”, a saber: 1) el verdadero y el 
also Dios; 2) la encarnación; 3) la redención, la remisión de los pecados y la 
salvación; 4) la mediación y la intercesión; 5) el tiempo de la gracia; 6) los 
predicadores, enviados por Dios, y no obligados a dar cuentas sino a Dios; 7) 
el arrepentimiento; 8) la fe, el nuevo nacimiento y la iglesia; 9) el bautismo; 
10) la Cena del Señor; 11) las instituciones humanas y las instrucciones 
divinas; 12) los verdaderos y los falsos hermanos, el Reino de Dios, la 
poligamia, la verdadera y la falsa libertad; 13) los verdaderos y los falsos 
libros. 

La sección dedicada a Dios consiste en una enumeración de los textos 
unitarios de la Biblia (Antiguo y Nuevo Testamentos), acompañada de un 
comentario muy elemental. En lasegunda sección, consagrada a la encarna- 
ción y a la cristología en general, Pastor reivindica para María todo su papel 
de madre de Jesús, afirmando que de su vientre tomó la misma carne de 
Adán que toman todos los nacidos de mujer. Atacando los deficientes 
conocimientos biológicos de Menno, observa Pastor que Dios, al dar tanto 
a Adán como a Eva el precepto de fructificar y multiplicarse, empleó el 
imperativo plural, construcción que no hubiera venido al caso si única 
mente el semen viril fuera fructífero o dador de nueva vida. En cuanto Hijo 
unigénito de Dios Padre, milagrosamente concebido en el vientre de María, 
Cristo es merecedor de todo poder y gloria; pero Pastor afirma que nin- 
guno de los pasajes debatidos del Nuevo Testamento indica que el Hijo, con 
anterioridad a la encarnación, hubiera sido plena y autónomamente Dios. 

En la octava sección de su tratado, Pastor afirma que no hay conexión 
entre la fe regenerativa y el bautismo, el cual queda reducido a un símbolo 
de pertenencia a la alianza. 

A lo largo de esta controversia trinitaria procedió Adán Pastor con 
seriedad y espíritu crítico, pero $e mantuvo manso, reverente y compren- 
sivo en sus argumentos contra las formulaciones nicenas. 

Es muy posible que su influencia se haya extendido aguas arriba del 
Vístula hasta llegar a Cracovia, donde los anabaptistas unitarios polacos 
(cap. xxv.2) parecen haber conocido su nombre, sus ideas, sus argumentos y 
sus métodos de análisis bíblico, 


4 Menno, Writings, pp. 197.498. 
1% BRN, V, 315-581. 
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d) Leonardo Bouwens y la retirada de los waterlandenses 


La disputa de Liibeck de 1546, que sacó a la luz el unitarismo de Adán 
Pastor, nos da también ocasión de presentar a Leonardo Bouwens, que 
hacia estos momentos comienza a destacarse como figura prominente de la 
“línea directa”. Nacido en Sommelsdyk en 1515, Bouwens había sido, en su 
moctedad, miembro de una cámara de retórica, Fue Menno quien lo ordenó 
como anciano en Emden, en 1551, y a partir de este año se extendió su 
influencia desde Harlingen, en cuyos alrededores residía, hasta la Frisia 
Oriental y la Frisia Occidental y las islas del Mar del Norte. No tardó en 
rivalizar con sus colegas mayores, y llegó incluso a oponerse a ellos. 
Bouwens fue el más rigorista de todos los caudillos neerlandeses en lo 
que se refiere al empleo de la excomunión, y fueron sus excesos los causan- 
tes de la deserción de los waterlandenses. Su postura en este terreno se fue 
hadendo más y más severa. No contento con el precepto paulino de no 
comer en compañía de los infieles, o sea de los excomulgados (1 Corintios, 
5:11), Bouwens declaró prohibido todo comercio social con ellos, e incluso la 
relación conyugal. De manera casi sistemática, fue partidario de la aplica- 
ción de la excomunión incluso sin la amonestación previa. Hubo casos en 
que los ancianos, o los comisionados por ellos, no tuvieron empacho en 
meterse de noche en casa de un hombre adúltero o culpable de alguna otra 
infidelidad (y, en consecuencia, excomulgado) para quitarle a su mujer y a 
sus llorosos hijos, y así poner brutalmente en efecto la excomunión.4 
Los últimos años de Menno estuvieron turbados por las controversias 
cada vez más enconadas y serias que estallaban entre las congregaciones 
neerlandesas. Ya hemos visto cómo en Wismar cinco de las nueve resolu- 
ciones de 1554 estuvieron dedicadas a la excomunión, Menno, Dietrich 
Bouwens habian llegado ya a un acuerdo provisional. : 

. La primera indicación de la seriedad de un nuevo conflicto ocurrido en 
los Países Bajos le llegó a Menno por carta, en 1555. Cinco hermanos de la 
congregación de Franeker (en la Frisia Occidental) le explicaban en esa 
carta ** cómo su iglesia se hallaba dividida en torno al problema de si, en 
caso de un pecado público y escandaloso, era adecuado atenerse al precepto 
de Cristo (en San Mateo, 13: 15-18) de hacer tres amonestaciones, y de si, en 
caso contrario, no convendría que la excomunión fuera igual de rápida e 
inexorable para delitos menos graves. En su respuesta,** Menno declaró 
qu “algunos pecados, como por ejemplo el asesinato, la brujería, el incen- 

io, el robo y otras fechorías criminales, que en todo caso requeririan e 
implicarían un severo castigo a manos de los magistrados”, merecían cier- 
tamente ima excomunión instantánea. Sin embargo, para los pecados 
menos graves, y para los pecadores arrepentidos, Menno defendió el 


$ Y, Buruma, Ha Auwedijl der denpsgesinden in de xestiende eco, Amsterdara, 1914. 

4 impresa en BRN, Vi, 444.447. 

% Instrucción a la iglesia de Franéher sobre la disciplina, irad, al inglés en Writing, pp. 
1043-1045. 
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procedimiento moderado tradicional, en el espíritu de sus escritos anterio- 
res. Calificó de “absolutamente espantosa”, propia de un “inaudito fana- 
úsmo”, la actitud de algunos rigoristas de Franeker que exigían que hasta 
un transgresor en materia de poca monta, y que con muestras de dolor y de 
pena se había disculpado ante un hermano, siguiera estando obligado a 
confesar su falta ante toda la congregación, o sujeto a excomunión al 
igual que el más culpable de los transgresores empedernidos. 

El propio Leonardo Bouwens desencadenó la crisis cuando amenazó, en 
Emden, con excomulgar a una mujer casada que se negaba a huir del trato 
con su marido, el cual había sido excomulgado de la noche a la mañana por 
una razón que ni siquiera le fue comunicada. Menno reaccionó con una 
nueva carta € en que se declaraba enérgicamente en contra de semejante 
práctica y expresaba la esperanza de que, siempre y cuando el cónyuge 
excomulgado no hiciera ninguna otra cosa que obstaculizara la vida espiri- 
tual y las obligaciones eclesiásticas del otro, la excomunión no significara 
necesariamente la suspensión del trato conyugal. 

Sin embargo, de ninguna manera se puede decir que la posición de 
Menno, aunque menos estricta que la de Bouwens, haya sido blanda. De 
hecho, casi por esos mismos tiempos (abril de 1556) se encontraba en una 
situación difícil con dos hermanos, Zylis Jacobs, de Monschau (Eifel), y 
Lemke Bruerren, de Maastricht, que desempeñaban su ministerio, el uno 
desde Colonia hacia el sur (hasta Estrasburgo) y cl otro en Júlich, y en 
opinión de los cuales Menno era demasiado riguroso. Los anabaptistas de la 
Alemania central y dela Alemania meridional excluían de la comunión a las 
personas excomulgadas, pero no huían de ellas en el trato cotidiano. Cogido 
entre dos fuegos, Menno acabó por inclinarse más y más hacia la posición 
de Bouwens, movido por “la falta de disciplina” de los alemanes del Sur e 
intimidado, además, por la amenaza de Bouwens de hacerlo a él mismo 
objeto de excomunión (1). Menno resolvió conservar intacta la disciplina, 
aunque ello significara dar su aprobación al extremismo de Bouwens, y, 
muy a su pesar, declaró finalmente que todos los lazos humanos, incluso los 
matrimoniales y familiares, tenían que quedar coriados por la fuerza su- 
prema de la excomunión eclesiástica. Esta actitud provocó la oposición de 
los hermanos de la zona central del Rin. El último escrito de Menno que ha 
llegado a nosotros es una Réplica a £ylis y Lemke (1560)* en la cual hace 
una defensa de su recién endurecida postura. No cabe duda de que se 
hallaba profundamente mortificado por toda esa controversia, y deploraba 
ciertamente haberse visto forzado a hacer suya la actitud extremista, 

Leonardo Bouwens, empeñado en llevar hasta el final su ventaja, exco- 
mulgó a los dirigentes de la facción moderada de las iglesias de Franeker y 
Emden. A Enrique Naaldeman, de Franeker, partidario de la triple amo- 
nestación apostólica, que hasta entonces habia constituido la norma, le 


% Menno, Writings, pp. 1051-1032. , y 
$1 Fbid., pp. 990-1015. El Irasfondo regional de Zylis y Lembe fue estudiado por Ernest 
Croús, “Anabaptism in Seileiden-inaheElfal", MR, XXXiV (1960), 188-191. 
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escribió Menno con esperanza de que él y sus seguidores llegaran a reconci- 

liarse con la congregación de donde habian sido expulsados, pero en 1556 
la ruptura se hizo definitiva, y nada pudo contra ella el coloquio celebrado 
en Harlingen en 1557. Naaldeman, capitaneando a los “franekerianos” 

moderados, hizo causa común con otras facciones “liberales” análogas de 
Emden, como la encabezada por Jacobo Jans Scheedemaker, y con las otras 

comunidades de Waterland (distrito de la provincia de Holanda) y de la 
Frisia Occidental, constituyendo así el bando que muy pronto se llamaria 
de “los waterlandenses”, Con este nombre vino a designarse lundamental- 
mente una tendencia religiosa más que una región geográfica. Bouwens y 
sus seguidores les aplicaron el mote de “los Schecdemakers”, por el nombre 
desu cabecilla, y aludiendo, con un juego verbal, a su calidad de “hacedores 
de cisma”. En realidad, es claro que en un sentido los rigoristas eran los 
innovadores, y por lo tanto los causantes de la escisión. 

Los waterlandenses no sólo fueron los menos rigoristas, sino que, ade- 
más, muy pronto demostraron ser los más “progresistas” entre los menno- 
nitas neerlandeses, los que mejor se adaptaron a las condiciones culturales, 
Desde el principio mantuvieron contacto con el “mundo”, aprobaron las 
bodas mixtas (con miembros de o1ras iglesias) y, con el tiempo, llegaron a 
aceptar ciertos cargos magisteriales no muy prominentes y que no exigían 
de ellos el empleo de la espada. Por otra parte, juzgaron inadecuado 
llamarse por el nombre de un candillo y, rechazando la designación de 
mennonitas, prefirieron llamarse simplemente doopsgerinden (favorecedores 
del bautismo).** Los waterlandenses organizaron calladamente sus frater- 
nidades en forma de congregaciones de régimen democrático, sin lugar 
para ancianos u obispos que las dominaran. Muy pronto lograron una vida 
congregacional juiciosa y bien organizada, y concertaron arreglos para 
ayudarse los unos a los otros con la predicación. Reconocieron como cristia- 
nos a todos aquellos que hubieran experimentado la regeneración del 
hombre interior mediante la fe en Jesucristo y gracias al poder de Dios. 
Leonardo Bonwens declaró que los waterlandenses eran una “carreta de 
basura”; pero fueron el único grupo anabaptista de los Países Bajos que se 
vio libre de cismas durante los años que siguieron. 

En 1557, el año del coloquio de Harlingen, llegaba también a su desen» 
lace el descontento que entre los hermanos de Suiza y de la Alemania 
meridional habia venido fermentando frente a las doctrinas extremistas 
sobre la excomunión y la encarnación (carne celestial). En ese año se llevó a 
cabo en Estrasburgo una conferencia que, después de reunirse dos veces 
(antes y después de consultar a Menno), decidió repudiar la posición men- 
nonita. Esta conferencia fue la última de una serie de tres (cf. infra, cap. 
Xxx1. 1). De la primera, celebrada en 1554, no se sabe prácticamente nada. 
La segunda conferencia de Estrasburgo, celebrada en agosto de 15553, 
congregó a anabaptistas de la Alta Alemania (hermanos suizos, hutteritas, 


4 En 1796, esta palabra se convirtió en la designación oficial de todos los mennonitas 
holandeses, 
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pilgramitas de la Alemania meridional) y a un pequeño número de menno- 
nitas (Hlamados localmente hofmannitas). En esta reunión, que no nos es 
conocida más que por una carta circular que el grupo envió a los Países 
Bajos,** las discusiones se limitaron a la doctrina de la encarnación, La 
opinión que prevaleció fue que el Nuevo Testamento no ofrece textos con 
los cuales se pueda demostrar terminantemente si la naturaleza de Cristo es 
celestial o adámica. Se llegó así a la decisión de que todos los fieles, de la Alta 
y de la Baja Alemania, se atuvieran alas expresiones del Nuevo Testamento 
y se dejaran de elaboraciones especulativas sobre ellas. En cambio, no 
parece haber habido acuerdo entre las dos facciones sobre la cuestión de si 
Cristo fue capaz de pecado, pues aquí la carta se limita a hacer votos por que 
los participantes “trabajen por la paz”.50 

Antes de la tercera conferencia de Estrasburgo, Leonardo Bouwens 
-quien, como hemos visto, había conseguido entre tanto la adhesión de 
Menno a su concepto estricto de la excomunión- creía que, mediante el 
apoyo y la influencia de Menno, le sería posible atraerse a su lado a los 

emanes del Sur. Con esa idea, convocó a una conferencia que debía 
celebrarse en Colonia en la primavera de 1557. Pero los alemanes del Sur, 
ocupados con sus planes para la nueva conferencia de Estrasburgo de ese 
año, no se presentaron en Colonia. En vez de ir personalmente a Estras- 
burgo, donde habria tenido que meterse en el grau debate sobre el pecado 
original, Bouwens prefirió confiar en una carta fuerte de Menno a los 
hermanos de la Alta Alemania sobre la excomunión “común”. Para él, 
según hemos visto, la excomunión “común” suponía huir de toda conversa- 
ción, inclusive el saludo civil, el trato comercial y (en el caso de que uno de 
los cónyuges estuviera excomulgado) las relaciones conyugales. 

En la tercera conferencia de Estrasburgo, celebrada en 1557, con asis- 
tencia de representantes venidos, al parecer, hasta de la remota Mora- 
via! la carta de Menno no tuvo la resonancia que Bouwens deseaba, El 
efecto que tuvo fue más bien contraproducente. Los anabaptistas de la Alta 
Alemania recibieron siu la menor simpatia la propuesta de Menno, y, si bien 
redactaron su contestación en lenguaje fraternal y apologético, no por ello 
Tue menos categórico su rechazo. Suplicaron a los hermanos neerlandeses 
que no insistieran en un punto tan delicado, y que podría ocasionar la 


4 Huishof, op. cit, pp. 219-222. Véase el artículo “Strasbourg Conferences”, por Harold 
Bender, en la ME, 1V, 642-644, donde hay una valiósa ordenación y caracierización de estos 
sínodos. La primera conferencia, de marzo de 1554, tuvo una asistencia de seiscientos anabap- 
tistas. Hubo todavía vna cuarta conferencia, en 1568, No se sabe si los neerlandeses tuvieron o 
no algo que ver en la primera: la documentación es muy escasa. 

$9 Huishof, op. cit, p. 223. 

5% Asistieron representantes “van der Eyfel acen 101 Maerlant toc. Marlant no es precisa. 
mente Mábren, y en todo caso los Hegados de Moravia no tenfan por qué ser necesariamente 
hutteritas, como piensa Kiwiet, Marperk, p. 68, Kiwict se apoya en “Timotheus Róhrich, 
Geschichte der Reformatien im Elsass, vol. 111, Estrasburgo, 1832, p. 139, el cual, asu vez, remite a 
Johana Oitins, Annales anabaptistici, Busilca, 1672. pp. 120 y 127. Róhrich menciona de 
pasada a uu tal Martín Stenmbach que a la sazón andaba por al, haciondose pasar por Elías 
y acandillando aun grapa amado dde dos Lichtsehes (conlasa alusiva a Jeremías, 48:12). 
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ruptura, Todo fue en vano, porque eso precisamente era lo que Leonardo 
Bouwens estaba determinado a hacer. La mano de reconciliación que se le 
tendía fue rechazada: en una reunión que celebraron a fines de ese mismo 
año. los ancianos neerlandeses excomulgaron a los alemanes del Sur y 
dedararon inválido su bautismo. La excomunión rigorista se estaba convir» 
tiendo en la base de los anabaptismos anabaptistas. 

Así la ciudad de Estrasburgo, desde donde en 1530 Melchor Hof- 
mann se había encaminado a Emden para anunciar entre los alemanes de 
las tierras bajas el evangelio anabaptista de un bautismo concebido como 
una allanza o como 1mas bodas del creyente con Cristo, acabó siendo, un 
cuarto de siglo más tarde (1555 y 1557), el teatro de la rnptura formali- 
zada entre los alemanes del Norte y del Sur en torno a las implicaciones 
eclesiológicas (la pureza de la iglesia y el rigor de la excomunión) de las 
dos doctrinas que Hofmann habia elaborado precisamente durante su 
permanencia en Estrasburgo. Su doctrina de la carne celestial de Cristo, 
con sus implicaciones eclesiológicas de perfeccionismo, había llevado a la 
excomunión rigorista de todos aquellos qne, a causa de un adulterio es- 
piritual, quedaban descalificados de la participación en la vida corpora- 
tiva del cuerpo celestial único. De esa manera hemos cerrado el eírculo 
en la parte de nuestra exposición que se refiere a la teología nupcial del 
bautismo. El eirculo-comenzó en Estrasburgo en 1539 (cap. x1.1) y acabó 
en Estrasburgo también, en 1557. 

La exposición que hicimos en la sección primera del capítulo xtv se- 
guramente habrá demostrado cómo, en un principio, Menno veia en la 
excomunión un instrumento de reforma y un medio de conseguir la re- 
conciliación. incluso después de haber cedido a la influencia de Leo- 
nardo Bouwens, siguió dando muestras de mucha agudeza en su análisis 
de los dos peligros que podían dar al traste con ella: por una parte, los 
arrepentimientos teatrales y fingidos de los transgresores, y por otra, un 
apego excesivo y farisaico a los estandartes de la pureza. En sus últimas 
palabras sobre el asunto, escritas después de la ruptura con los alemanes 
del Sur, no resuena la nota de condena, sino un acento de esperanza en 
el remedio para el hermano extraviado; 


¡Que la iglesia] lo eve al altar del Señor, lo rocíe con el hisopo espiritual de 
Dios, le declare la gracia de Cristo y, de este modo, lo reciba de nuevo como 
amado hermano en jesucristo y lo acoja con el saludo de su santa paz, pues el 
Señor... no desea la muerte del pecador, sino que se arrepienta.$? 


El espíritu de que quiere ir impregnada esta amonestación se aprecia 
mejor cuando se lee el relato de cómo se hacía, de manera ya formali- 
zada, la ceremonia de readmisión. El hermano o la hermana que había 
sufrido excomunión y mostraba arrepentimiento se presentaba ante toda 
la congregación mennonita reunida. Los ancianos le pedían que confe- 


32 Instrucción sobre la excomunión, trad. en Writings, pp. 861-998, 
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sara públicamente haber provocado la ira de Dios con sus transgresiones 
y su pecado, y haber causado así él inismo, o ella misma, su excomunión. 
Hecho esto, tomaba la palabra uno de los ancianos para lHamar la aten- 
ción sobre la importancia del arrepentimiento y la conciencia de la culpa. 
Se le preguntaba entonces a la persona que pedía su readmisión si estaba 
verdaderamente arrepentida de sus errores de toda corazón y si, co» 
la gracia de lo alto, esperaba poder servir a Dios en lo sucesivo. Al recibir la 
respuesta afirmativa, el anciano proseguía: “Si te has reformado y te has 
convertido sinceramente, declaramos que la gracia de Dios esiá contigo.” 
Á esto seguía la lectura de un texto de la Escritura. Se le preguntaba 
luego al hermano readmitido si quería que la iglesia rogara por él. Él, 
naturalmente, contestaba que sí, y entonces la congregación se ponía a 
orar. Permnada la oración, el anciano decía: “Asi como San Pablo [Ro- 
manos, 15:7] ordenó que nos acogicramos los unas a dos opos tal como 
Cristo nos acogió a nosotros, así nosotros 1 acogemos abora a td” Por 
último, el hermano readmitido era despedida con una amonestación es- 
pecial,53 

La frecuencia con que se echó mano de la excomunión es una prueba 
clara de que la readmisión fue asimismo frecuente. Y no sólo eso, sino 
que, al formalizarse entre los mennonitas, vino a ser parte integrante de 
un ciclo penitencial pecado-excomunión-arrepentimiento-readmisión, 
que correspondia grosso modo al ciclo católico de pecado-confesión- 
penitencia-absolución. 


3. De La MUERTE De MenNO (1561) aña be Dieraica (1568): 
LA INFLUENCIA DE SEBASTIAN PRANGCK 


Menno Simons, entristecido por las controversias, paralítico, desconso- 
lado por la pérdida de su esposa, murió en Wiistenfelde el 31 de enero 
de 1561, el mes en que se complian exactamente veinticinco años de ha- 
ber abandonado la parroquia catálica de sí nativa Witmarsum. 

Entre su muerte y la de su socio más cercano, Dietrich Philips, ocu- 
rrida en 1568, los acontecimientos literarios más importontes entre los 
neerlandeses y los alemanes de las tierras bajas fueron la publicación de 
lo que más o menos podría llamarse la primera edición del Espejo de los 
mártires (1562) y la de un volumen, intitulado Enchiridion, que contiene 
una seric de escritos de Dietrich. En el terreno de la doctrina y de la 
disciplina, los sucesos sobresalientes fueron la renovación de la pugna 
con los espiritualistas, ocasionada por la publicación en traducción ho- 
landesa de dos cartas de Sehanián Franck (1564), y la división en torno al 
problema del yigorismo en el empleo de la excomunión entre los men- 


3% Anna Brons, Ursprung, Enteiciduag und Sehichsalo der altevangelischen Vaufgesinates oder 
Mennoniten, Norden, 1884, pp. 121-122; vénse ambien Frank €. Peters, “The Ban in dhe 
Wriings of Menno Simons”, ATQR, XXIX (1955), 31-32. 
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nonitas de Frisia y los de Flandes (1567). Como este último suceso 
está relacionado con la huida de los flamencos y con el auge del calvi- 
nismo nacionalista en 1566, dejaremos para más adelante (cap. xxx, 1) el 
relato correspondiente. 


a) “Het offer des Herren”, 1562 


Mientras dedicamos nuestra atención a la historia de la teología y de la 
organización de los anabaptistas en los Países Bajos, seguramente no nos 
hemos olvidado de que esa evolución, acompañada de controversias, tuvo 
lugar frente a una persecución severa y sistemática. Desde muy al princi- 
pio, los anabaptistas crearon una teología y una himnodia del martirio, y 
se consideraron a sí mismos como la iglesia sufriente, el grupito de santos 
escogidos, sucesor del “resto de los justos” del tiempo de los profetas. La 
ofrenda del Señor (1562), que ya hemos citado varias veces en su versión 
final (el Espejo de los mártires de 1660), es una recopilación de relatos sobre 
la muerte de una serie de mártires anabaptistas neerlandeses. Contiene 
incluso una relación del interrogatorio a que fue sometido un mártir de 
la Alemania meridional, Miguel Satiler (cap. v1.2). Todas las ediciones 
incluyen un cancionerillo (een lietboecxken) que trae cantares de consuelo, 
de lamentación y de aliento, en algunos de los cuales se relatan historias de 
mártires.* En su porción principal, Hat offer des Herren es un registro 
de los procesos y cárceles que sufrieron los anabaptistas; reproduce las 
últimas cartas enviadas por los mártires a sus deudos cercanos o a los 
hermanos en Cristo, recoge las reminiscencias de los testigos presenciales, 
y transcribe asimismo buen número de himnos. Algunos de estos docu- 
mentos, escritos por los propios prisioneros, reflejan vívidamente la fir- 
meza de su valor, la seriedad de sus convicciones cristianas y su caridad; 
hay incluso algunas muestras de “humor negro”. La fecha de publi- 
cación de este libro es una buena indicación de la evolución interna 
de la comunidad mennonita. 

En 1562, un año después de la muerte de Menno Simons, los anaba 
tistas neerlandeses podían tender hacia atrás la mirada y ver cómo toda 
una tradición había ido pasando poco a poco de la penumbra a la clari- 
dad. Habían llegado a un momento en que podían permitirse un respiro 
para ponerse a recordar a sus mártires. Y no porque en 1562 no hubiera 
martirios, pero eran ya utartirios de leales seguidores, no los de los 
primeros heraldos de la fe. Los anabaptistas de la segunda generación 
comenzaron a hablar del martirio como del patrón normal de la vida 
cristiana justamente hacia la época en que ya no les era impuesto por un 
gobierno hostil. En 1566 los Países Bajos iban a estar en guerra, bajo el 
mando de Guillermo el Taciturno, contra los opresores españoles. 


24 Véase Rosella Reimer Duerksen, “"Duich Anabapist Hymnody of the Shacenth Cen- 
tur”, en Dyck (ed), A Legacy, pp. 103-318. 
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Además de la retirada de los baptistas waterlandenses, «que en 1557 pre- 
firieron la excomunión tal como la practicaban los del Sur de Alemania, 
más de acuerdo con el Nuevo Testamento, precedida de la triple adver- 
tencia; además del repudio de los adan-pastorianos unitarios, un decenio 
antes (1547), además del rechazo de las propuestas de unión que por 
segunda vez hicieron los davidjoristas en l.úúbeck en 1546; y además de la 
deserción de Obbe Philips en Amsterdam y de la aparición de los familis- 
tas en Emden hacia 1541, hubo aún otra manifestación de la pugna entre 
el espiritualismo y el anabaptismo en el seno de la Reforma Radical, a 
saber, la enorme difusión que tuvieron las obras de Sebastián Franck y 
sus frecuentes traducciones al holandés,3 sin contar las reediciones que 
siguieron imprimiéndose hasta bien entrado el siglo siguiente. Puede 
alirmarse que la embestida espiritualista contra el cuerpo principal del 
mennonitismo se hizo especialmente vigorosa en 1564. Dos cartas que en 
otro tiempo había mandado Sebastián Franck a los simpatizantes que te- 
nia en la Baja Alemania se publicaron ese año en iraducción lolandesa 
de Pedro de Zuttere, y la gran difusión del impreso es prueba del en- 
canto que esas cartas poseían, La tentación de dar un giro espiritualista a 
la religión fue tan grande en los Países Bajos como en el Sur de Alema- 
nia, donde Marpeck estaba batallando con Schwenckfeld (cap. xvus). La 
edición holandesa de las cartas de Franck fue sintoma de una reacción 
muy difundida contra el rigorismo de Bouwens. 

La primera de estas dos populares cartas era el manifiesto sobre la 
Ecclesia spiritualis que Franck había dirigido a Juan de Campen en 1531 
(cap. xvit.3). La otra carta estaba dirigida a los cristianos de la Baja Ale- 
mania, que “viven como ovejas entre lobos”. Había sido escrita a petición 
de un tal Juan von Bekesteyn, de Oldersum (cap. x1v. 1), asilo lamoso, en 
las inmediaciones de Emden, para no pocos refugiados sacramentistas, 
anabaptistas, y ahora espiritualistas, Bekesteyn habia visitado a Franck 
en Basilea hacia 1541. Otra persona que en los Paises Bajos sufrió visi- 
blemente la influencia de Franck fue David Joris. Verdad es que Joris 
escribió antes y después de Franck, pero en la principal de sas obras, el 
Wonderboeck de 1542, es evidente que, bajo la influencia del espiritua- 
lismo de Franck, ha pasado del profetismo extático a un misticismo 
quietista, Y otro que utilizó los escritos de Franck fue Enrique Niclaes. 

El sacramentista “nacional-reformado” Anastasius Veluanus (Juan 
Gerritszoon Versteghe, natural de Veluw), en un opúsculo intitulado Le- 


38 Vénse Brino Becker, "Nederlandache verullagen van Sebastían Francks goschrif> 
le, NAK, 0.5, XXi (1928), 149-160, Tres de las obras de Franck sélo sobreviven ibiacias 
en huducciones holandesas de peca más tardía, a salir: 1d Reino de Croto (Gonda, 1811 y 
1617), que es su libro más sistemático, Del Mundo, que es el reino del Demonio (Gouda, 1618) 
y un tratado sobre La comunión de la santos (Gouda, 1618). Un sermón comin “Herr Cines”, 
Que va incinido en la seganda de estas Ives traducciones holandesas con el iñtudo de “Tra. 
tado sobre el pueblo”. había sido rechazado en Ulm, en 1538, por los censores, 
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hen wechwyser (Guía del laico), publicado en 1554, atacó a Sebastián 
Franck llamándolo impuro y manchado de errores peligrosos en cada 
uno de los articulos de su fe; en 1557 escribió un tratado sobre la Cena 
del Señor, en el cual se refiere a la presencia de los “sebastianistas”, tal 
como en su Confesión de 1561 habla de los “franckistas”. 

Así, pues, hacia 1564 no podía estar más claro que el espiritualismo 
individualista de Franck era atractivo para muchas personas que profe- 
suban el mennonitismo, y en 1567 Dietrich Philips sintió la necesidad de 
responder al reto que significaban las dos cartas franckistas, poniendo en 
guardia a sus congregaciones contra la amenaza espiritualista 5 

Philips, en efecio, se enfrentaba a un peligro que amenazaba a las 
comunidades disciplinadas de los anabaptistas justamente en el momento 
de la historia de Holanda en que un nuevo movimiento bélico, ya no 
apocalíptico, como en el caso de los miinsteritas, sino nacionalista, había 
surgido bajo el estandarte del calvinismo predestinario para emancipar a 
los Países Bajos del yugo de los Habsburgos. También los calvinistas te- 
nian sus conventículos clandestinos, y habían adoptado una confesión na- 
cional de te en Amberes, la Confessio Belgica de 1566. Habiendo limpiado 
completamente sus filas del linaje de santos batalladores, los anabaptstas, 
unidos en un grupo de santos pacifistas y pacientes, no podían permitir 
que, bajo la influencia de los espirituralizantes, se herrumbraran sus úni- 
cas armas y se echaran a perder sus únicas provisiones, a saber, su bau- 
tismo de los creyentes como signo, su banquete eucarístico con el Cristo 
resucitado y su severa excomunión, tan expeditamente practicada, 

En el mismo año en que se publicaron en holandés las populares car- 
tas de Franck publicó Plulips su teología sistemática. 


O) El “Enchiridion” de 1564 


El libro de Dietrich Philips, publicado en 1564 con el erasmiano título de 
Enchiridion o Manual del soldado cristiano, 5* correspondia, por sus dimen- 
siones y por su calidad de obra sistemática y organizada, al Fundamento de 
la doctrina cristiana de Menno, publicado casi un cuarto de siglo antes 
(1540). Fue en Polonia, en las regiones con núcleos de población de ha- 
bla holandesa y alemana, donde Dietrich tuvo tiempo de reunir sus di. 
versos escritos y darles aspecto de manual. Habia seguido a Menno 
hasta el delta del Vistula, y desde 1555 hasta su muerte, en 1568, su base 
fue Danzig y luego Schottland, región esta última que quedaba justa. 
mente fuera de la Jurisdicción de la ciudad, y desde donde siguió ha- 
ciendo frecuentes viajes por mar a los Países Bajos y a Emden. 


38 BRN, X, 473 ss. Véanse Bruno Becker, "Nicolais inlassching over de Franckisten”, 
NAK, nos, XV111 (1925. 


3 BRN, X. Hay traducción inglesa de Abraham B. Kolb, Elkhart, indiana, 1930. Y 
véase William Kecnoy, “The Wriings of Dirk Philips", MGR, XXX1l (3958). 
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El Enchiridion, volumen de casi 650 páginas, incluye prácticamente 
todo cuanto hasta entonces habia escrito Dietrich.39 Algunos de los trata- 
dos que lo integran nos son ahora de especial interés. 

En la misma línea de Hofmann y de Menno, el Enchiridion pone de 
relieve las implicaciones eucarísticas y soteriológicas de la doctrina de la 
carne celestial de Cristo.5% Dietrich es aún más explicito que Menno en 
cuanto a la identidad de la carne celestial y el maná de la comunión: 


Cristo dice y repite, en el evangelio de San Jnan, que su carne es verdadera 
comida y su sangre verdadera bebida. Por lo tanto, nos importa ver y conside- 
rar de qué manera podemos y debemos comer su came y beber su sangre, y la 
manera es ésta; acepiando y obedeciendo la palabra de Dios con corazones 
puros y en una fe verdadera... Y el pan vivo (que es Cristo y su carne) es, 
fuera de toda duda y contradicción, la Palabra de Dios, y así todo aquel que 
cree en la Palabra de Dios y la obedece, recibe a Cristo, Palabra de vida y pan 
del cielo, y come la carne y bebe la sangre de Cristo. Por eso dice Jesús que sn 
carne es "verdadera comida” y su sangre "verdadera hebida”, porque la Pala. 
bra de Dios es verdadero alimento del alma. 


Á semejanza de Hofmann (cap. x1.3), Philips recurre a la imagen del 
rocío, heredada del misticismo medieval: 


Jesucristo es el pan vivo que vino como rocío o maná del ciclo, y lo que fue 
alimento de los ángeles se ha convertido 1ambién en alimento de los hombres 
[Salmo 78:25]. Pero el pan que es él mismo, y que él da de comer a los hom- 
bres (o sea a los creyentes), es la carne que él entregó para que el mundo 
tuviera vida. 


En La regeneración y la nueva creatura, de donde está tomada la cita 
precedente, Philips expone su concepto de la salvación, la cual -dice- no 
es sino la restitución progresiva de la imagen de Dios en los hombres 
mediante el bantismo regenerador y el alimento eucarístico. En Cristo, 
imagen del Dios invisible, en Cristo, nuevo Adán, los fieles renacen para 
hacerse partícipes de la naturaleza divina, de la celestial y sagrada carne 
de Cristo, o sea, en cierto sentido, para hacerse dioses: 


Ahora bien, aunque los hombres se hacen partícipes de la naturaleza divina, o 
sea dioses « hijos del Altísimo, no llegan sin embargo a ser, en su esencia y 
persona, lo que sólo Dios y Cristo son. ¡Oh, no! La creatura nunca llegará a ser 
el Creador, y la carne nunca llegará a ser el espíritu eterno que es Dios, pues 
esto sería imposible. Pero los creyentes se convierten en dioses e hijos del Altí- 
simo a través del nuevo nacimiento, la participación y compañía de la natura» 
leza divina, la justicia, la gloria, la pureza y la vida eterna.% 


22 No comprende este volumen las dos epístolas a Sebastián Franck (1567), el Breve pero 
tcucioso relato (1567) sobre las disputas entre dos Mamencos y dos frisios, ni El matrimonio 
eristiano, del que se hizo edición póstuma (1569). 

$ CTC. 3. Dyck, “"lhe Christology of Dirk Philips”, MQR, XXX1 (1957), 147-155, 

22 Van der menschiwerdinghe ons hecren Jesu Christi, BRN, X, 148-149. Hay traducción in- 
glesa en Beachy, op. cit, p. 75. 
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Será oportuno hacer un resumen de la evolución que va de Melchor 
Hofmann a Dietrich Philips. Para Hofmann, la doctrina de la carne celes- 
tial era la sanción de un nuevo orden que él concebia a la vez desde el 
punto de vista de la experiencia y desde el punto de vista escatológico. 
Para Menno, el nuevo orden estaba primariamente en la iglesia de los 
regenerados, a la cual le competía emplear fielmente la excomunión para 
mantener una comunidad inmaculada en medio del mundo del mal. Para 
Philips (como para el espiritualista Schwenckfeld), lo importante era la 
manducación mística de la carne celestial de Cristo en la comunión, así 
como la divinización progresiva. 

Dietrich, sin embargo, no era perfeccionista en su eclesiología. Sabía 
que siempre habria reincidentes, e incluso hipócritas. Pero la iglesia tenía 
el deber de servirse de la excomunión para ayudarse a permanecer lo 
más pura posible. 

La congregación toda es la que ata y desata en nombre de Dios; sin 
embargo, los predicadores y maestros tienen en esto un papel impor- 
tante: son comisionados directamente por Dios, o por Dios mediante la 
operación de la iglesia entera. Sus heroicas funciones se exponen en La 
misión de los predicadores y maestros. Este tratado sobre la forma de go- 
bierno muestra con toda claridad que los adversarios de Dietrich son 
fundamentalmente los espiritualistas como su hermano Obbe, como 
Franck, como Schwenckicld. En ese escrito también subraya Dietrich la 
importancia de la proclamación de la ley como preparativo para la pro- 
clamación de la gracia de Dios. La palabra “anciano” y la palabra 
“obispo” parecen haber sido intercambiables en la literatura mennonita 
más antigna. Ya hemos observado que no pocos ex-sacerdotes católico- 
romanos, entre ellos Menno Simons, Dietrich Philips y Adán Pastor, sin- 
tieron tan necesaria la reordenación como el rebautismo. Pero es éste un 
capítulo oscuro de la historia de los mennonitas. La sucesión, entre ellos, 
era espiritual en el sentido hofmanniano de una sucesión de conversos 
rebautizados a quienes los ancianos, mediante la imposición de las manos, 
seleccionaban como guías carismáticos. 

En otro tratado, La iglesia de Dios,** expone Dietrich más circunstan- 
ciadamente, y en lenguaje elevado, el concepto anabaptista evangélico de 
la auténtica iglesia, que se congregó primeramente en el cielo, entre los 
ángeles, que fue reconstituida en el Paraiso, y que, pese a las defecciones 
y corrupciones causadas por la caida de los ángeles y la caida de Adán, ha 
sido una gran sucesión de hombres y mujeres fieles que avanza, como 
una caravana, a través de los siglos. Entre los miembros de ese grupo 
selecto ha sido restaurada la imagen de Cristo. 

Dietrich extendió el ideal paradisiaco al matrimonio. El carácter pa- 
radisiaco de la monogamía cristiana, expuesto primeramente en la Resti- 
tución espiritual, aparece subrayado en El matrimonio cristiano, donde Phi- 
lips asimila estrechamente el matrimonio a la relación del Segundo Adán 


% Hay traducción inglesa en SAW, pp. 226 ss, 
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con la Segunda Eva, la iglesia, También lanza alli la idea de que sólo los 
renacidos que participan de la naturaleza divina de Cristo pueden estar 
unidos en santo matrimonio, y declara que cuando uno de los cónyuges 
ha sido excomulgado es obligatoria la separación, o sea el divorcio. 

El libro de Philips sobre el matrimonio es el último que escribió, y se 
publicó póstumamente. Varias veces, a lo largo de nuestro relato, se ha 
aludido a la importancia que tuvo la alianza de matrimonio en la Re- 
forma Radical, donde ocupó el papel que tenía el sacramento del matri- 
monio en la vieja iglesia. Quizá no sea inadecuado que, de un capítulo 
sobre el familismo y sobre la excomunión severa que vedaba la comuni- 
dad de techo y cama, pasemos a un capítulo dedicado expresamente a lo 
que fue el matrimonio en la Reforma Radical. 


XX. EL MATRIMONIO EN LA REFORMA RADICAL 


Pobemos tomar pie en la última obra de Dietrich Philips, Sobre el matrimo- 
nio cristiano (1568, publicada en 1569), para hablar acerca del concepto 
que se tuvo del matrimonio y del divorcio en toda la Reforma Radical. 

Era inevitable que el anabaptismo neerlandés, que procedió en gran 
medida de Melchor Hofmann —el cual comparó el bautismo con unas 
bodas (cap. x1.1)- y que, al pasar por la fase miinsterita, llegó a adoptar 
durante algún tiempo la práctica de la poligamia, haya venido a ser, en- 
tre todas las regiones y todas las corrientes de la Reforma Radical, y así 
desde el punto de vista ético como desde el punto de vista teológico, el 
que de manera más coherente atendió al significado cristiano o bíblico 
del matrimonio y del divorcio. Pero para entender esta preocupación de 
los neerlandeses (o de cualquier otro grupo de anabaptistas) por el ma- 
trimonio y el divorcio, necesitamos ver sus formulaciones y prácticas par- 
ticulares en el contexto amplio de la Reforma Radical. 

Era inevitable que un movimiento empeñado en lograr la restaura- 
ción de la iglesia como un paraiso provisional en medio del desierto del 
mundo se propusiera no sólo rebautizar y reordenar a sus adeptos, sino 
también reconsiderar los vinculos matrimoniales y descubrir en la reno- 
vación del matrimonio un medio pactual de redención, como institución 
ordenada por el Segundo Adán para queda humanidad recobrara la pris- 
tina armonía de Adán y Eva antes de su cafda. 

Era inevitable, finalmente, dada la persistencia de las metáforas nup- 
ciales tomadas de la tradición mística, que muchos radicales casados ha- 
yan visto el matrimonio dentro de “la iglesia auténtica”, o sea el cuerpo 
de Cristo, como una expresión especialmente íntima de la unión mística 
que, así en la constitución de la 'e esla como en el campo de la experien- 
cla personal, debe haber entre las almas creyentes y Cristo, el Esposo 
celestial. 

Para Erasmo, pensador que ejerció tanta influencia en das tres co- 
rrientes principales de la Reforma Radical, y que además de un Encomium 
matrimonii (1497, publicado en Basilea en 1518) escribió varias otras 
obras sobre el matrimonio, y alusiones a él en algunas otras, el propósito 
del matrimonio era gozar de amor y compañía, bienes que se dan “amal- 
gamados uno a otro en quienes son iguales por virtud y por cariño ver- 
dadero”.? Por eso censuró Erasmo los matrimonios dinásticos, contraídos 
sin amor, y por eso consideró legítimo el divorcio en el caso de parejas 
infelices. Según él, considerar el matrimonio como uno de los sacramen- 
tos no se basaba sino en la autoridad de la Iglesia. 

Para Lutero (por ejemplo, en su Vom ehelichen Leben, de 1522),2 la 


1 Erasmo, Opera omnia, ed, de Leiden, 1703-1708, vol, Y, col. 6202. Véase Émile Y. 
Telle, Érasme de Rotterdam et le septivare sacrement, Gincbra, 1954, y Payne, op. cit, Cap. VIE 
1 Véase €, Olavi Lihteenmid, Sexas 1d Ele bel Luther, Daria, 1955. 
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familia pertenecia al orden de la creación caida, como también el estado. 
Para Zwinglio y Calvino, los hijos de padres cristianos pertenecían a la 
alianza, De ahí la ecuación entre circuncisión y pedobaptismo; pero para 
ellos, como para Lutero, el matrimonio mismo no era ni pactual ni si- 
cramental. 

Los teólogos del Concilio de Trento, ante el desafío que entrañaba la 
Programática desacramentalización protestante del matrimonio, sintieron 
la necesidad de declarar las dos formas de vida, el matrimonio y el celi. 
bato, por lo menos igualmente válidas e igualmente sacramentales. El 
locus classicus en que se fundamentaba el carácter sacramental del matri- 
monio era un pasaje de San Pablo (Efesios, 5:31-32) en que la Vulgata 
emplea la palabra sacramentum para traducir el término que en el original 
griego expresaba la relación entre el hombre y la mujer, entre Cristo y su 
iglesia. Ahora bien, aunque desde los días de San Pablo el estado matri- 
monial fue tenido por los padres, los teólogos monásticos y los escolásti. 
cos como implicitamente inferior al celibato,* el pasaje de la epistola a los 
Efesios y muchas otras expresiones análogas del Antiguo y del Nuevo 
Testamento estaban siempre allí para hacer posible, después de un mile- 
nio y medio de experiencia cristiana, la restauración del aprecio hebreo 
original del amor conyugal, o sea la elevación, por asi decir, del precepto 
divino de fructificar y multiplicarse a un nivel igual en iniportancia a 
ese celibato tan estimado por la tradición helenístico-ascética. En el Con- 
cilio de Trento, al redefinir el matrimonio como uno de los siete sacra- 
mentos, ya no implícitamente inferior al voto clerical y monástico de cas- 
tidad, la iglesia católica insistió en que, para ser válido, tenía que hacerse 
en presencia de un sacerdote. 

La Relorma Radical compartió con el catolicismo la resolución de 
perpetuar o intensificar, incluso- el sentido cristiano del matrimonio en 
cuanto ordenanza de la iglesia, pero compartió también con la Reforma 
Magisterial dos repudios: el del carácter sacramental del matrimonio y el 
de la cristianización del celibato como alternativa y como forma de vida 
implícitamente superior, Al interpretar el matrimonio en el lenguaje de 
la alianza con Cristo, la Reforma Radical encontró una nueva hase teoló- 
gica para el matrimonio como ordenanza de Cristo dentro del panorama 
general de la iglesia. Inútil es decir que en el proceso de reubicación 
teológica de la más fundamental de las instituciones y relaciones huma- 
nas no faltaron excesos y aberraciones. 

Tanto los protestantes como los radicales repudiaron sin muchas vaci- 
laciones los votos de celibato pronunciados dentro de la iglesia vieja, pero 
los protestantes jamás hubieran tolerado teológicamente la anulación de 
ningún matrimonio contraido en esa iglesia vieja.* Los anabaptistas, en 


? El ejemplo más conocido es el de San Jerónimo, según el cual el matrimonio era útil 
sobre todo para producir más vírgenes: Epistolas XX (a Eustochium) y CXAX (a Deme 
trias). . 

* Las divorcios y matrimonios de quien Ine el Delemor de la Fe y el Reformador Magis- 
terial por excelencia no pueden iento cabida en esta generdivación. 
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cambio, fueron no sólo rebautizantes y reordenacionistas, sino también, 
en principio (aunque no siempre en la práctica), "rematrimoniantes”, en 
el sentido de que reafirmaban sus relaciones conyugales en Cristo o con- 
traían nuevo matrimonio en la fe, Los documentos nos han conservado 
casos de rematrimonio formal de un cónyuge excomulgado y readmitido 
con el cónyuge fiel, Y cuando los sectarios anabaptistas adquirieron una 
rutina de vida, el varón solía dirigirse a la mujer en quien había puesto 
los ojos y pedir su consentimiento en un plazo de tres días, si, por alguna 
u otra señal, esto resultaba ser la voluntad de Dios. 

En ningún otro terreno de la Era de la Reforma estuvieron las mujeres 
tan cerca de la igualdad con los hombres compañeras en la fe, camaradas 
en el entusiasmo misionero y en la disposición para el martirio como en las 
congregaciones de aquellos para los cuales el bautismo de los creyentes era 
una alianza igualadora, consumada en términos que con la mayor naturali- 
dad se tomaban del lenguaje de las bodas y del lecho matrimonial.* La 
insistencia anabaptista en el principio pactual de la libertad de conciencia 
para todos los creyentes adultos y la consiguiente extensión del sacerdocio 
del laicado cristóforo a las mujeres constituyeron una importante ruptura 
con la tradición del parñarcalismo y un paso trascendental cn la bistoria 
dí la comancipación de la mujer en Occidente. Al lado de grin núniero de 
patrocinadoras, protectoras y mártires, la Reforma Radical reconoció a 
varias profetisas, a dos apóstolas, o quizá más, y a ama redentora (la vir 
gen veneciana de Guillermo Postel).* 

Consecuentes con su concepción pactual del matrimonio -relación con- 
y ugal entre un hombre y una mujer en cuanto creyentes responsables bajo 
la ley de Cristo, los anabaptistas, a pesar de ser “sectarios” desde el punto 
de vista sociológico, adoptaron una posición más cercana a la de los católi- 
cos, sociológicamente “eclesiásticos”, que a la de los protestantes, no menos 
“eclesiásticos” que los católicos desde el punto de vista sociológico, Pero 
precisamente porque el matrimonio era para ellos una alianza tal como su 
relación con Cristo era un “desposorio”--, les fue posible dar con una base, 
no sólo para una mayor lealtad personal dentro del pacto de alianza que en 
el catolicismo sacramental, sino también para una mayor libertad de divor- 
cio y rematrimonio. 

Hay otros factores que es preciso tener en cuenta aqui, por ejemplo la 
incertidumbre en cuanto a la obligatoriedad de los preceptos y prácticas 
maritales del Viejo Testamento (en particular, la poligamia de los patriar- 
cas), la fascinación ejercida por las especulaciones de los adamitas de fines de 
la Edad Media acerca de la intención original que tuvo Dios para los sexos 
antes de la caída de Adán y Eva, la funesta influencia de la cuarta epístola 


A Véase el articulo “Marriage” en da ME, TE, 502-510, sobre todo q. 504. 
0 Véase dl libro de Roland Bajnion, Wáar Christianity Says Abal Sex, Love, and Marriage, 
Nueta York, 1957. 
* La generalización se debe a Max Weber, Die frotestantischo Elbik mud der “Coist" des 
vapitelisadas, Vibingen, 1922 (vol, 1 de yus Gesanonelte Aufsátic?, y. 171. Vas coo a das dos 
Apestelimion, véase Cons, “Edel”, ari. ch, p. 188. 
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pseudo-clementira, mocentemente tenida por auténtica y de la era apostó- 
lica, el precepto de Cristo (Mateo, 10:3555, y 19:29) de abandonar padre y 
madre, mujer e hijos y cargar la cruz? y finalmente la urgencia escatológica 
de procrear hijos dentro de la pureza de la alianza para completar el 
número de santos “señalados” de los últimos días (Apocalipsis, 7:4). Todos 
estos factores marginales retardaron o llenaron de estorbos la aclaración del 
concepto básicamente nuevo de matrimonio a que los anabaptistas habían 
llegado. A la confusión teológica causada por textos bíblicos contradictorios 
entre sí es preciso añadir las tensiones que experimentaron en el corazón 
tantos amantes cónyuges separados por la persecución, por el destierro, por 
la cárcel, por los deberes misionales, y por los cambios de convicción en 
cuanto a los requisitos de la fe, 

No hay duda de que, en lo relativo al matrimonio, la Reforma Radical 
estuvo más inclinada a excesos que la Reforma Magisterial, que ponía al 
hombre de iglesia en el mismo nivel y más o menos en las mismas circuns- 
tancias del hombre común, que situaba el aspecto contractual del matrimo- 
nio mismo en la esfera de las autoridades civiles, y que sólo en unos cuantos 
casos famosos se vio en la necesidad de autorizar la bigamia o el divorcio, 
con la idea de que esta sanción era el menor de los males en determinadas 
situaciones politicas peliagudas. La Reforma Radical fue ciertamente 
más turbulenta. Pero también es preciso decir que, desde el punto de vista 
religioso, fue posiblemente más creativa que el protestantismo oficial, por- 
que llegó mucho más allá de la simple reducción de los ministros al nivel de 
los senlares, Los reformadores radicales se negaron a considerar el matri- 
monio, así reconcebido, como un hecho perteneciente únicamente a la 
naturaleza, o como el estado natural, y, por el contrario, encontraron 
maneras nuevas de ver en el matrimonio de los cristianos una relación 
superior a la implicada en el matrimonio civil, y, desde el punto de vista 
religioso, más riesgosa también. Los excesos que respecto al matrimonio se 
dieron en la Reforma Radical los casos de poligamia registrados aquí y allá, 
los casos de cónyuges incrédulos o no convertidos a quienes abandonaban 
los cónyuges creyentes, y por último los casos, ciertamente muy contados, 
de comunismo sexual adoptado dentro de los confines de ciertos conven- 
tículos— tienen que entenderse no sólo 1) como hechos concomitantes del 
resquebrajamiento de la concepción sacramental del rmatrimonio que se 
había tenido en la Edad Media, sino también 2) como las fervorosas aberra- 
ciones de unos literalistas bíblicos que, por lo demás, pudieron encontrar sin 
demasiado esfuerzo varios pasajes de la Escritura en confirmación de su 
doctrina y de su práctica, y, finalmente, 3) como síndrome de una actitud 
escatológicamente intensa de repudio, pues los radicales sintieron que era 
urgente renunciar a las propiedades que tenían, a la herencia, a la situación 
civil y social, y desconocer al estado, fautor y protector de todos esos males. 
Adoptando como forma de vida el amor entre hermanos y la comunidad de 
todos los bienes —o sea, tomando al pie de la letra lo que encontraban en no 


* Vease Schornbauín, Bayera, 1(QGT, ID núms. 15, 16 y 353, 
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pocos pasajes del Nuevo Tesiamento-, los radicales, casi inevitablemente, 
tocaron a veces la linea fronteriza en que eros y agape se confunden. 

Con todo esto, la concepción y la práctica post-reformistas del malrimo- 
nio no pueden entenderse sino se reconoce plenamente el impulso sectario, 
pactual, transmitido al mundo moderno o bien directamente por el ana- 
baptismo o, en la mayor parte de los casos, indirectamente, a través de las 
formas “sectarizadas” del puritanismo. 


l. LAS IDEAS DE PARACELSO 


Cuando se desea examinar de manera circunstanciada la correlación entre 
la teología nupcial y la práctica conyugal en el seno de la Reforma Radical, lo 
primero es acudir a Paracelso, el escritor que ilustra mejor tal vez que 
ningún otro las posibilidades que se presentaron en la transición de la 
visión medieval a la visión anabaptista, y que escribió precisamente sobre el 
asunto, lo mismo en cuanto médico que en cuanto teólogo, en cinco de sus 
obras y en varios sermones, sobre todo el De nupta y el De thoro legitimo. * 
Paracelso reunió en su pensamiento los dos extremos, el sacramentalismo 
medieval y la concepción pactual de los radicales. Su defensa de la mono- 
gamia toma un curso desacostumbrado: cada pareja -dice- fue prevista por 
Dios desde la eternidad: 


Y aunque en los tiempos antiguos, o sea en los del Viejo Testamento, hubo al- 
gunos hombres que tuvieron más de una [mujer], eso no significa que sea cosa 
bien hecha... Por el contrario, lo bueno es que cada varón le pertenezca a su 
mujer, y cada mujer a su marido... Ningún hombre debe tomar la esposa 
predestinada (geborne gemahel) de otro, aunque la pareja no se haya constituido 
todavía en presencia de otras personas, sino sólo ante Dios. En el momento 
oportuno, Dios le revelará a cada ser humano quién es la persona destinada a ser 
sti compañera, Esto está muy de acuerdo con la providencia y presciencia de Dios, 
cuyos designios le están ocullos al hombre. Así, pues, icuando] Cristo dice: 
“Aquellos a quienes Dios ha unido” (cf. Mateo, 19:6, y Marcos 10:9], es decir, 
br a quienes Dios une [ya por predestinación] en el vientre de sus ma» 
res... 1% 


La norma del matrimonio auténtico es el precepto monogámico de los 
primeros capítulos del Génesis y la restauración que hizo Jesús de ese 
ideal pre-mosaico. Lo permanente y lo esencial en la pareja cristiana es 
el precepto divino; tal es “la manifestación del matrimonio” en Paracelso.!* 


* Goldammer, Paracelsus: Señriften, pp.113-114, expone una 141 clasificación de las obras 
de Paracelso, 

Y Paracelso, De nupta, ev ss Sámilicie Werke, ed. Goldamner, 2. Abteilang, Bd. 11 
11965), p. 308, Véase 1ambién Goldammer, Paracelsas: Schrifien, pp. 281.282. En una obra 
espuria, atribuida a él durante mucho tiempo (Sámtliche Werke, 1. Abt, Bd. NVL p. 260), 
hay, un cambio, una defensa de la poligamia. 

* Ebtérmino es de Kurt Goldammer, “Neues zur Lebensgeschichte und Persónlidikeit 
des Pircophrastus Paracelsus”, Theologische Zeitschrift, 111 (1947), p. 215, 
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Paracelso es enemigo del divorcio, y declara que por ningún motivo 
puede ser válido. Aquí sigue las palabras de Cristo en San Marcos (10:9) 
y no en San Mateo (19:6), sosteniendo que este último pasaje, que per- 
mite el divorcio en caso de adulterio de la mujer, estaba dirigido a los 
Judios y les hacía esa concesión sólo a ellos, no a los cristianos, *? Pero 
aunque no tolera el divorcio en sentido estricto, o sea la separación con el 
derecho de contraer nuevo matrimonio, sf justifica Paracelso la separa- 
ción, sin ese derecho a nuevas bodas, en el caso concreto de alguien que 
se sienta especialmente llamado por Dios para ser su apóstol.** En este 
caso dice Paracelso que el divorcio es en verdad obligatorio, y no porque 
él considere el celibato como un estado superior al de matrimonio, sino 
porque, en cuanto misionero destinado al mundo, el apóstol no debe 
cargar sobre sus hombros las responsabilidades de una familia, Paracelso 
exige que los apóstoles casados abandonen a sus esposas. Él, como muchos 
de sus contemporáneos, estaba convencido de que los tiempos en que 
vivía se acercaban ya al Día del Juicio, Un apóstol de los últimos tiempos 
tenía que imitar a San Pablo (1 Corintios, 7:7) y estar preparado para el 
martirio, cosa incompatible con las obligaciones familiares. '* 

La insistencia en el celibato apostólico no significa, de ninguna ma- 
nera, desdén por el matrimonio. Al contrario, Paracelso lo llama estado 
santo, “tan aho, que todos los señores de este mundo deben ser abando- 
nados por obedecer su imperativo”, '* y, empleando un vocabulario carac- 
teristicamente espiritualizante, declara: 


El matrimonio es un sacramento, pues, si atendemos a la formación original 
de la palabra sacramentum en latín, vemos que equivale a sacra mens, o sea que 
el matrimonio es nna disposición sagrada, O, para decirlo de manera dife- 
rente, es preciso que [quien contraiga matrimonio] lo haga con un corazón 
puro según el precepio de Dios y no según los preceptos humanos.!* 


En verdad, después del oficio de apóstol no hay oficio más elevado 
que el de esposos. Una de las razones por las cuales ataca Paracelso el 
monaquismo es por el desdén en que éste tuvo el matrimonio, desdén 
inspirado por el diablo, que es a su vez un estéril, un “virgen ruin”: 


Aquel a quien Dios ama no es virgen; pues si alguica, hombre o mujer, fnera 
virgen, necesilaría pertenecer a un estado mejor que el estado de matrimonio. 
“¿Cuál es ¿se?”, me preguntarás. Sólo el oficio de apóstol, que es el más pe- 
queño de 10dos, puesto que son pocos los miembros que lo componen. Pero si 


+2 De thoro fegitino, citado por Goldananer, “Lebensgeschúchte”, y. 209, nota 14, 

1% CL Goldammer, 1201. cál, pessha, sabre el concepto que ienfa Paracelso del alicio mi 
nisterial y su relación con la cnestión del colibazo. En el aimero de las apóstoles se incluyen 
las profctas y das maestros, pora na das ahispos, los cuales son tenidos por Paracelso comio 
funcionarios no carisináticos. 

24 C£ Goldamaner, Paracelsus: Schrifien, p. 282. Curndo San Pablo expresaba el desea de 
que sodos los hambres fueran como él, o sea casados, se dirigía, según Paracelso, no a das 
crisianas en general, sino a dos apostades. 

1% Ciado par Galdiunmer. “Lebensgeschiclue”. p. 208, noia 7. 

18 Dr thoro legitimo, citado ibid., anota B. 
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1ú no eres un verdadero apóstol y haces sin embargo profesión de virginidad, 
tienes que considerar el tamaño de la acusación que se va a lanzar contra ti en 
presencia de Dios el día del inicio; pues el estado de matrimonio es, desde el 
punto de vista de Dios, el más grande que existe. Tiene ante sus ojos un mé- 
rito tal, que nunca deja de ser ricamente recompensado, De hecho, ninguna 
otra de las actividades terrenales nos hace capaces de adquirir méritos, Por el 
contrario, todas las cosas que no están basadas en el matrimonio son indife- 
rentes desde el punto de vista de Dios. Así, pues, el matrimonio es el ministe- 
rio (amp) más grande que Dios ha dado a los hombres.** 


2. EL MATRIMONIO PACTUAL 


En opinión de sus enemigos, todos los anabaptistas eran básicamente 
múnsteritas. En consecuencia, a pesar de que Menno Simons y Dietrich 
Philips se habían desligado del fanatismo tipificado por Múnster, una de 
las acusaciones que tenían que rechazar era la de que sus seguidores 
practicaban la poligamia. 

En su refutación de das acusaciones, Menno se detenia en los pasajes 
mismos del Antiguo Testamento que los múnsteritas habian aducido en 
apoyo de la poligamia y, como Dietrich Philips. se remontaba al madelo 
paradisiaco del matrimonio: 


En cuamio a da paligamia, diremos que en la época anterior a la Ley algunos 
de los patriarcas tuvieron varias mujeres; pero añadiremos que la libertad que 
hubo antes de la Ley no es la misma que hubo bajo la Ley. Por ejemplo, 
Abraham, que vivió ames de la Ley, 10mó por mujer a su propia hermana, 
como él mismo lo atestigua al declarar en presencia del rey Abimelec: “Y a ta 
verdad también es mi hermana” [Génesis, 20:12]... Jacob tuvo por mujeres a 
dos hermanas, Lia y Raquel, hijas de Labán, tio suy» por el lado narerno. 
Estas libertades de casar con la propia hermana y de casar con dos hermanas 
al mismo tiempo quedaron después estriciamente prohibidas en Israel. 

En el asunto del matrimonio, cada una de esas dos épocas tuvo, según las 
Escrituras, su propia libertad y sus propias costumbres. Y uhora, bajo el Nuevo 
Testamento, el ejemplo que el Señor nos propone no es el de los parriarcas, 
Anteriores o posteriores a la Ley, sino el de Adán y Eva en los comienzos de la 
creación ... Por do tanto, 10 enseñamos, practicamos ni consentimos otro arre. 
glo que el que estaba vigeme en los principios con Adán y Eva, a saber, nn 
marido y una mujer, comio por da boca del Señor fue ordenado.** 


También los hutteritas, a pesar de haber tenido una organización co- 
munista análoga a la de los mtnsieritas, se opusieron resueltamente a la 


1? Austegung tiber die xehn Ueboten (ca. 1593), citado en Coldammer, Paracelsus: Schrifien, 
pp. 292.293, 

1 Réplica a unas falsas acusaciones, 1rad. inglesa en Writings, p. 560, El matrimonio era el 
único sacramemo católico del cual podía decirse que hala sido institnido en el Paraiso; así 
lo dijo, por ejemplo, Pedro de Pohicrs (t 1205). Véase (. Le Bras, "La Docirine du ma- 
age”, BFAC, 1X22, cols. 2215-2217. 
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poligamia. El argumento esgrimido para este efecto por Pedro Riede- 
mann es digno de atención porque ilustra la estrecha relación, señalada 


ya E páginas anteriores, entre la teología nupcial y el matrimonio pac- 
tual: 


El hombre debe también ser marido de una sola mujer, tal como Cristo es la ca- 
beza de una única Iglesia. En efecto, siendo el matrimonio una imagen de la 
iglesia, la imagen tiene que parecerse a lo representado, y la indicación tiene 


que corresponder a lo indicado. Por consiguiente, ningún hombre debe tener 
más de una mujer, 1? 


La esposa, entre los hutteritas y entre muchos otros anabaptistas, era 
llamada muy a menudo “hermana conyugal”, lo cual quiere decir que 
ella y su marido eran considerados primariamente como miembros de la 
fraternidad o congregación, y sólo secundariamente como personas uni. 
das por el vínculo matrimonial. Era tal la fuerza con que se sostenía esta 
convicción, que los ancianos, en cuanto representantes de la voluntad de 
Dios, fueron quienes mediante diversas disposiciones redujeron la elec- 
ción personal del compañero de toda la vida a un mínimo bastante for- 
malizado, y eliminaron todo lo que fuera noviazgo. Riedemann escribió 
en su Razón de la fe: 


El cristiano no debe elegir en ningún caso según la carne, sino que ha de 
esperar de Dios ese don, y con toda diligencia pedirle que, de acuerdo con su 
divina voluntad, le envíe a la persona que él le tenía asignada desde el princi- 
pio, a sea la más conveniente para su salvación y su vida. Una vez hecha esta 
oración, el cristiano se aconseja, no con su carne, sino con los ancianos, para 
que a través de ellos le muestre Dios lo que para él tiene determinado. Este 
conocimiento debe ser aceptado con verdadera gratitud como un don de Dios 
por viejos y jóvenes, po ricos y pobres, pues es Dios, en efecto, quien lo ha 
otorgado a través del consejo de los ancianos, Así, pues, que no separe el 
hombre lo que Dios ha unido. Sin embargo, quienes van a vivir una vida con- 
yugal deben ser desposados públicamente, en presencia de la iglesia, por un 
ministro de la Palabra. ? 


Riedemann distinguía tres niveles de matrimonio, el más bajo como 
reflejo del más alto: 


El matrimonio se da... en tres grados o escalones, El primero es el de Dios 
con el alu o espirita, el segundo el del espirita con el cuerpa, y el tercero el 
de un cuerpo con otra, esto es, el matrimonio de hombre con mujer, que ño es 
el grado primero, sino el último y el más bajo, de tal manera que es visible, 
reconocible y comprensible para todos. Ahora bien, precisamente por ser visi- 
ble, reconocible y comprensible, este último matrimonio es una imagen, una 


19 Riedemann, Account, trad. inglesa cit., p. 100. También en su olra Rechenschafi (la de 
1529/82) hay una sección "Vom Ehestand”: Friedmann, Clanbrnsreugnisse, 11 (067, X11, 
37-38. Véase también el artículo “Marriage, Hulterke Practices”, en ME, 111, 510-511. 

20 Riedemann, Account, p. 100. 
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enseñanza y sun indicación de do que es invisible, o sea del grado intermedio y 
del grado snperior. En efecto, así como el hombre es la cabeza de la mujer, así 
el espíritu es la cabeza del cuerpo, y Dios la cabeza del espíritu, A 


3. LA POLIGAMIA 


La poligamia, o sea la pluralidad de esposas, fuc el rasgo característico de 
la práctica de los múnsteritas en su fase final y de varios otros grupos e 
individuos dentro de la Reforma Radical que adujeron el ejemplo de los 
patriarcas y prestaron oídos a la invitación escatológica hofmanniana de 
fructificar y multiplicarse (Génesis, 1:22) en la pureza de la alianza y sin 
lujuria carnal, para completar lo antes posible el número prestablecido 
de ciento cuarenta y cuatro mil santos señalados (Apocalipsis, 7:4) para 
constituir el Reino de Dios.2* El matrimonio plural (en que se incluye la 
bigamia) fue tratado o defendido desde el punto de vista teológico por 
hombres como Erasmo, Lutero, Bucer y Cayetano, lo mismo que por 
algunos reformadores radicales como Bernardino Ocbino fcap. xx1iv.2.c) 
y, aqui y allá, por ciertos anabaptistas de la Alemania central y meridio- 
nal. En lo personal, David Joris sostenía que lo propio de la segunda 
época, la del Hijo, era la monogamia, pero es evidente que había entre 
$115 coispales varios polígamos, los cuales sostenian que, como los 
patriarcas estaban más cerca de Dios que los hombres modernos, la poli- 
gamia tenia que ser superior a la monogamia.*% La comunidad de esposas 
fue el rasgo distintivo de los batenburguenses, que se inspiraron en las 
especulaciones prradisiacis de los adamitas medievales y se sintieron es- 
timulados por la restitución de la poligamia en Múnster. La fusión carnal 
considerada como el único sacramento genuino, llamado Christerie o 
Christirung, fue doctrina característica de un grupito de "soñadores” 
(Priumer) que aparecieron en el territorio de Hesse. Su cabecilla, llamado 
Luis de Túngeda, abandonó hacia 1550 el concepto del bautismo como 
señal de alianza en favor de un espiritualismo sexual que unía "sacra- 
mentalmente” a toda la congregación mediante un solo coito de inspira- 
ción onírica.2 Acusación formal de adulterio la hubo contra Luis Haet- 
zer, ejecutado en Constanza (cap. vin.3), y contra Nicolás Frey en Estras- 
burgo (cap. x.4). Este último, por lo menos, sostuvo basta el final la justi- 
ficación biblica del abandono de su primera esposa, Casos de promiscui- 


3 fbid., y. 98. 

** Vease en Gerhard Zschibiz, Zur mitteldrutschen Wiedertiuferbewegung nach dem grassen 
Bauernkricg, Berlin, 1958 (Leipriger Obdersetzungen und Abhandiungen 29 Miitelalter, Bd. Y, la 
úuil sección sabre “Fran and Ehe", pp. 106-121, 

22 Bainton, foris, pp. 86-70. 

Y Sabre dos Tréumer y dos Blatfreande véanse deralles en Poni Wappier, Die Siellung 
Kursachsens, op. cil, pp. 429 y 481, y Zschibitz, op. cit. pp. 111-115. Sobre la práctica de 
Jorge Volk, mencionado a continnación, véase Joseph Jurg, Deutschland in der Revolutionspe- 
ride, Friburgo de Brisgovia, 1851, p. 682. 
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dad se señalaron en muchos lugares entre los excesos del auge evange- 
lista, particularmente en St. Gallen (cap. v1.2), en el grupo que rodeaba 
a Jorge Volk, delegado de Hut en Kónigsberg de Franconia (cap. vi1.4), y 
en el anabaptismo comunitario y sabatario de Andrés Fischer, en Zip 
(cap. xv.4). 

Al narrar el surgimiento y el fracaso de la belicosa y poligama biblio- 
cracia de Miinster (cap. xi11 1), limitamos de hecho nuestra breve exposi- 
ción de los factores que ocasionaron la institución de la poligamia a esta 
simple observación: que los miúnsteritas basaron su práctica principal- 
mente en la orden dada por Dios a los hombres en el Génesis (1:22): 
“Fructilicad y multiplicios”, orden que ellos reforzaron aduciendo, como 
autorización secundaria, el ejemplo de los patriarcas del Antiguo Testa» 
mento. En un sermón predicado en la catedral de Múnster, Bernardo 
Rothmann proclamó entusiastamente que era voluntad de Dios que los 
santos se multiplicaran como las arenas del mar. Existen testimonios bas- 
tante sólidos de que los múnsteritas hofmannianos se preocuparon ver» 
daderamente por eliminar la lujuria, a fin de que la numerosa prole que 
esperaban, procreada en la alianza, tuviera la pureza necesaria para ha- 
cerla ocupar un lugar entre los ciento cuarenta y cuatro mil elegidos de la 
Ciudad Santa. 

Bernardo Rothmann bien pudo haber conocido la famosa epístola 1V 
atribuida a San Clemente Romano, que recomienda la comunidad de 
bienes (supra, cap. Xv1.3) incluyendo en ellos a las mujeres.?* Como se 
recordará, esta epístola fue impresa en Basilea, en agosto de 1526, por 
Juan Sichard, el cual la entresacó de la recopilación de derecho canónico, 
y fue tenida por auténticamente apostólica. Apunos de sus pasajes deci- 
sivos fueron trasladados casi palabra por palabra a la Crónica de Sebas- 
tián Franck.?* En Franck, en la edición suelta de Basilea o en algún corpus 
de derecho canónico de la catedral de Múnster pudo Rothmann conocer 
este extraño documento que, aunque seguramente no fue el factor de- 
terminante del surgimiento de la poligamia “evangélica” en el siglo xvi, sí 
debe haber aportado una sanción “apostólica” para las cosas aberrantes 
que sucedieron en Múnster y en otros lugares.*? Es notable que los ana- 
baptistas de Múnster hayan decretado obligatorio el rematrimonio de to- 
dos los reclutas que convergían en la ciudad; e incluso a gente con mu- 
chos años de casada se le exigió que, después del rebautismo, pronun- 
ciara nuevos votos de matrimonio en presencia de un pastor y de un 
testigo. Después de la introducción de la poligamia, el rematrimonio pasó 


35 Decretales pseudo-Isidorianaz, edición de Paulus Hinschius, Leipzig, 1863, p. 65: "Deni- 
que Graecoruta quidem sapientissimus ¡Pitágoras o Platón], nec ha sciens esse, all comuno- 
nia amicorum omnia, ln omnibus autem sunt sine dubio et conjuges.” Éste es el texto latino 
en que se apoya el documento hitierita sobre comunismo dementino que citamos supra, 
cap. Xvt, hacia la nota 25, 

2 Ed. de Estrasburgo, 1531, p. 4962. 

3% Sdiuberifoc. ell, 
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a ser válido con la sola presencia de unos hermanos en calidad de testi- 
gos. Bajo la norma de la poligamia siguió habiendo la opción del divor- 
cio, pero el adulterio se castigaba con pena de muerte.** 

Los XXX Dietogí de Bernardino Ochino se publicaron en Basilea en 
1563. El diálogo XX], que suscita la cuestión de la poligamia, fue la causa 
de la expulsión del autor (cap. xx1v.2). Durante su estancia en Inglaterra, 
Ochino puede haberse sentido impulsado a escribir sus diálogos sobre la 
poligamia y el divorcio a causa del problema de sucesión de la casa de 
Tudor, pero su Dialogue of Polygamy, al que va anexo un Dialogue of Di- 
vorce, no se publicó sino mucho después (Londres, 1657). No pocos pasa- 
jes del mencionado diálogo AX] se remonian a nn tal Ulrico Neobulus 
que escribió sobre la bigamia en 1541.22 Los interlocutores del diálogo 
son el propio Ochino y un personaje llamado “Telypolygamus”, el cual 
toca toda clase de cuestiones en torno a la poligamia, aduciendo el dere- 
cho natural, las costumhres patriarcales, los usos de los paganos antiguos 
y modernos y los vigentes en las sociedades judías y musulmanas con- 
temporáneas, y ve en ella “una costumbre benéfica, sumamente prove- 
chosa para el género humano, pues aumenta la propagación”. Pero el 
Áutor, que 10do el tiempo ha estado discutiendo lo que "Telypolygamus” 
afirma, se queda con la altima palabra diciendo que él pide nuevas luces 
a Dios, para saber a qué atenerse. 


4. La SEPARACIÓN Y EL DIVORCIO 


La primera expresión formalizada de una convicción anabaptista en 
cuanto al divorcio aparece en estrecha conexión con la Confesión de 
Schleitheim, de 1527 (cap. vu 1), en un opúsculo anónimo sobre ese 
asunto, escrito posiblemente por Miguel Sattler en el mismo año de 
1527.29 Los puntos básicos que ahi se tratan son la permanencia de la 
alianza matrimonial llevada a cabo dentro del conventículo de los fieles, 
la primacía de la obligación del creyente para con Cristo sobre la obliga- 
ción para con el cónyuge, el adulterio como único motivo para el divor- 
cio, la transmisión del pecado de fornicación a la persona que se case, a 
sabiendas, con un fornicario, y la sanción implícita del rematrimonio por 
parte del cónyuge inocente en los casos de divorcio. Íntimamente rela- 
cionada con la imagen esponsalicio-nupcial de la alianza anabaptista, apa- 
rece en este tratadito la convicción de que el adulterio puede existir en el 


$4 Lóoliter, op. cil, pp. 114-123. 

** Halricb Neobalos, o Nebulo Tulrichas, era el psendónimo de Juan Lening, teólogo 
ipte dlelendió da Dbigansia dde Felipe ade Jesse, y comra el cual escribió Lanern GYA, LI, 
185-201), Veose Bali, Oebino (citado jafra. cap. Xx4, Otal BT), p. 133, Sobre la verdadera 
preocupación de (chiun véase infra, cap. xax4v, a la altiva de da nota 51. 

12 inim €, Wenger, “Concerning Divorce: A Swiss Brathren Tract on the Primacy of 
Loyalty to Clarist and the Right 1o Divorce and Kemarriage”, MQR, XX1 (1947), passim. 
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nivel espiritual, y de que el matrimonio contraído en el nivel humano 


puede disolverse si está en pugna con las obligaciones del matrimonio 
espiritual: 


El matrimonio espiritual, o sea la obligación para con Cristo, hecha de fe, de 
amor y de obediencia a Dios..., está por encima del matrimonio terrenal, y 
primero debe ser abandonado el compañero terrenal que el compañero (Ce- 
mahel) espiritual. Si a una persona en estas circunstancias no la liberamos del 
lazo del matrimonio, estamos preocupándonos más de las obligaciones y deu- 
das terrenales que de las espirituales, y olvidando aquello que está escrito: "El 


que ama padre o madre, mujer o hijo más que a mi, no es digno de mf" 
[cf. Mateo, 19:37/,9 


El anónimo opúsculo suizo propone el divorcio entre el creyente y el no 
creyente, pero sólo en caso de que el no creyente sea un impedimento 
para la fe y las obligaciones del creyente, : 

En Múnster, los seguidores de Rothmann, que veían en el matrimo- 
nio una imagen de la relación de Cristo con su iglesia, o sea la comuni- 
dad de sus fieles, podían concebir muy bien a un Cristo con muchas 
esposas y, por lo tanto, a cada marido con muchas mujeres. Pero como el 
matrimonio plural estaba también estrechamente relacionado con la fe, el 
matrimonio de creyentes con no creyentes no era verdadero matrimonio, 
sino algo equivalente a adulterio, que en consecnencia debía ser anulado 
por una rígida disciplina comunal. 

La base bíblica de las severas reglamentaciones múnsteritas y también 
mennonitas respecto a la separación y el divorcio era el capítulo 10 del 
libro de Esdras, donde los israelitas que han vuelto tras muchos años de 
destierro deciden, a propuesta de Esdras, romper todos los matrimonios 
con “mujeres extranjeras”. 

Para Dietrich Philips, naturalmente, todos los no mennonitas, inclu- 
sive otros anabaptistas formalmente excomulgados o que no están en 
comunión con ellos, son “extranjeros”, y es en este contexto tan rígido 
donde prohibe los matrimonios mixtos: : 


Si esas alianzas matrimeniales impuras y esos mutrimonios mixtos emre dos 
hijos de Dios y los incrédulos no podían continuar bajo el imperfecto orden de 
cosas de la Ley, ¿cómo podrian continnar ame Dios y sí1 iglesia bajo el per- 
fecto orden de cosas de la eya cristiana del Evangelio? Medite y considere cada 
uno esla pregunta,5? 


Pero en contra del precepto de Esdras de apartarse de las “mujeres 
extranjeras”, aplicado aquí por Dietrich Philips a los no mennonitas, se 
levantaban, en el Nuevo Testamento, el precepto de San Pablo (1 Corin- 
tios, 7:10-15) de que no debía haber divorcio y de que un cónyuge cre- 


2 fbid., pp. 118-119. Se está hablando en ese lugar del matrimonio entre creyentes y no 
creyentes. 
* Philips, Enchiridion, p. 358. 
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yente podía hacer santos a los hijos de un matrimonio mixto, y, sobre 
todo, el precepto de Jesús de que lo que Dios unió no debe ser separado 
por el hombre. Es verdad que Jesús, en la versión que da San Mateo 
(19:9) de este precepto A el divorcio por causa de adulterio, y que 
San Pablo le concedía al cónyuge infiel la opción de separarse (1 Corin- 
tios, 7:15) por causa, diríamos, de incompatibilidad espiritual. Pero los 
anabaptistas, en su esfuerzo de armonización, utilizando como prece- 
dente el pasaje de Esdras, 10:11-12, y recalcando en la relación conyugal 
todas las analogías posibles con la relación de Cristo y el alma creyente, se 
atrevieron a invertir la sentencia paulina y no sólo permitieron, sino que 
a menudo obligaron al cónyuge creyente, esto es, al anabaptista, a sepa- 
rarse del cónyuge infiel, y dijeron que la sentencia de Cristo se refería al 
adulterio espiritual. 

Por ejeniplo, el quinto articulo de las resoluciones mennonitas de 
Wismar prescribe el divorcio en los casos de adulterio espiritual y legi- 
tima el rematrimonio en los de adulterio físico: 


Por lo que se refiere [al matrimonio entre] un creyente y un no creyente, si el 
no creyente desea separarse por razones que tienen que ver con la fe, entonces 
el creyente deberá comportarse honestamente, y no contraer nuevo matrimo- 
nio durante todo el tiempo que el no creyente permanezca sin hacer eso. Pero 
si el no creyente se casa por segunda vez, o comete adulterio, entonces el 
cónyuge creyente puede volver a casarse a su vez, no sin aconsejarse con los 
ancianos de la congregación,33 ; 


Menno Simons corrobora esta doctrina en su Instrucción sobre la exco- 
munión (1558), donde retóricamente pregunta: 


¿Existe bajo el cielo algún ser humano, no imporia quién, educado o no edu- 
cado, joven o viejo, fuera o dentro de nuestra congregación, varón o hembra, 
capaz de demostrarnos con li: Palabra de la verdad que el lazo del matrimonio 
espiritual, contraído con Cristo mediante la fe, puede ser menos importante 
que el lazo del matrimonio externo, contraído en la carne y entre huma» 


nos?... Ponderemos esto: ¿puede ser más alto el amor carnal que el amor 
espiritual? 94 


Pedro Riedemann, hutterita, extiende igualmente la significación del 


adulterio desde el punto de vista teológico y desde el punto de vista évico 
en beneficio del marido: 


En los casos en que... el varón ejecuta su parte, mientras que la mujer actúa 
por se lado y sin la aprobación marital, la mujer está transgrediendo su ma- 
trimonio y amión en das cosas chicas lo mismo que en las cosas grandes, y de 
está usurpaudo al marido su honra y su señorío. Si el varón le permite obrar 
así, está pecando con ella como Adán pecó con Eva cuando consintió en comer 


$ Menno, Writígs, p. 1042. 
3 1bíd., p. 970. 
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el fruto vedado, y ambos cayeron en la muerte, pues rompieron el matrimonio 
con su creador y desobedecieron su orden. 


Los Cinco Artículos hutteritas de 1547, redactados por Pedro Walpat, 
conceden un beneficio sensiblemente mayor a la esposa: 


Nada puede romper el vínculo del matrimonio, salvo el adulterio. Sin em- 
bargo, en los casos en que un hermano esté casado con una mujer que no sea 
creyente, y ella acepta vivir con él, él no puede divorciarse de ella (ni vice- 
versa). Ahora bien, cuando ella es la creyente y su fe peligra o es estorbada por 
un marido incrédulo que, por ejemplo, impide que los hijos se crien en la fe 
verdadera, puede divorciarse de su marido, pero no puede contraer nuevo 
matrimonio mientras él viva,36 


En la sección anterior del presente capítulo hemos mencionado a 
Bernardino Ochino en conexión con la poligamia. Tal vez no esté de más 
incluir en este punto su doctrina sobre el divorcio, que se expone tam- 
bién en uno de sus mencionados XXX Dialogi. En cuanto a la poligamia, 
Ochino, después de mostrar una mentalidad bastante abierta, ha dejado 
la cuestión en suspenso; en cuanto al divorcio, por el contrario, es muy 
decidido, pues sostiene claramente que debe haberlo al menos en los ca- 
sos de adulterio. Aduce para ello la autoridad de San Pablo (dando a 
entender, de manera un tanto oscura, que se refiere al pasaje ya mencio- 
nado de la primera epistola a los Corintios, 7: 10-15), pero no menciona 
el precepto de Cristo en San Mateo (19:6). A lo largo de todo este diá- 
logo, el interlocutor de Ochino se opone firmemente al divorcio y no le 
reconoce ninguna causa válida, 

El mentor de Ochino, Juan de Valdés, que por regla general está en 
contra del divorcio, al comentar el pasaje de San Mateo a que acabamos 
de aludir, ve en él una aprobación que hace Cristo no sólo de la genera- 
ción (procreación) ordenada por Dios desde el principio, sino también, y 
sobre todo, de la regeneración; en consecuencia, aprueba el divorcio por 
razones de incompatibilidad religiosa, y expresamente lo declara legítimo 
para cualquiera de los cónyuges: 


La obligación de la regeneración cristiana, que va más allá de la obligación de 
la generación humuana, requiere, por el bien del evangelio, que el hombre 
abandone a la mujer; no que la repudie, pero si que pierda el afecto que tenía 
por ella en cuanto mujer, y que la abandone del todo cuando se convierta en un 
estorbo pira €l, ya sea dd no dejarlo predicar da de cristiaaa,” ya al no dejarlo 
enseñar da lerma de vida cristiana, ya al no dejado vivir como cristina, imi- 
tando a Cristo.3* 


3 Riedemann, Account, trad. ci, pp. 101-102. 

18 Chronik, pp. 508-316, artículo 5, Cf. el Gran libro de los artículos (1577), artículo 5, en la 
edición de Friedmann, Cleubenstengnisse, 11 (QT, Xi1), 290.317. 

27 Recuérdese la única excepción que admúe Paracelso. 

18 Comenurio sobre San Mateo, 19:1.9, 
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Llegando un poco más atrás, cabe observar que Erasmo, al declarar 
permisible el divorcio, tuvo el cuidado de buscar para ello una sanción 
bíblica tipológica, que encontró ya en Orígenes: Cristo divorciándose de 
la Sinagoga para hacerse Esposo de la Iglesia.?? 


3. El. MATRIMONIO Y EL DIVORCIO EN OTROS SECTORES 
DELLA Rerorma Rabicart: CONCLUSIÓN 


Nos hemos ocupado en otros lugares de este libro de las doctrinas ma- 
trimoniales caracteristicas de Melchor Hofmann (bautismo interior y 
desposorio),** de juan de Campen (el bautismo como un Beischlaff mís- 
tico) * y de Enrique Nidaes, el familista.** Recojamos aqui una de das 
enseñanzas de Miinizer, que decía que había que tener un cónyuge como 
si no se lo tuviera, Schwenckfeld no se expresó sino muy parcamente 
sobre el asunto, pero en una carta a un abogado, escrita en 1538, ha- 
blando sobre matrimonio y divorcio, hacía una distinción entre los cris- 
tianos sólo de nombre o “no cristianos” «independientemente de lo que 
esto significara para él-- y los “cristianos verdaderos”. Concedía de muy 
mala gana el divorcio para los primeros, no sin insistir en que los magis- 
trados debían ser aqui muy severos, permitiendo el divorcio sólo en casos 
de evidente interés para el bien de la república. En cambio, por lo que 
tocaba a los cristianos devotos, insistió en la santidad del matrimonio, que 
“no es sólo la unión de la carne sino también, y de manera mucho más 
importante, la unión de los corazones, de los espiritus y de las. volunta- 
des”, y que por lo tanto es indisoluble, de tal modo que ni la razón de 
adulterio es válida. Los transgresores -decía- están ya castigados en la 
presencia de Dios. 9 

Los hermanos polacos (capítulos XXY, XXVM y XXI), en cuya doctrina y 
práctica influyeron, entre otros elementos, los impulsos calvinistas, valde- 
sianos y más tarde socinianos, prácticameme desde los momentos en 
que se separaron de la gran Iglesta reformada (o cual ocurrió de manera 
definitiva hacia 1565) parecen haber considerado el matrimonio como 
una ordenanza divina, que había que celebrar con gran solemnidad en 
presencia de un pastor. Se pedía entre ellos que el novio y la novia com- 
panrtieran la misma fe (lo cual, probablemente, no quería decir que fne- 
ran unitarios los dos, sino sóle de credo "pan-protestante”). Los contra- 
yentes, en presencia de la congregación, escuchaban por principio de 
cuentas una homilía basada en da Escritura y adecuada a la ocasión, 
Como primer acto conyugal, el novio y la novia se daban la mano, y sobre 


3 Gpera omnia, ed. cit. de Leiden, vol, Vi, col, 7004. 

19 Supra, cap. xa, a la aura de la nota 10. 

34 fbid., ada altura de la nota 12. 

4 Supra, cap. Xx, a da altura de la nota 34, 

“9 Scdiwenckleld, Vom Nachtmahl, Taúfe und Ehescheidung: CS, Vi, 185-195, Doy las gra 
cias a Klaus Liudner por haberme Hamado la atención sobre este pasaje. 


559 


XX.5 El matrimonio entre los radicales 


las manos así unidas se posaba la mano del pastor, para simbolizar con 
el primer gesto la unión física que iba a baber en lo sucesivo, y, con el 
segundo, la bendición del Espíritu Santo, a través del pastor, sobre la 
unión de las dos almas. En seguida se intercambiaban dos sortijas de oro, 
dada una por el novio y la otra por la madre de la novia; el pastor las 
tomaba en la mano, las bendecía, y explicaba que esos anillos del metal 
más puro, y sin principio ni fin, simbolizaban el carácter duradero del 
matrimonio, En sus iglesias estaba firmemente prohibido el divorcio.** 
Prescindiendo de ciertos excesos, es claro que Paracelso, Juan de 
pe pa los hofmannitas-hutteritas, los anabaptistas de Suiza y del Sur 
de Alemania y los hermanos polacos tenían en altísimo concepto el ma- 
trimonio, como alianza hecha bajo Dios Padre o en Cristo, y que algunos 
de ellos aprobaron el divorcio como una alternativa posible, o preferida, 
o incluso obligatoria, a la infidelidad a Cristo. Al mismo tiempo que insis- 
tían en la primada de la fidelidad teológica sobre la fidelidad conyugal, 
los aprobadores del divorcio se daban cuenta muy bien de que Cristo 
había abolido el divorcio según se practicó en el Viejo Testamento, y, 
además de no permitir ya que la dureza de corazón fuera razón válida de 
divorcio, había renovado de hecho los designios de su Padre celestial 
para la monogamia perpetua del Paraíso antes de la caida.* El impulso 
restauracionista que se da en muchas áreas de la Reforma Radical tuvo 
asi el efecto de sustituir el sacramento del matrimonio por la idea 
místico-pactual de un desposorio espiritual, con el refuerzo de la alianza 
cósmica del primer hombre y la primera mujer antes de que su edén se 
convirtiera en un yermo. 


4 Pever Moszkowskt, Polítia ecclesiastica, ed. Georg Ludwig Oeder, Francfort-Leipalg, 
1743, pp. 211-212. Le agradezco a Klaus Lindner el resumen anterior, hecho por él, La 
descripción figura en un texto latino impreso tardlamente, y editado, además, por alguien 
cuya linalidad era la refitación; sin embargo, hay razones para creer que incluso cosas 
como el empleo de la palabra sacramentisn para designar el matrimonio, o como los argu- 
mentos basados en la autoridad del Ad uxerem de Tertuliano, se remontan al siglo xV1 

En di Europa cristiana adel siglo xv no había sino ua anillo, que el novio le panía a la 
novia en el dedo anular de la mano iquierda (dande, según ta ciencia popular, diabifa sana 
vena conectada directamente 11111 el coraza). En su apúsculo Wie man die s0 zu Er gregjen, 
Wittenberg, 1524, juan Bugenlagen Johannes Pomaner) documenta ama innovación que 
se introduja en dos matrimonios de ex-clérigos con ex-maajas, nada raros en dos inicios de 
la Reforma: das novios intercambiaban anillos (el de ella eya el que había recibido en su 
prolosión religiosa): y, si bien la ceremaata iisina de la bodá seguía siendo la medieval, los 
esposos Hevaban después sus respectivos anillos en el anular de la mano derecha. (Según 
parece, Pue de este epicentro alesián de donde se difundió da castumbre dle dos «dos anillos 
en la cristiandad ocridental, protestante y católica, sia exclúir a España. El único país que 
no aceptó la innovación fue inglaterra) 

Pedro Morzkowski, Pulitia ecrlesiastica Guihlicada tardíamente par un refitador iuterano 
del secinianismo), Francfor-Leyog, 1746, y. 212, dice que emre das hermanas polacas el 
novia y la madrina de la novía ponían sendas anillos “de ara puro” en manos del pastor 
para que éste los bendijera autes del intercamlija. Sobre prácticas bauismales y encaristicas 
que se conservaron en esta iglesia cama rellejo de “amiguas usanzas de das hermanas 
véase mi libro Polish Brethren tcitado infra, y. 813, vana 8). 

$ Wenger, “Concerning Divorce”, p. 117, 
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XX1. LOS VALDENSES EN ITALIA, 1510-1532; 
LOS ANABAPTISTAS ITALIANOS, 1525-1533; 
LOS EVANGÉLICOS ITALIANOS, 1530-1542 


Hemos estado tratando de seguir los sucesos de la Reforma Radical gené- 
ticamente, aunque al mismo tiempo, en la medida de lo posible, de una 
manera sinóptica y sincrónica. La única excepción ha sido el capítulo xix, 
dende nos hemos ocupado de una sola región, los Países Bajos, y durante 
el lapso de casi una generación entera, 1540-1568, con lo cual nos salimos 
bastante del marco cronológico general del resto del relato. En el caso de 
los hermanos suizos, nuestra historia ha llegado sólo hasta la muerte de 
Zwinglio en 1531; en el de Inglaterra y el de Polonia, hasta las muertes 
de Enrique VIII y Segismundo l, respectivamente; en el de los hutteritas, 
hasta la composición de la Razón de Riedemann; y en el del anabaprismo y 
el espiritualismo de la Alemania central y meridional hasta la controver- 
sia de Marpeck y Schwenckfeld, en 1542. 

En el presente capítulo y en el siguiente pasaremos a través de los 
Álpes a Italia! y haremos un retroceso en el tiempo para reanudar nues- 
tro relato a partir del punto en que lo dejamos (cap. 1,5), o sea desde 
1530, 

En los doce años que van de la reconciliación del emperador y el 
papa en 1530 (simbolizada por la coronación imperial) al restableci- 
miento en 1542 de la Inquisición romana, calcada de la que Carlos terfa 
para sus dominios españoles, Italia estuvo atravesada de gran número de 
corrientes religiosas divergentes, unas veces al margen dal sistema ecle- 
siástico antiguo y otras veces en el interior de él, pero en uno y otro caso 
independientes, en gran medida, del papa. En efecto, cada uno de los 
papas que se fueron sucediendo estaba preocupado por sh posición de 
principe, una de las más importantes de la peninsula, aturdido por la 
obcecación de los atizadores de la insurgencia religiosa en Alemania, y no 
muy atento a los movimientos religiosos surgidos en tierra italiana. Desde 
el punto de vista religioso, los doce años que van de 1530 a 1542 están, 
en ltalia como en Alemania, bien definidos, 

En 1530, después de su coronación en Bolonia, Carlos Y asistía a la 
dieta de Augsburgo, para oír, entre otras cosas, la Confesión de Augs- 
burgo, en la que Melanchthon, en ausencia de Lutero, hacía todas aque- 
llas concesiones a la teología y a las instituciones tradicionales que el par- 


1 Entre las cbras panorátmicas y relativamente recientes sobre el protestantismo y el 
sectarismo italianos, mencionemos sobre todo la de Frederic C, Church, The Ftalian Refor- 
mers, 1334-1364, Nueva York, 1992, la de George Kenneth Brown, Htaly and the Reformation 
lo 1350, Oxford, 1933, y la de Delio Cantimori, Eretici ¡taliani del Cinquecento, op. cit. Entre 
las obras más antiguas, pero de consulta obligada porque en muchos casos citan fuentes aún 
ho publicadas, hayque mencionar desde luégo da de Cesare Cantá, GH eretici d'btalia: Discors 
Horici, Turín, 1865-1887. 3 vols,, el primero dedicado sobre todo a la Edad Media, el tey- 
cero dividido en des partes. . 
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tido luterano, después de censurar el extremismo de los suizos sacramen- 
tarios, podía hacer sin desdecirse de su fe. 


En 1542 moría Contarini de dolor y desesperación después del fra- 
caso, el año anterior, del coloquio de Ratisbona, donde el cardenal evan- 
gélico había formulado su gran concesión sobre la gracia empleando el 
vocabulario de la doble justificación, como última esperanza de salvar la 
unidad de la cristiandad occidental. En ese mismo año, Bernardino 
Ochino, superior general de la orden de los capuchinos y el predicador 
de penitencia más extraordinario que había en ltalia, junto con otros 
prominentes evangélicos y protestantes italianos, huía de la península. 
Un año antes, en 1541, Juan de Valdés había muerto en Nápoles. Había 
dado su nombre a la forma italiana del evangelismo, 

Después de la implantación de la Inquisición en 1542, los evangélicos 
italianos se conformaron, portándose como "nicodemitas”, o huyeron a 
territorios protestantes, o bien se sinnaron, con entisiasmo un tanto al- 
terado, a da corriente reformista que desembocó en el Concilio de Trento. 

Dentro de las arremolinadas corrientes de reforma, piedad y disiden- 
cia que recorren a Italia durante esta trascendental docena de años, 
hubo, además del evangelismo católico (valdesianismo), por lo menos 
otras cinco tendencias religiosas, a saber, cl valdensianismo, cl hutcra- 
nisnio, el calvinismo, el racionalismo evangélico y el anabapismo, En 
esta Italia, con sus extremos de piedad y de indiferencia, de pobreza y de es- 
plendor, con su tolerancia práctica, hasta 1542, de mayor variedud de 
expresiones religiosas que en ningún otro lugar, con su larga experiencia 
de toda clase de manifestaciones de sectarismo, herejía, fanatismo devoto 
y escepticismo, primero en la Edad Media y luego durante el Renaci- 
miento, los “radicales” del siglo xvi se veían lNevados a menudo de una 
corriente a otra, pues en Italia era sumamente dificil evitar que las aguas 
de una se mezclaran con las de la otra. 

Falta, por supuesto, una de las corrientes más importantes, el protes- 
tantismo (luteranismo y calvinismo); pero esta corriente está excluida en 
principio, y no sólo del presente capítulo, sino de todos los demás, ex- 
cepto en la medida en que sirve para aclarar las tendencias más radicales, 
mientras que el evangelismo católico sí es parte integrante de nuestra 
historia en la medida en que pudo sobrevivir, porque los movimientos 
radicales de Italia fueron los que heredaron porciones de ese evange- 
lismo. Los valdenses del siglo xvi pertenecen también a nuestra historia 
hasta el sínodo general de Cianforan, del año 1532, a partir del cual 
quedaron bajo la influencia y la dirección de los reformadores suizos. 


E. Los VALDENSES ITALIANOS DESDE 1510 HASTA 
EL SÍNODO GENERAL DE CIANFORAN, 1532 


Unos valdenses interrogados en 1510 en Paesana, junto a las fuentes del 
Po, declararon su ferviente esperanza de 
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que al Trente de un go ejércita vendrit an rey de das bohemios, pertene- 
ciente 1 su secta, subyngando todas las provincias, ciuades y aldeas, y 
destruyendo las iglesias; que esc rey daría muerte a todos los clérigos y les 
arrebataria sus posesiones temporales, aboliendo así todos los censos y todas 
has formas ade explotarión: y que inpondris na tributo único y parejo, implan- 
aria da conanidad de dos hivnes y Iriria que todo se ajustara a su ley 


La belicosa esperanza en el inminente advenimiento de un mesías 
bohemio parece muy fuera de lugar en los Alpes cotienos entre los bucó- 
licos secuaces de Pedro Waldo de Lyon, que en un principio, siglos atrás, 
se había limitado a solicitar la aprobación papal y después arzobispal para 
su idea de que a los seglares que sintieran el llamado de Dios les fuera 
lícito proclamar el evangelio en las plazas y otros lugares descubiertos, y 
en la lengua del pueblo. Pero a partir de 1184, cuando se celebró en 
Verona el sínodo en que Waldo fue excomulgado, el valdensianismo (o 
valdismo) comenzó su larga historia como movimiento sectario que se 
derramó por toda la Europa central y, en diferentes regiones, absorbió las 
herejías locales, formando toda clase de nuevas combinaciones.* 

En Alemania, el maestro valdense Federico Reiser (ca. 1401-1458) 
habia llegado a ser el jefe máximo de una Internacional valdense- 
taborita.* Nacido en Deutach, cerca de Donauwórth, hijo de un mercader 
valdense, Reiser se familiarizó con el hussitismo en Nuremberg, en casa 
de su maestro, que también era valdense. Después entró en contacto con 
Pedro Payne. Emprendió ima carrera de pastor itinerante, con un campo 
de operaciones que se extendía desde Suiza hasta Bohemia. En la ciudad 


2 Giovanai Gonnet, "1 accvimento valdese in Europa secondo de pit recenti ricerche”, 
BSSY, 1958, nvaic 100, p. 26, cc el texio datino original, ago marcocrito, mind "Erro. 
res Valdenstcan”, se conserva en Turía, La descripción del manuscrio puede verse en Cio- 
vauni Gomrt y Aqgeste Armand: Mugon, Bibliografía valdese, Veerre Pellico, 1953 (=8BSSV, 
nao 039), piqeeleta ama, 776. Los estralica más recienes sobre da “lesernacional” valdense- 
¡aborita (término aciñado por Giorgio Tourn en 1983) son dos de Amedeo Molnár, "Les 
Vaudois et Unite des Ertres Tchtgies”, 85SY, 1965, núm. 113, pp. 3-16, y "Lim ernatio- 
malo des Tabories el des Varidois", idbid., 1967, núm. 122, pp. 3-13. 

2 Las interpretaciones más nuevas del valdensianisto han sido reunidas magistralmente 
por Cioyanni Gonnet, "Delle varie tappe e corremi della protesta valdese in Europa da 
Lione 4 Chanforan; Problemi vecchi e nuovi (1176-1592), 255Y, 1957, núm. 102, pp. 19- 
28, y "Nuovi studi sul valdismo nel Medio Evo”, ídid.,, 1956, núm. 100, pp. 60.62. La obra 
definitiva es ahora la de Amedeo Molnár, Storia del Yaldesi, vol. 1, Turín, 1974, con 122 
ilustraciones y varios mapas, dos de los cuales son de interés especial: el que está frente a la 
p. 220 muestra la amplia difusión del valdensianismo, de Lyon a la Peninsula ibérica a 
través de Toulouse, de Lyon a Milán y desde aquí hasta la punta de la Península italiana, de 
Lyon a una zona que abarca las didades de Friburgo, Estrasburgo, Metz y Toul; desde 
Milán, de nuevo, en dos direcciones: por una parte Erfurt, Berlín y Stettin, y por otra 
Bohemia; el oro mapa, que está frente a da p. 109, cubre da dilusión sepientrionsd, desde 
Constanza hasia Cracovia y desde Colonia hasta Gniezno. El volumen abarca dos años de 
1176 a 1532, (El vol, 11, que abarca de 1532 a 1848, es obra de Augusto Armand-Hugon.) 
Véase rambién A. Molnár, Die Waldenser, Berlin, 1980, cap. 14, pp. 326-391, y Giorgio Pourn,1 
Valdest, Vurív, 1980, sobre 1i0do los caps. v-411 de la 17 parte, y 1111 de la 2. 

1 Valdo Vinay, “Friedrich Reiser e la diaspora valdese di Engua tedesca nel xv* secolo”, 
B5SY, 1961, núm. 199, pp. 35-36; Molnár, "¿'Internationale”, pp. 8-9. 
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suiza de Friburgo se alojaba en casa de la importante familia Marmet, 
valdense, qe tenía conexiones con los correligionarios del Mediodía de 
Francia y del Piamonte. En 1428 se unió al ejército taborita que avanzó a 
Viena, 1431 fue ordenado como ministro hussita de la palabra por el 
obispo taborita Nicolás de Pelhfimov. Después de ejercer su ministerio 
entre los hussitas alemanes de Lanskroun, formó parte en 1432 de lu 
delegación hussita que asistió al Concilio de Basilea. Investido con la or- 
denación sacerdotal y posiblemente también episcopal de los taboritas, y 
dándose a sí mismo el titulo de "Fridericus, Dei gratia episcopus fideliuin 
in Romana Ecclesia donationem Constantini spernentium”, Reiser. con 
cuatro obispos a sus órdenes, organizó una misión valdense-taborita de 
habla alemana que, gracias a las subvenciones de los taboritas, se exten- 
dió desde Basilea hasta el Báltico y desde Estrasburgo hasta Saaz (Zatec, 
donde se celebró un concilio general en 1456). Bajo la influencia bohe- 
mia, Reiser había repudiado categóricamente la leyenda de la alianza del 
papa Silvestre y el emperador Constantino, con la donación temporal de 
éste a aquél, y abandonó el pacifismo valdense en aras de la delensa de 
los desposeidos. Él y su mujer Ana Weiler, de Nuremberg, lueron que- 
mados en Estrasburgo en 1458. E 

Los valdenses franceses e italianos de los Alpes cotienos, estimulados 
también por los acontecimientos de Bohemia en la segunda mitad del 
siglo xv, agruparon sus fuerzas y emprendieron una extensa actividad 
misionera, pues llegaron a establecer colonias en zonas tan alejadas como 
Apulia y Calabria. En 1483, probablemente por influencia de los tabori- 
tas, habían dejado de ser pacifistas absolutos? puesto que se levantaron 
en armas contra el duque Carlos 1 de Saboya. En 1487 el papa Inocencio 
VIII autorizó una cruzada contra ellos, bajo la dirección del duque Car- 
los, del marqués de Saluzzo y del rey de Francia. En 1501, el nuevo rey 
de Francia, Luis XII, dio órdenes de terminar la cruzada en los valles que 
estaban bajo su poder, y dispuso la devolución de todas las propiedades 
confiscadas. En cambio, la viuda del marqués de Saluzzo, después de 
comprar los derechos del obispo y del inquisidor a las propiedades de los 
valdenses en el valle del alto Po, continuó la persecución en las vecinda- 
des de Paesana, Ya hemos entreoído las voces de los seis valdenses captu- 
rados en 1510, conservadas en las actas inquisitoriales citadas poco antes. 
Sólo falta añadir que cuatro de ellos escaparon entre una tormenta de 
nieve la noche anterior a su ejecución, y los otros dos fueron quemados, a 
orillas del Po, el 12 de mayo de 1510. : : 

El hermano Lucas de Praga, principal portavoz del Partido Mayor de 
la Unitas Fratrum, visitó en 1498, en busca de la auténtica tradición apos- 
tólica, las ciudades de Roma y Florencia, así como el conventículo val- 
dense de Fabriano (cap. 1x.1), que parece haber estado teñido de cata 
rismo.* No es probable que el hermano Lucas haya visitado las comuni- 


% Moinár, “Les Vaudois ex PUnké", p. 8. AA 
* ibid, p. 9. El “barba” Martín de Fabriano habló en 1492. ante sus inquisidores, de 
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dades valdenses de los Alpes cotienos, aunque, en vista de que el Partido 
Menor de la Unitas de Bohemia, o sea la porción más rígida, se escudaba 
precisamente con el ejemplo de los predecesores valdenses al oponerse a 
$us revisiones de la teología sacramental y de la forma de gobierno, hu- 
biera sido de esperar que aprovechara el viaje para buscar un apoyo más 
general de los valdenses italianos.? En todo caso, si no visitó a los valden- 
ses alpinos en 1498, había ya una relación bien establecida entre éstos y 
los radicales bohernios cuando en 1510 los ya mencionados valdenses de 
Paesana, sometidos a tortura, expresaron una gran esperanza en el auxi- 
lio que les vendría del "rey de los bohemios”. Es muy posible que Lucas, a 
través de contactos epistolares con los valdenses cotienos, haya tratado de 
persuadirlos de la necesidad de volver a la pureza valdense original y 
de renunciar, en consecuencia, al uso de la fuerza, invitándolos asi a aban- 
donar precisamente aquella parte del legado taborita que él mismo en- 
contraba inaceptable. La delegación que Lucas les mandó hacia el año 
1515 bien puede haber sido encargada expresamente de esa misión.f Va. 
rios de los escritos de Lucas -por ejemplo, la parte que se refiere al Ant- 
cristo en su Corteza y la protesta ante Ladislao Jagellon contra el edicto de 
expulsión se tradujeron al dialecto vulgar de la región cotiena. 

En 1526 se habian desarrollado entre los valdenses alpinos tres faccio- 
nes, formadas, respectivamente, por simpatizantes suizos, sajones y 
bohemios. En un sínodo celebrado en septiembre de ese año en Laus 
(Vallon du Laux), en el valle de Cluson, se reunieron hasta ciento cua- 
renta pastores para considerar sus propias tradiciones en relación con la 
Unilas Fratrum y con los protestantes de Suiza y de Sajonia. Guillermo 
Farel había estado trabajando en el Delfinado en 1523, y las noticias de 
sus predicaciones atraían a muchos valdenses. El sínodo delegó al “barba” 
Martín Gonin para que hiciera un viaje a Alemania, con la ayuda de 
Jorge de Calabria, y trajera de allá todos los libros de Lutero que pu- 
diera conseguir.? Gracias a la actividad de Gonin se creó un partido pro- 
testante que vino a oponerse a quienes estaban en favor de lazos más 
estrechos con la Unitas Fratrum. 

En el sínodo de Mérindol (Provenza), celebrado en 1539, se decidió 
solicitar el parecer de los pastores reformados de más prestigio en Suiza. 
De acuerdo con esa decisión, se envió a Jorge Morel (o Maurel), del valle 


unos valdenses que había en las montañas de la Marca de Ancona, y los términos con que 
los describe sugieren que hubo allí alguna mezcla con los cátaros, 

* La opinión tradicional había sido que Lucas visitó a los valdenses cotienos en 1498, 
pero esto no se puede sostener ya en vista de los manuscritos de Praga, antes desconocidos, 
que estudió Amedeo Moinár, "Les Vaudois et la Réforme”, 355V, 1954, nús. 96, pp. 45- 
47, resumen de dos artículos más amplios aparecidos antes en checo. 

* Amedeo Molnár, “Lue de Prague et les Vaudols d'Ttalie”, BSSY, 1949, núm. 90, pp. 
40.64, y “Les Vaudois el Unité”, p- 10-11. 

2 3. Jalla, Histoire des Vaudois, Pinerolo, 1922, p. 79. Une de los trabajos más recientes 
sobre las relaciones de los valdenses con los reformadores magisteriales es el de Giovanni 
Gonnet, "Beziehungen der Waldenser zu den oberdeutschen Reformatoren vor Calvin”, 
£KG, LXiV (1952-1959), 308-311. 
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de Freissinitres, y a Pedro Masson, de Borgoña, con cartas dirigidas a 
Farel (en Neuchátel), a Haller (en Berna), a Ecolampadio (en Basilea) y a 
Bucer (en Estrasburgo). A Bucer le llevaron, además, un documento en 
aj se exponían cuarenta y siete puntos de doctrina y de práctica acerca 

e los cuales tenían preguntas que hacer.* También a Ecolarapadio le 
presentaron un cuestionario, pero en el de él se limitaron a sólo doce 
puntos.!* Hecho este primer contacto entre ellos y los protestantes sa- 
cramentarios, los valdenses alpinos se encontraron defendiendo las tradi- 
ciones valdenses, entreveradas con algunas doctrinas y prácticas hussitas 
(de la Unitas Fratrum) que no habían Hegado a asimilar sino de manera 
incompleta. En realidad, hemos sorprendido a los valdenses italianos en 
aquel momento de su larga historia en que se hallan en proceso de em- 
prender interacciones con el movimiento antipapal más reciente. Con- 
vendrá, pues, hacer una pausa en este punto para examinar más de cerca 
la amalgama, tal como nos la dejaron desert los “barbas” Martín Gonin, 
Jorge Morel y Pedro Masson, hacia 1530, en conexión con sus primeros 
contactos protestantes. 

Las figuras prominentes del movimiento valdense durante el primer 
cuarto del siglo de la Reforma recibían el nombre de “barbas”.1? Esta 
designación (barbe en francés, barda en italiano) parece proceder del latín 
medieval berbanus, en el sentido de “o”. *? Era término usado en el dia- 
lecto del norte de Ralia para referirse a cualquier persona de importan- 
cia local. Los barbas itinerantes, que ejercian autoridad moral, también 
solían ser llunados “maestros”, En plena Era de la Reforma siguió con- 
servándose en Italia una vigorosa organización central de barbas y su 
perintendentes. Su escuela principal habia estado durante algún tiempo 
en Milan.** Los barbas valdenses de Lombardia, a diferencia de los de 
la zona francesa, se enorgullecan de tener una profesión, generalmente la 


19 Johann Herzog, Die remanischen Waldenser, Halle, 1858, pp. 350-362, reproduce, 
junto con una iraducción al alemán, dos cuarenta y siete puntos, según dos versiones, ima 
en latin y otra en ramanche, que se complementan. y que ofrecen variantes entre sl. 

11 Estos doce puntos, aunque son una selección de los cnarenta y siete, no están redac 
tados exactamente de da misma manera que co el decemento destinado a Bucer. Véase da 
carta de Morel y Masson a Ecolampadio foctubre de 1530) en Stachelin, Briefe und Alten, 
vol. EL, núsn. 787. Como la carta se escribió después de la visita al reformador en Basilea, es 
posible que los "barbas" hayan limitado sus preguntas a dos puntos que discntieron con él. 
Pero una comparación de sus relaciones con Bucer y Ecelampadio parece indicar que los 
valdenses alpinos fueron más francos con Bucer acerca de sus prácticas. 

1% Durante el siglo xiv existieron tres jerarquías eclesiásticas entre los valdenses, así en 
la zorra germinica como en da raminica, a saber, obispos, presbíteras y diicones. das el siglo 
Xv habían desaparecido casi del todo estas categorías en ambas zonas, aunque en los Alpes 
cotienos había todavía cierta inseguridad en cuanto a los grados ministeriales, Véase Stache- 
lin, Briefe und Alen, UE, p. 507, y Emilio Comba, History of the Waidensians of Htaly, Londres, 
1889, pp. 254-256. , 

** También puede proceder directamente del latín darba, en el sentido de “barbado”. 
(Cf. en españal barba, “actor que imce papeles de viejo”.] En las zonas de habla germánica, la 
designación más frecuente de los pastores era “maestras”. 

14 Comba, ep, ef, pp. 151-153. 
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medicina y la cirugia. Casi siempre los candidatos a la ordenación eran 
pastorcillos y labradorcillos que rara vez sabían leer y escribir. Estando 
aún en casa de sus padres, los jóvenes aspirantes, puestos de rodillas en 
señal de humildad, pedían ser admitidos en la fraternidad pastoral y ro- 
gaban a los barbas ordenados que oraran a Dios por ellos, para que 
Dios los hiciera dignos. Los barbas comunicaban entonces la solicitud a 
los hermanos congregados, y si la idea que se tenía de los candidatos era 
buena, todos expresaban su asentimiento y se procedia a dar insteneción 
ados muchachos. 

Los aspirantes eran sometidos a prueba durante dos o tres meses in- 
vennales de tres años consecutivos, o cuatro a do simo, hasta que los bar- 
bas ordenados se convencian bien de que su conducta era irreprochable, 
Los reclutas recibían una instrucción bastante elemental: se les enseñaba 
d leer y escribir y se des hacia aprender de memoria los evangelios de 
San Mateo y de San Juan y muclras de las epístolas. Más o menos hacia 
la mitad de su periodo de Jormación, los candidatos eran trasladados a 
cierto lugar donde había unas mujeres valdenses consagradas a Dios y 
que vivian nna vida claustral. Aqui pasaban los candidatos uno e dos 
años, ayudando con los quehaceres más rudos. Finalmente eran admiti- 
dos a las filas de los pastores mediante la imposición de las manos y la 
celebración de la Céna del Señor. En la ordenación, el barba o maestro 
»incipal reimia a los demás barbas, y se pedía a cada uno de los candi- 

atos que respondiera, con juramento, a la siguiente fórmula: 


Tu [fulano de tal, jura, por tu fe, mantener, multiplicar y acrecentar nuestra 
ley, y no traicionarla ante ninguna persona viviente; y promete también que 
no jurarás el dambre de Dios en modo alguno, y que guardarás el día del 
Señor, y que no le harás a tu1 prójimo nada que no quieras que él te haga ati: 
y jura que crees en Dios, que hizo el sol y ta luna, el Seo y la dierra, dos 
quertabines y dos serafines y todo cuamto ves, 15 


Una vez recibido el juramento del candidato, el maestro le ponía en las 
manos un cáliz y en ese momento mismo le asignaba un nuevo nombre, 
diciéndole: “De ahora en adelante te vas a llamar así y asado.” A los ejos 
de la comunidad, y particularmente a los ojos del grupito de los perfecti 
ordenados, esta ceremonia vino, de hecho, no ya a confirmar, sino in- 
cluso a sustituir el bautismo que por regla general el recluta habia sido 
obligado a recibir, de niño, en su parroquia católica. (El barha Martín, 
por ejemplo, se había llamado antes Francisco.) 

Con esa instrucción y esa ordenación, los barbas jóvenes eran en- 
viados de dos en dos a sus labores de evangelización.!ó Una vez hecho 
miembro del ministerio valdense, el ordenado encontraba que la prece- 


1% El 1exlo latino original se encuentra en Peter Alix, Some Remarks upon the Ecclesiastical 
History of the Ancient Churches of Piedmont, Londres, 1690, p. 313; y alií mismo, p. 276, hay 
traducción al inglés. 


2% Carta a Ecolunpadio, en Scichelia, Brie nd Añten, Loco sit. 
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dencia dependía únicamente de la antigúedad. El que precedía en el or- 
den de la consagración era el maestro; el que venía después era el discí- 
pulo. El segundo no hacía nada sin el permiso del primero, de manera 
que tenía que pedírselo hasta para las cosas más insignificantes, como 
eber un vaso de agua. Los barbas no se casaban: por influencia cató- 
lica, o tal vez cátara, se tenía el celibato por el estado más alto de todos.!? 
El pueblo que recibía la enseñanza de estos hombres les daba gratuita- 
mente comida y ropa en cantidades suficientes, si bien los barbas trabi- 
jaban en diferentes menesteres para ser bienquistos de los fieles y para 
evitar la ociosidad. Se pedía de ellos una conducta digna de su oficio de 
pastores. Los barbas oraban, puestos de rodillas, en la mañana, a me- 
diodia y en la tarde, antes y después de la cena, y a veces también du- 
rante la noche. Estas oraciones duraban más o menos un cuarto de hora. 
Antes de comer o de beber solían rezar el padrenuestro. Una vez al año, 
todos los barbas de determinada jurisdicción se congregaban en un con- 
cilio general para hablar sobre la marcha de los asuntos y para acordar 
los cambios de residencia por parejas (cada dos o tres años), salvo en el 
caso de.los ancianos, a quienes se permitía tener una residencia fija du- 
rante el resto de sus días. Sus bienes temporales eran administrados en 
común. Todo cuanto el pueblo daba de limosna se ponía a disposición 
del concilio general y se guardaba en el arca común, manejada por los 
dirigentes centrales. Una parte del dinero se destinaba a cubrir los gastos 
de los viajes, y una porción les estaba reservada a dos pobres. Los barbas 
se reunían también una vez cada año para confesarse unos a otros sus 
pecados, Si en el curso del año alguno de ellos había caído en el pecado 
de la carne, se le excluía de la comunidad, se le probibía volver a predi- 
car y se le decía que de ahí en adelante se ganara el pan con el sudor de 
su frente, 

En Alemania, en Apulia y Calabria y en muchas de las colonias del 
Piamonte, los valdenses laicos asistían por regla general a los servicios 
religiosos católicos. Sólo allí donde constituían la mayoría, como en los 
Alpes cotienos, podían prescindir de las parroquias católicas y confesarse 
regularmente con los barbas, o bien unos ante otros, en sus reunio:es. 
Los valdenses de los Alpes cotienos habían estado recibiendo la eucaristía 
de sus propios barbas hasta los días de la crnzada de 1487. La desigina- 
ción más común de la eucaristía era consolamentum, que muestra el gran 
arralgo que tuvo la influencia de los cátaros incluso en los Alpes italia- 
nos, donde el sincretismo estaba, por regla general, menos avanzado que 
en las zonas más populosas y más accesibles.!? A partir de 1487, incluso 
en los Alpes, los valdenses recibieron la comunión de manos de los sacer- 


1? Véase Ciovanni Scuderi, “il problema del matrimonio nella fede, nella pierá a nella 
teología del Valdesimo mediocvale...(1179.1582/", B55V, 1959, núm, 106, pp. 31-58. 

** Las fuentes son aqui da citada carta a Ecolampadio y das “Memorias” de Morel, en 
Hertog, Die romanischen Waldenser, pp. 34055. 

1% Véanse en Gonnet, “Delle varie tappe e corren”, p. 26, das citas de documentos 
insguisioriales de 1395-1387 y 1451 en que consta el uso del término cátaro consolementam. 
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dotes católicos, excepto en las ordenaciones anuales de los nuevos bar- 
bas,29 

La vida religiosa de los valdenses estaba centrada en torno a las visitas 
de la pareja de barbas. Cuando el barba más antiguo y su ayudante 
Hegaban a una localidad, se daban a conocer por la señal propia del con» 
venticulo, y en seguida recibian alojamiento. La merienda tomaba el ca- 
rácter de un festia de amor. En el período anterior a 1487, cuando la 
eucaristía valdense se practicaba de manera más general y pública, antes 
de sentaise a da mesa bendecian los barbas los manjares de la cena 
diciendo el Benedicite, la letanía Kyrie eleison, Christe eleison, Kyrie eleison y el 
padrenuestro. En seguida, el más antiguo decía en el dialecto del pueblo: 
“Dios, que bendijo los cinco panes de cebada y los dos peces para dar de 
comer a sus discípulos en el desierto, bendiga esta mesa con todo lo que 
hay en ella y todo lo que a ella se traiga.” Después, haciendo la señal de la 
cruz, el barba más joven bendecia la mesa en nombre del Dios "Prino y 
Uno. De manera parecida, cuando los comensales se levantaban de sus 
asientos, daban gracias con las palabras del Apocalipsis, 7:12, pronuncia» 
das por el barba mayor, el cual añadia: “Que Dios pague generosa- 
mente y recompense con creces a quienes nos hacen el bien y nos bendi- 
cen, y que, así como nos ha dado el pan material, nos conceda también el 
alimento espiritual. Dios sea con nosotros y nosotros con él para siempre 
jamás”, a lo cual contestaban “Amén” todos los reunidos, a menudo jun- 
tando las manos y alzándolas al cielo.?* 

Á la comida seguía el acto religioso propiamente dicho, cuyos tres 
elernentos básicos eran la oración, la lectura de pasajes bíblicos y la rece 
ción del pan y el vino consagrados, entendidos en un sentido simbólico, ** 
La teología eucarística de la Unitas Fratrum, más complicada, no había 
llegado a asimilarse bien. La oración se limitaba casi exclusivamente al 
padrenuestro, repetido en silencio hasta cuarenta veces. Como la educa- 
ción de los barbas consistía en buena medida en la memorización de la 
Escritura, la asamblea podia seguir fácilmente su lectura. Durante el 
sermón, los dos ministros tomaban asiento, y por turno, primero el más 
viejo y luego el más joven, citaban máximas de los apóstoles, o de ciertos 
santos o doctores de la iglesia, para acentuar o confirmar el asunto que se 
estaba exponiendo. Los temas de los sermones eran las virtudes, los vi- 
cios, las buenas obras, el amor al prójimo y la obligación de evitar la 
mentira, los juramentos y el derramamiento de sangre, y se concluía con 
esta exhortación: “El tiempo es breve: confesad vuestros pecados y haced 
penitencia.” 

En cuanto a las creencias y prácticas sacramentales, aunque Waldo 


2” Una costumbre muy rara de los valdenses fue la de comer pescado junto con el pan y 
el vino eucaristicos, Véanse las pruebas documentales que de manera incidental, pero pro 
fusa, presenta Kurt Goldammer en su artículo “Der Naumburger Meister und die Háreti- 
ker”, £K£G, LXIV (1952-1953), especialmente pp. 97-102, 

2H Comba, op. dí.. y. 258, 

* ibid, y. 269, 
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mismo se atuvo siempre a las tradiciones católicas, a comienzos de la Era 
de la Reforma las cosas hahían cambiado, y los siete sacramentos estaban 
sobremanera debilitados o alterados. Uno de ellos, el de la ordenación 
sacerdotal, estaba decididamente en manos de los perfecti de la herman- 
dad sectaria. El bautismo de los infantes, que por lo general vinculaba a 
los valdenses con la parroquia católica, seguía considerándose deseable 
para la salvación, pero algunos sostenían que podia ser administrado por 
cualquier persona, incluso por una mujer. En 1530 había valdenses que 
afirmaban que era mejor confesarse con un seglar piadoso que con un 
sacerdote indigno. La confesión solemne de la congregación laica tenía 
lugar por lo menos una vez al año, según se presentaran las ocasiones.25 
Después de la absolución, los penitentes ayunaban y oraban. 

Los valdenses rechazaban la idea del purgatorio, en la que veian un 
invento de los sacerdotes. Rechazaban también la doctrina de la interce- 
sión de los santos. Crefan que en la vida de ultratumba había un lugar en 
que moraban los clegidos, el Paraíso, y otro en que se castigaba a los 
condenados llamado infierno. Crefan en un Dios en tres Personas, y en 
un Cristo enteramente humano y enteramente divino, y afirmaban que la 
fe debía estar acompañada de buenas obras. La doctrina luterana y zwin- 
gliana de la justificación por la sola fe no les atraía, y les parecía difícil de 
aceptar en todo su rigor la teoría de la predestinación que exponian los 
reformadores magisteriales. 

En una ocasión se hallaban reunidos varios barbas, y uno de ellos, 
defensor del lihre albedrio, se enredó en una disputa con otro que se 
había convertido al predestinarismo y, para refutarlo, tomó un salero de 
la mesa y lo estrelló en el suelo, exclamando coléricamente que de ese 
modo había demostrado su libre albedrío; el otro, instruido seguramente 
en las doctrinas suizas y sajonas, le contestó al punto: “Si, puedes muy bien 
llacer una obra mala por tu propia cuenta, pero trata ahora de pegar 
los pedazos rotos y de juntar los granos de sal, y verás que sin la gracia de 
Dios no puedes hacer ninguna obra buena.” 9 

Eran muchos los valdenses que se resistían a aceptar la doctrina de la 
predestinación: por algama razón era ése el duodécimo y último de los 
puntos disputados que Morel y Masson le sometieron a Ecolampadio en 
el documento de 1530. Mencionemos someramente algunos de los otros 
doce puntos del cuestionario presentado a Ecolampadio, o algunos de los 
cuarenta y siete que figuraban en el presentado a Bucer, para redondear 
un poco más la imagen de los valdenses cotienos en el primer tercio del 
siglo de la Reforma. Se muestran ansiosos de saber si de alguna manera 
están obligados a someterse a quienes han sido constituidos en autoridad 
sohre el mundo, por ejemplo para dirimir altercados surgidos entre val- 


23 Carta a Ecolampadio, foc. eil., p. 505. 

MH La cmérdera, que corresponde al periods aqui considerado, figura en la Histerta breve 
e vera deglaffari dei Valdsi delle Valli (15887) escrña por el barba jerónima Miolo de Pine- 
roto. La reproduce Gonnet, “H movimenan valdese". pp. 27-28. 
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denses; si la sentencia de muerte dictada contra los asesinos, los ladrones 
y otros malhechores es cristiana, en vista de la dedaración profética de 
que Dios no quiere la muerte del impío, sino que se aparte del mal ca- 
mino y viva (Ezequiel, 33:11); si la autoridad civil dimana de Dios; si es 
licito autorizar a los hermanos a dar muerte a un falso hermano que se 
ha hecho delator y revela a los inquisidores o a los magistrados el lugar 
en que viven los barbas, poniendo asi en peligro a toda la comunidad.** 

Hecha esta caracterización de la teología y de la práctica de los val- 
denses en vísperas de su aceptación del protestantismo, podemos conti» 
nuar nuestra historia, 

Masson fue aprehendido cuando se encaminaba a Neuchátel, pero 
Morel se escapó y pudo tener conversaciones con Farel y Antonio Sau- 
nier (o Saulnier) en Neuchátel y en Morat. De regreso en Provenza, Mo- 
rel emprendió una activa campaña en pro de la causa protestante suiza, 
No fueron pocos los debates que se suscitaron entre las facciones que más 
o menos se podían distinguir, a saber, los tradicionalistas, los “hussitas” y 
los “protestantes”, estos últimos muy orientados ya hacia la práctica de los 
reformadores magisteriales. El 12 de septiembre de 1532, muchos bar- 
bas, procedentes incluso de Apulia, se reunieron en asamblea bajo los 
castaños de Cianforan (Chanforan), en el valle de Angrogna. Entre los 
asistentes se hallaban Farel, Saunier y Pedro Roberto Olivétan.** La labor 
de Morel había sido muy metódica, y el sínodo adoptó una nueva confe- 
sión de fe que incluía la doctrina reformista de la predestinación. Por 
otra parte, los allí reunidos negaron todo reconocimiento a la iglesia caté» 
lica romana, aceptaron el matrimonio de los clérigos y ordenaron que el 
culto comunal fuera en lo sucesivo público y abierto, en franco desafío a 
la autoridad de Roma. Farel, que fue la figura dominante en Cianforan, 
logró que los barbas aceptaran la interpretación zwingliana de la Cena 
del Señor y el matrimonio de los ministros, Sin embargo, aun después de 
haberse hecho protestantes, los valdenses de los Alpes cotienos conserva 
ron ciertos rasgos que los habían caracterizado, por ejemplo la designa- 
ción “barba”, y algunas de sus funciones tradicionales, como también su 
pacifismo, allí donde éste no se había taborizado aún. Se apartaron mil 
quinientos escudos de oro para la publicación de una nueva traducción 
francesa de la Biblia. La tarea de prepararla le fue encomendada a Pedro 
Roberto Olivéran. : 

En el sínodo de Cianforan los conservadores quedaron en minoría, 


* Carta a Ecolampadio, for. dt., p. 507; Herzog, op. elt., pp. 350-351. 

22 He aquí los estudios más recientes que se han hecho sobre este acontecimiento tras- 
cetdental: Jean jalla, “Le Synode de Chanforan”, 855V, 1982, núm, 58, pp. 34-43; Ernesto 
Buonaletl, “E Sinodo di Chanfbras”, Ricerehe Religioso, X (1934), p. 85; Giovanni Gonnet, 
“Les Relations des Vaudois des Alpes avec les Réformateurs en 158%", BR, XX111 (196D, 
34-52; Valdo Vinay, “Der Anschluss der romanischen Waldenser an die Reformadon und 
seine theologisthe Bedeutung”, Theologische Literataracitung, LXXXVU (1962), 90.100, y 
Molnár, Steria del Valdesi, cap. vin. La Declaración de Cianforan puede verse en Valdo 
Vimay, Le confesvioni di fede dei Valdesi riformati, Turín, 1975, doc. vts, pp. 139-142. 
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Algunos de ellos, encabezados por los barbas Daniel de Valencia y Juan 
de Molines, se retiraron con muestras de exasperación, llevándose 'con- 
sigo los documentos antiguos de la confraternidad valdense y, a lo que 
parece, también los articulos de Morel. Los dos barbas se dirigieron a 
Mladá Boleslav (cuartel general del hermano Lucas hasta su muerte en 
1528) y solicitaron el consejo del hermano Juan Augusta y de otros. Éstos 
escribieron a los valdenses una carta Y en que les decían que estaba bien 
que continuaran su diálogo con los portavoces suizos de la Segunda Re- 
forma, pero —evidentemente de acuerdo con Daniel y Juan, los dos bar- 
bas- añadían que estaría mal que cedieran en las cuestiones religioso- 
civiles ya aclaradas por la Primera Reforma (la de los valdenses y la de la 
Unitas Fratrum)2% Desgraciadamente para los conservadores, un nuevo 
sínodo (consilium) de los valdenses, celebrado en 1533 en Prali, cerca de 
Pinerolo, confirmó las decisiones a que se había llegado en el sínodo de 
Cianforan. 

Dos años después aparecía la nueva traducción de la Biblia, cuyo pre- 
facio está firmado por Olivétan “en los Alpes, a 12 de febrero de 1535", y 
que seria el modelo de todas las versiones lrancesas subsiguientes.?? Así, 
pues, en los Alpes cotienos había prevalecido la facción protestante. Los 
valdenses protestantizados comenzaron a ser atendidos por pastores 
franceses egresados de la academia de Lausana, que poco a poco fueron 
rémedelando los servicios religiosos de acuerdo con las prácticas suizas. 

No todos Jos valdenses italianos fueron capaces de realizar esa brusca 
transición del sectarismo medieval al protestantismo moderno. Algunos 
conventículos del valle del bajo Po, desde Paesana hasta Venecia, y la 
totalidad de las colonias valdenses de Calabria y Apulia (hasta 1556) de- 
cidieron no ajustarse a la decisión aprobada por la mayoría can 
en los Alpes. Más expuestos que sus hermanos alpinos a los riesgos de la 
ma ear municipal, episcopal y (a partir de 1542) también papal, no 
hubieran podido darse el gusto de hacer público su testimonio, y así pre- 
firieron sobrevivir como una malla bastante suelta de inconformidad po- 
pular. Estos restos de la vida conventicular de fines de la Edad Media, 
que prestaron oídos con la misma facilidad a la teología y a la especula- 
ción de los protestantes, de los valdesianos, de los espiritualistas y de los 
servetianos, estaban bien preparados, como luego veremos (cap. xxi.2 y 
xx1.2), para ser reclutas del anabaptismo (antiarinitario). 

Aunque la relación de los valdenses con la Reforma Radical sigue 
siendo cuestión abierta al debate, es interesante observar que antes de su 
conversión al protestantismo los valdenses tenían unas opiniones muy 
parecidas a las de los anabaptistas acerca de la obra redentora de Cristo, 


2? Publicada por A. L. Herminjard, Correspondance des Réformatenrs dans les pays de langue 
frangrise, vol. 111, Ginebra-París, 1870, pp. 63 ss. 

*9 Los puntos de vista de juan Augusta en cuanto al dislogo entre la Primera Reforma y 
la Segunda han sido estudiados por Molnár, “Les Vaudoi et Mniñé”, pp. 32-15, 

2 Olivétan teurió en 1538, en Ferrara. 
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y esto tiene que haber seguido siendo igual, con toda verosimilitud, entre 
aquellos que se negaron a someterse a la tutela helvética directa, Según 
los valdenses de los Alpes cotienos, la Pasión de Cristo borró de toda la 
humanidad la culpa del pecado original, pero el perdón de los pecados 
personales ha sido encomendado a instrumentos instituidos por el propio 
Cristo, come la confesión ante un harba, o la confesión de los barbas 
entre sí.1% Se explica, así, que para muchos de esos valdenses el bautismo 
de los niños pequeños, sin pecados que confesar, era innecesario, y aun- 
que murieran sin él su salvación estaba asegurada. 

Puestos ya a especular acerca de la posible continuidad entre el val- 
densianismo y el anabaptismo italiano, se nos ocurre conjeturar, por 
ejemplo, que no hubiera habido sino un paso entre la ordenación val- 
dense del joven barba como perfectus pastoral, sin otro requisito que 
una confesión de fe, y el rebautismo penitencial de los anabaptistas (re- 
cuérdese el rebautismo de Blaurock, de los Grisones, relatado supra, cap. 
vi.1). Para decirlo muy esquemáticamente, lo único que necesitaron ha- 
cer los primeros anabaptistas fue combinar estos elementos: 1) el acento 
zwingliano-luterano sobre la fe y el pecado, 2) la prácuica clerical valdense 
de la confesión mutua, 3) la práctica del rebautismo existente en la Unitas 
Fratrum y 4) la ordenación valdense del perfectus como misionero errante 
y sometido al mismo tiempo a una disciplina. De esa manera pudo haber 
aparecido el anabaptista típico, con sus clamores penitenciales, con su 
celo de misionero y de mártir y con su voto pactual de vivir una vida 
justa. Según este punto de vista, el rebautismo vendría a ser una especie 
de reordenación que consagraba el sacerdocio de los perfectos o elegidos, 
Es casi seguro que la función cuasi-ministerial del testimonio público en- 
tre los anabaptistas y la movilidad misionera de sus dirigentes carismáti- 
cos, que viajaban por parejas, especialmente en Italia, junto con la prác- 
tica ocasional de adoptar en el bautismo o regeneración un nuevo nom- 
bre, que también fue muy común entre los anabaptistas italianos, perpe- 
tuaron, bajo nuevos ropajes, unas costumbres que durante largo tiempo 
habían sido tradicionales entre los valdenses. 

De los valdenses protestantizados nos volvemos ahora a los anabaptis- 
tas italianos: de los" Alpes cotienos pasamos a dos Alpes dolomíticos. 


2. Los ANABAPTISTAS EN EL TIRDL MERIDIONAL Y EN LA REPÚBLICA 
DE VENECIA. DE 1525 A 1533 1 


Donde mejor se puede seguir la aparición y consolidación de los anabap- 
tistas de habla italiana es en la región donde tiene su fuente el rio Ádige 
(Alto Ádige, Siidtiro)). El Ádige, que desemboca en el Adriático al sur de 
Venecia, y el inn, que desemboca en el Danubio, constituían las principa- 


3 Carta a Ecolampadio, foc. alí., p. 595, 
2% He aquí la bibliografía más importante: Henry A, De Wiad, “Anabaptism in italy”, 
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les arterias del sistema fluvial del condado de Tirol. Ya en otro lugar 
(cap. vi5) hemos visto cómo, en tiempos de Fernando, Landesfitrst del 
Tirol (1520-1564), surgió el anabaptismo en los valle del Inn y de sus 
tributarios como una importante variedad regional del anabaptismo 
germánico. Pero algo de mucho interés, que ahora es el momento de 
señalar, es la on que tuvo este movimiento en dirección del sur, a 
partir de los valles altos del Ádige (Etsch) y de sus principales afluentes, 
el Eisack (Isarco) y el Rienz (Rienza), zonas de habla alemana. Este des- 
censo hacia las regiones de habla italiana y particularmente hacia el más 
tolerante de los territorios italianos desde el punto de vista religioso, la 
República veneciana, significaba que, antes de acabar la última fase de la 
guerra tirolesa de los campesinos, un anabaptismo originalmente germá- 
nico tendría su contraparte italiana no sólo en el Tirol meridional, sino 
tarabién en la llanura de Lombardía. 

En la fase tirolesa de la Guerra de los Campesinos (cap. 1v.2,€) parti- 
ciparon de lleno los campesinos, mineros y pequeños burgueses, de habla 
italiana o ladina, que habitaban en el valle del alto Noce y en el valle del 
Ádige, aguas abajo desde Trento hasta Nogaredo, y aguas arriba hasta el 
valle del alto Brenta (Val Sugana).32 En el archivo de Brescia se han en- 
contrado versiones de los artículos de Merano de 1525 y de los veintitrés 
artículos campesinos de Rattenberg,* lo cual es un testimonio de la par- 
ticipación que la gente de esos valles tuvo en el programa constitucional 
de Miguel Gaismair, Después de la huida de Gaismair a Padua, bajo la 
protección de Venecia, los anabaptistas de Brixen (Bressanone), por 
ejemplo, en 1527 esperaban ansiosamente su regreso para poner en obra 
su grandioso plan de justicia social.3* Para quien trata de situar los co- 


CH, XX1 (1951), 26-38; Aldo Stella, Dalfanabattismo al socinianesimo nel Cinquecento veneto: 
Ricerche storiche, Padua, 1987, así como su Anabatlismo e antitrinitarióno in Salia mel 2v92 
secolo: Muove ricerche storiche, Padua, 1969, también dos volúmenes colectivos, el de Albano 
Biondi el al, Eresia e Riforma nelPltalia, Fiorencia-Chicago, 1974, y el de Antonio Rotonda, 
Studi e ricerche di storia ereticale italiana del Cinquecento, Turin, 1974, con ocho estudios del 
autor y trece documentos (el primero de los estudios es, en sentido lato, una crítica de mi 
hibro The Radical Refermation, o sea la edición original inglesa, 1962, del que el lector tiene 
en las manos), Añado también mi artículo “Two Social Strands in Italian Anabaptism qa. 
1550", en Buck y Zophy (eds), The Social History of the Reformation, ep. cit, pp. 156-207. 

% Macek, op. cit, mapa 6, Véase la crítica que del líbru de Macek hace Leandro Perini, 
“La guerra dei contadini nel Tirolo", Studi Storia, Y1l (1066), 388-400, 

% “Gravimenú deli comuni dí paesani del contá de Tirol” (junio de 1525), documento 
publicado en Hermann Wopfner (ed), huellen 27 Geschichte des Hanernkriegs in Dentschtiral 
1323, vol. 4, Innsbruck, 1908 (Acta Tirelensia, 11D, pp. 47-50, Cf. SieBla, Cinguecento veneto, 
p. 13, nota 8. Las versiones de dos articulos de Ratienberg co italiano y en véneto valgar 
pueden verse en Paolo Guerrini, “E postulati della Rifurma nell'Aha hala", Rivista di Storía 
della Chiesa in Italia, 1 (1947), pp. 292-293. La identilicación plena se debe a Perini, art, cit, 
pp. 398.399. Señalemos el importante trabajo de €. Giuliani, “Documenti per la guerra 
rústica nel Premino”, Archivio Trentino, UM (1884), 95-114, y en los volimenes sucesivos de 
esa revista, VI, VAL, 1X y X11 (1887 a 1899), y el libro de Aldo Stella, La rivoluiione conta 
dina del 1523 e Putopiia dí Michael Gaismayr, Padua, 1975, 

A di e Diocesano de Brixen, documento señalado por Stella, Cinquecento venelo, p. 
17, nota 20. 
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mienzos del anabaptismo italiano no deja de ser notable el hecho de que 
el vivido cronista Jorge Kirchmair, que escribía en la pontificia ciudad de 
Brixen, punto estratégico, bajo el paso de Brenner, mencione por vez 
primera la aparición de los anabaptistas en el párrafo que sigue inmedia- 
tamente a una anotación sobre los diez mil “walisch petler” que se de- 
rramaron por esta región desde territorio veneciano en 1528.95 Esos 
mendigos italianos, corno tan despectivamente llama Kirchmair a los des- 
dichados fugitivos del saco de Roma, deben haber sido los oyentes ideales 
de unos radicales que predicaban la justicia social. De la misma manera 
que en Alemania, también en los territorios episcopales de Brixen y 
“rento, en el Tirol meridional, el fracaso de una sublevación campesina 
motivada en parte por razones religiosas, y cuyas demandas eran de in- 
dole constitucional lo mismo que económica, creó un estado de desespe- 
ración que a su vez acentuaría la enajenación social dándole un carácter 
aún más intensamente religioso. Un testimonio de esta situación nos lo 
dan los anabaptistas que se refugiaron en conventículos disciplinados 
para ayudarse los unos a los otros. 

Ya hemos caracterizado los valles del Tirol como el semillero más pro- 
lifico del movimiento anabaptista. Baste recordar, a medida que descen- 
demos la corriente del Inn, los nombres de caudillos como Juan Schlafter 
(martirizado en Scbwaz), de Leonardo Schiemer (martirizado en Ratten- 
berg) y de Pilgram Marpeck (convertido en Rattenberg). todo esto hacia 
el año 1528, Y si seguimos aguas abajo el curso del Ádige y de sus afluen- 
tes, los nombres que nos salen al paso son también impresionantes. Jorge 
Blaurock, que bautizó a Conrado Grebel en Zurich en enero de 1525 
(cap. v1.1), nacido en Bonaduz, al otro lado de las montañas de Retia, no 
lejos de la cabecera del Ádige, fue ejecutado en 1529 cuando se hallaba 
como misionero en Gufidaun (Gudon), sobre el lsarco, bastante al sur 
de Brixen, marlirio del cual fue testigo presencial el joven Pedro Walpot, 
destinado a ser el capitán de los hutteritas (cap. xxv1.3). El propio Jacobo 
Hutter (cap. xv1.1), convertido en 1526, nació en las inmediaciones de 
Bruneck (Brunico), sobre el Rienza. Ulrico Stadler (cap. xv1.3) nació en 
Brixen y fue funcionario de minas en Sterzing (Vipiteno) antes de su 
conversión. 

No se nos han conservado los nombres de los primeros anabaptistas 
de habla italiana y ladina; lo único que tenemos son menciones geográfi- 
cas de conventículos en el alto Ádige (1525), en Merano y Bolzano 
(1520) y cn la diócesis de Trento (1530), de donde huyeron por un lado a 
Val di Fiemmne y por otro a territorio veneciano.3* 

Era natural que estos anabaptistas italianos acabaran por poner los 


3% Denkaiirdigheiton seiuer Leite, 1519-1553, crónica cdhada por Phicodor Georg von Kara- 
dan, Fonlex reruin Austriacarutn, Ada. de Seriptores, 1. Bd., Viena, 1855, pp. 481-482. 
18 Widiioser, art cA, 3% parte, pp. 60-61. Stella, Ciaquecento veneto, p. 21, menciona 


también conventícilos anabaptisias antiguos en las localidades de Caldaro y Egna, pero no 
da fechas precisas. 
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ojos en Moravia, como lo habian hecho sus cofrades tiroleses de los valles 

tos, y emprendieran el éxodo a ese lugar de refugio que se les ofrecía. 
El hecho, en todo caso, es que, diez años después de haberse enfriado las 
relaciones entre los valdenses de los Alpes cotienos y la Unitas Fratrum a 
«causa del sínodo de Cianforan, de 1532 (cap. xx1.1), muchos anabaptistas 
de las regiones de Trento y Venecia estaban emprendiendo el camino de 
Moravia, y en su mayor parte se unieron a los hutteritas y se establecie- 
ron en colonias comunitarias moravas (cap. xx11,4) compuestas sobre todo 
de refugiados tiroleses. 

El primer anabaptista italiano cuyo nombre sobrevive es el “maestro” 
Antonio Marangone, Se conocen, además, muchos detalles de su vida y 
sus doctrinas, Este hombre, vecino del barrio del Rialto, carpintero de 
oficio, fue sometido a proceso a comienzos de mayo de 1533 y conde- 
nado a prisión perpetua el 2 de junio de 1535.57 El título de maestro 
puede referirse ciertamente a la categoría que tendría en su oficio, pero 
quizá tenga que ver más bien con su posible papel de jefe de una ese 
cuela, y vagamente sugiere el uso de los valdenses septentrionales, Ma- 
rangone se portó con dignidad a lo largo de los dos años de su proceso, 
Un socio suyo, que asistía junto con él a la parroquia de la Santísima 
Trinidad, era cierto mancebo de veinticinco años, "extranjero, peli- 
rrojo ...., sujeto ingenioso, fuerte luterano”,% que parece haberle comu- 
nicado a Antonio algunas de sus ideas, y que tenía como compañeros a 
*varios alemanes”. Desde luego, ningún luterano sajón hubiera recono- 
cido en Antonio a uno de los suyos. Á lo que parece, había en Venecia 
ciertos altos personajes que tenían simpatía por el protestantismo y que 
también la tuvieron por Antonio, En todo caso, los abundantes testimo- 
nios emanados del propio Antonio, de sus humildes seguidores (que lle- 
gaban a reunirse en número de cincuenta ante la barraca de su taller, 
para oír sus instrucciones) y del clero parroquial a quien repentinamente 
había vuelto las espaldas, nos proporcionan una valiosa documentación 
para ver de qué manera se llevó a cabo, en una atmósfera conventicular 
italiana, la transición del luteranismo al anabaptismo. Una de las señales 
distintivas de este anabaptismo italiano de derivación luterana era la 
firme adhesión a la doctrina de la predestinación y de la salvación por la 
sola fe, con negación del libre albedrío.3* Antonio defendía con razones 


% El maestro Antonio Marangone es designado como cormerant, que en diddecto vene- 
dano quiere decir “carpintero”. La voluminosa documentación de su caso, procedente en 
parte del nuncio papal jerónimo Aleundro, enviado de Roma a Venecia en marzo de 1533, 
fue editada por Franco Gaeta, “Documenti da codicl vaticani per la storia della Riforma in 
Venezia", Annuario dell Istituto Storico Haliano per 1 Ela Moderna e Contemporanea, V11 (1955), 
3-55. Véase Stella, op. eif., pp. 26-28, 

3 Testimonio del cura de la Santisima Trinidad, documento 11 del proceso de Anto: 
nio, ed. Gaeta, foc. cíl., p. 33. El juterano pelirrojo es lamado "un altiro forasticr”, lo cual no 
significa, probablemente, sino que ni el pelirrajo ni Antonio eran naivos de Venecia. 

3% Gaeta, arto cda, 9.40, documento 19 (herejías de Ariane): "Non hibez hamo liberan 
arbiit" (ortícualo 6), y “Boua epera non sti amerioria qereschts, nec mala demeritoría 
predestinadis” Ga 7, 
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interesantes el sacerdocio de todos los creyentes, y sostenía que el único 
papa verdadero había sido San Pedro. Estaba en contra del bautismo de 
los infantes y en favor del rebautismo de los adultos, aunque esto últi- 
mo * más como señal de repudio de la iglesia romana que como acto 
constitutivo de una alianza congregacional. Antonio era, por lo demás, 
un espiritualizante que parece haber creído en la posibilidad de la comu- 
nión espiritual en la misa parroquial.** Negaba el purgatorio y afirmaba, 
por lo visto, que las almas van sin más o a la gloria o al infierno.** Ne- 
gaba, indirectamente, el dogma de la Trinidad.** 


3. Juan DE VALDÉS EN EL REINO DE NároLes, 1534-1541 


De la república de Venecia, cuyos moradores vivían bajo el gobierno de 
principes-mercaderes tolerantes para con las manifestaciones locales del 
fermento protestante, nos trasladamos ahora al reino de Nápoles, sujeto 
al cetro español. Bajo la dirección de Juan de Valdés, progresó aquí un 
evangelismo dentro del contexto de la reforma monástica y de círculos de 
seglares devotos con preocupación filantrópica por los pobres. Pero el 
marco del valdesianismo -que no hay que confundir con el valdensia- 
nismo (cap. xx1. 1) es bastante amplio, En algunos de los mencionados 
circulos conventuales y laicos, el valdesianismo llegó a radicalizarse desde 
los puntos de vista teológico y social. Este valdesianismo estuvo entrevera- 
do de impulsos filo-judaicos, universalistas y proféticos que de alguna 
manera tienen que haber procedido de los “marranos” españoles y por- 
tugueses. Con 4 tiempo, en muchos lugares del norte llegó a haber pre- 
dicadores de las dos versiones del valdesianismo, la moderada y la radi- 
cal (cap. xx1.4). Varios de ellos, sacerdotes y frailes, acabaron por estable- 
cerse como ministros reformados en Retia, o como jefes de conventículos 
en otras partes de la península, 

Al comienzo de este libro (cap. 1.3) nos encontramos con los hermanos 
Juan y Alionso de Valdés, y dejamos a este último en los momentos en 
que asistia a esa coronación imperial de Bolonia, en 1530, a la que asistió 
también Miguel Servet. 

quen, corno se recordará, tuvo que salir de España a causa del carác 
ter herético de su Dialogo de doctrina cristiana. Llegó a Roma hacia agosto 
de 1531. Estuvo residiendo en la corte papal como agente del Empera- 


* J5d., p. 41, documento 20, donde se presiona a Antonio para que conteste a cargos 
tunecretos lanzadas contra dl: “An credat pueros debere hapiizark An scist afiquem dogma: 
tizare quad ave pueri sed adulii damiaxat baptizandi shut, et quod hac ratione velil rebapii 
ari” Lo que vesulta claro es que Antonio no Hevaba sus dújos a bautizar, quero €l no parece 
haberse rebautizado, 

% 4bid.. doc. <it.: “An aliquando dixerit quod... astantes communicaatur sacrameniali 
107, preciso sicit ile [sacerdos].” 

*% Jbid., p. 42, doc. 21. 

9 fbid., p. 40, doc, 19: "Non est Spiritus Sanctus, sed unus solus Deus.” 
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e y el 3 de octubre de 1532 ostentaba los cargos de “camarlengo del 
ñ pa y “secretario del Emperador”. Es posible que estos puestos se le 
ayan conferido gracias en parte a la influencia de su hermano y a la de 
Juan Ginés de Sepúlveda, otro humanista español que a da sazón residía 
en Roma. Valdés estuvo al servicio de Clemente VH y, durante corto 
tiempo, de Paulo MI. Por alguna razón, los dos papas le confirieron a 
este español prebendas en su patria, nna en la iglesia de San Clemente de 
Cartagena y otra en la de San Juan, de su nativa Cuenca. Se de designa 
como cericas, pero sólo debe haber tenido, cuando mucho, las órdenes 
menores, pues vivía y vestía como seglar. En la corte papal conoció a un 
hombre en quien ejerció bastante influencia: el protonotario apostólico 
Pedro Carnesecchi, destinado a ser mártir del evangelismo. Después de la 
muerte de su hermano Alfonso (octubre de 1532) estuvo de visita en la 
corte de Mantua y conversó allí con el cardenal Hércules Gonzaga 
(cap, 15.c), de quien llegó a ser íntimo amigo. 
De manera repentina, Juan salió de Roma y se dirigió a Nápoles, su 
base de operaciones desde 1535 husta su muerte en 1541, y el teatro de 
su mejor actividad literaria y religiosa.*% Estuvo viviendo en una villa del 
barrio de Chiaja. Alí recibía a sus amigos y discípulos y allí escribió su 
precioso Diálogo de la lengua (1535), que muestra no sólo su cultura de 
humanista, sino también, de paso, su familiaridad con las epistolas pau- 
linas. Trabó gran amistad con la hermana del cardenal Gonzaga, Julia 
Gonzaga, joven de veintidós años, pero que llevaba ya ocho de viuda. 
Julía era famosa por su belleza y por su gran personalidad, y esta fama 
habia tenido un destello más en 1534, cuando el pirata Barbarroja trató 
de secuestrarla para llevársela al Sultán. Admirada y festejada, esta mujer 
perseveró en su búsqueda religiosa, y supo conservar sus amistades 
masculinas en un plano elevado, superando y espiritualizando las emo- 
ciones que inevitablemente despertaba en los demás. Era su espiritu el 
que presidia el círculo evangélico en que entró Valdés al convertirse, 
en 1536, en consejero espiritual de Julia. A ella le dedicó el humanista 


“Y La Fuente básica para el estudio de la etapa romana de Juan de Valdés es el libro de 
Oddone Ortolani, Pietro Carnesecchi: Con estratti dagli atti del processo del Santo Officio, Piaren- 
día, 1963. Véanse también las secciones respectivas de Nieto, Juan de Valdés, pp. 142-168, y 
de Domingo de Santa 'Feresa, op. dt., pp. 41-153. 

Véase, por ejemplo, la carta de Paulo 111 (1598) a Valdés publicada por Juan Mese- 
guer Fernández, “Nuevos datos sobre los hermanos Valdés”, Hispanta, Madrid, X Vi 
(195%, p. 392, doc, 7. José €. Nieta, “Was juan de Valdés an Orduined Priest?", BAR, 
XXX111 (1970), 609-606, contesta negativamente a esta pregimta. 

18 Sohre el trasfondo de cambio religioso en Nápoles y Sicilia, véanse Salvatore Capo: 
neto, "Origiai e caraueri della Riforma ie Sicilia", Rinascimento, V41 (1956), 219.330. Sobre 
el Nápoles de estos años, véase Ángel Castellán, “Juan de Valdés y el círcido de Nápoles”, 
Cuadernos de Historia de España, Buenos Aires, 1962, núras. 35/36, pp. 202-273; 1963, núms. 
37/38, pp. 199-291 (y números subsiguientes, hasta el año 1966); también Benedento Croce, 
Storia del regno di Napoli, 2% ed., Bari, 1953, donde se dex, p. 127: “Había, en una palabra, un 
dermento religioso que parece precarsor de los dlevamamienos nacionales y religiosos de 
Flandes.” 
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español todas las obras que escribió en Nápoles (salvo las dos últimas, que 
quedaron inconclusas a su muerte). e 

El italiano que se encargó de la publicación de sus póstumas Ciento 
diez consideraciones divinas “* lamó a Valdés “doctor y pastor de nobles e 
ilustres personas”. Incluso Teodoro Beza, que en un tiempo había visto 
con recelo a Valdés y había juzgado negativamente sus Consideraciones, 
acabó por reconocer que ese centro religioso por él dirigido era “la con- 
gregación de la iglesia cristiana en Nápoles*.** Carnesecchi, que salió de 
Roma al mismo tiempo que Valdés, no vaciló en declarar que esa red 
evangélica tendida en Nápoles y en sus alrededores era verdaderamente 
“el Reino de Dios”. >. 

Después de un sermón de cuaresma predicado por fray Bernardino 
Ochino en la iglesia de San Juan el Mayor, Valdés entabló con Julia Gon- 
zaga un diálogo que, a petición de ella, registró por escrito esa misma 
noche lo mejor que pudo. Esta obrita, traducida luego al toscano y dedi- 
cada a Julia, es el célebre Alfabeto cristiano (1536), introducción al carnino 
de la “perfección cristiana”.** En su primerizo Diálogo español, Valdés se 
habia dirigido a todo el mundo cristiano; en el Alfabeto se dirige a una 
sola alma. A primera vista, este manual del cristiano no hace más que 
proponer ama vida sencilla y conforme a da moral, pero detrás «de esto 
hay una doctrina en realidad herética. Desarrolla, en forma de preguntas 
y respuestas, algunas de las ideas básicas del Diálogo de doctrina enistiana 
(cap. 1.3). Elabora la dialéctica del “oficio de la Ley” y el “oficio del Evan- 
getlio” en cuanto instrumento indispensable para el despertar de la con- 
ciencia a la experiencia del pecado y de la gracia39 Además de tocar los 
temas del pensamiento protestante clásico, el Alfabeto trata también del 
triple conocimiento de Dios 3* (apenas implícito en el Diálogo), stuándolo 
en el contexto del Credo de los Apóstoles: 


De modo que lo que ahora confesáis por obediencia, sojuzgando vuestro en- 
tendimiento, entonces lo confesaréis con algana experiencia... Y entonces, 
cuando tengáis dentro de vos una tal experiencia, vuestra fe será viva y verda: 
dera, porque tendréis dentro de vos la experiencia de ella.32 


+ Celio Secondo Curione. que las publicó en Basilea en 1550. 

1% Niera, Juan de Valdés, pp. 162-166, propone abandonar el 1érmino de “circulo valde 
sino”. que es el más usado por los investigadores. y acumata argumentos que obligarian a 
hablar de una verdadera “iglesia valdestana”. 

1% La 12 edición es de Venecia, 1545, La mejor edición moderna del 1exto ialimo es la 
de Benedetio Croce, Alfabeto cristiano: Dialogo con Giulia Gonzaga, Bari, 1938. Fl texto ita: 
loro Jue reeditado eo Londres, 1860, por Benjamin Wiffen: de aqui lo reprodujo Jans de 
Usoz y Rio, Londres. 1861, con ima traducción española smva y otra inglesa de B. Wiffen 
iReformistas antiguos españoles, vol. XV la traducción «dle Usoz. medernizada, fue reeditada 
por B, Foster StockweH, Buenos Aires-México, 1948; la traducción inglesa puede verse en 
SAW, pp. 351-390. — Sobre Julia Gonzaga, véase ahora Bainton, Women, vol. 1, ap. R 

3% Ed. Siockwell, pp. 5558. 

3 Fbid.. pp. 106-108, 

* fb., pp. 112 y 115. 
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Esta manera de entender la fe no como obediencia, sino como experien- 
cla, muestra lo independiente que se encontraba Valdés de la tradición y 
la autoridad católicas. Es también en el Alfabeto donde desliza Valdés por 
vez primera un concepto muy propio de los “dejados” perseguidos en 
España, “el beneficio de la Pasión de Cristo”, que vino a ser uno de los 
motivos capitales de la Reforma italiana. 

En su obra más madura, las Ciento diez consideraciones divinas, Vaidés 
desarrolla las ideas que le son más caras.% En su piedad teológica, la 
doctrina no es un concepto, sino una realidad ética y tina experiencia 
psicológica. Para entender el dogma, es loco atrevimiento confiar en la 
sola razón, pues las luces racionales, cuando no se enfocan al mismo 
tiempo que la iluminación divina, fácilmente conducen al error. Quienes 
se atienen sólo a la Sagrada Escritura caminan a la luz de una sola can- 
dela; aquellos a quienes ilumina el Espíritu de Dios caminan a la luz 
plena del sol. Quien ha llegado a la fe por la revelación del Espíritu Santo 
no necesita ya la autoridad de la Escritura.5* Una vez establecido el prin. 
cipio del verdadero entendimiento, Valdés dedica varias consideraciones 
a la naturaleza y significación de la redención de Cristo. 

Entre las varias ideas seminales que expone Valdés en las Considera- 
ciones están sus reflexiones sobre la redención, destinadas a ser desarro- 
lladas por varios italianos, en particular por Bernardino Ochino y Fausto 
Socino, y a convertirse en la marca distintiva del socinianismo (cap. 
xxIx.7). Valdés considera la redención desde dos puntos de vista: 1) en 
cuanto obra de Dios, gracias a cuya bondad le vino al hombre el perdón y 
el rescate (“beneficio de Cristo”, bengficium), y 2) en cuanto experiencia 
humana, o sea la seguridad intima del perdón y el cambio que esta segu- 
ridad opera dentro de cada hombre, en lo cual consiste el “negocio cris- 
tiano”. 

Las primeras veces que se había ocupado de la teoría de la redención, 
o sea en el Diálogo de doctrina e incluso en el Alfabeto, Valdés había dejado 
la impresión de aceptar la doctrina de San Anselmo, con las modificacio- 
nes que se le fueron haciendo en los siglos de teologia escolástica; pero 
en las Consideraciones y en los comentarios bíblicos (sobre todo en el de 
San Mateo) lo que hace es acentuar el aspecto más subjetivo o psicológico, 
y entiende la salvación como la apropiación personal del “negocio cris- 
tiano”, la justificación radical del género humano gracias al “beneficio” 


$2 la 1% edición es de 1550 fupra, vota 47). La mejor edición moderna es la de Ed- 
mondo Cione, Le cento e dieci divine considerazioni, Milán, F944: Luis de Usoz publicó una tra 
«ducción suya al español, [Londres]. 1855 Hieformistas antíguos españoles. vol. 13), y después 
una versión castellana de 1538 encontrada en un manuscrito de Hamburgo, Madrid, 1862, y 
mueva ed., 1863 (Refermistas...., vol XV11); con base en otro manuscriio español conser 
vado en la Biblioteca Vaticana la "recensión inédita de Juan Sánchez”, también de 1558. 
hay una nueva edición anotada por 3. ignacio Tellechea idigoras, Salamanca, 1975, impor- 
tante, aunque no aporta nada esencialmente nuevo. 

** Consideración 1xa11. Sobre la razón iluminada, véase Nieto, Juan de Valdés, pp. 210- 
225, 
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experimentado. En dos ocasiones expone en forma de parábola su visión 
del pecado original y de la redención de la humanidad. 

maginemos -dice- a unos súbditos que se han rebelado contra su 
rey, y a quienes él ha arrojado del reino, condenándolos a muerte; pero 
luego, movido de compasión por ellos, ejecuta el rigor de su justicia sobre 
su propio hijo, y hace proclamar una “patente” de amnistia en favor de 
los réprobos, invitándolos a regresar al reino del que han sido desterra- 
dos. En vez de confiar en la satisfacción que el hijo del rey ha ofrecido 
por ellos,35 en vez de aceptar la patente y regresar jubilosamente, muchos 
de ellos, llenos de racionalismo escéptico, se ponen a examinar deteni- 
damente el documento, viendo, por ejemplo, si el sello es de oro o de 
cobre, mientras que otros, excesivamente inclinados a la piedad de las 
obras exteriores, se dedican a adornar y adorar la patente y, ocupados 
sólo en esto, se quedan privados del reino y de la gracia del rey. En lugar 
de hacer uso de la proclama de amnistía según la intención de quien la 
concedió, tratan de obtener por otros medios el favor que justamente ya 
les ha concedido el rey. De esa manera muchos falsos cristianos, olvi- 
dando el sentido original de la “patente”, no ven que, habiendo muerto 
Cristo por los pecados del género humano, la inmutable justicia de Dios 
es la garantía de la salvación, puesto que Dios, justo como es, no exigirá 
un doble castigo.3% El efecto psicológico y ético de la redención es de 
importancia fundamental en el análisis de Valdés. La acción divina obje- 
tiva es la garantia indudable de la justificación del hombre. Después de 
recordar ki desamparo de Cristo en el Huerto de los Olivos y en el Calva- 
rio, prosigue Valdés: 


Fue necesario que Cristo mostrase y sintiese toda esta flaqueza a fin que yo me 
certifique que en una carne pasible como la mia ejecuió Dios el rigor de su 
Justicia por lo que habla de ser ejecutado en mi carne. y así me confirme en la 
le del evangelio, en ercer que es asi do que me es intimado en el evangelio, 
la cual intimación está fundada en el padecer de Cristo, y es tanto más firme la 
fundación o el fundamento, cuanto fue más riguroso el padecer, y no se pu- 
diera mostrar en cosa ninguna tanto su rigurosidad, cuanto en mostrarnos 
cómo Cristo padeciendo se sintió en la carne desamparado de Dios.5? 


La seguridad o garantía de que el castigo ha sido llevado a cabo de 
una vez por todas y no se le impondrá por segunda vez al género hu- 
mano es la buena nueva (euangelion) de la predicación auténticamente 
evangélica. La parábola del rey y su hijo nos dice 


qué cosa debe hacer el hombre luego que viene en conocimiento de la predica- 
ción evangélica, la cual es como una parente por la cual Dios gratuita y libre 


$ Consideraciones Xi y XXNYnL 

$ Consideración xL 

3% El Evangelio según San Mateo, cd. de Eduard Borbmer, Madrid, 1880, p. 516 (comen- 
tario a 27:45-300, 
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mente nos perdona todos los desmerecimientos por los que estamos en el des- 
tierro y fuera de su reino, y nos habilita para volver a entrar en él y para 
recuperar su gracia, y con ela su imagen y semejanza? 


Valdés no se cansa de afirmar la importancia de la crucifixión en cuanto 
rantía dada al hombre: ” ...Y aquí está bien repetir lo que muchas veces 

he dicho: que, ejecutando Dios el rigor de su justicia en Cristo, tuvo más 

intento de asegurarme a mí que de satisfacerse a si.” $9 

El hecho objetivo de la expiación por los pecados humanos fue ile- 
vado a cabo por Cristo en cuanto verdadero Dios (por más que la razón 
humana no alcance 4 entender la manera de la generación divina, tal 
como el gusano no alcanza a entender la generación humana).** Según 
esta generación divina, Cristo es la Palabra de Dios, el Hijo de Dios, he- 
cho de la misma sustancia que el Padre, uno con el Padre, coeterno con 
el. Yendo aún más ulla, Valdés sostiene que la reparación hecha por 
Cristo ha beneficiado no sólo al hombre, sino a todo el mundo creado, 
que debería entonar un himno de acción de gracias a Dios por el favor de 
Cristo: “Sometiendo el primer Adán todos los hombres a la miseria y a la 
muenie, estragó a todas las criaturas”, de manera correspondiente, “con- 
duciendo el Segundo Adán ... los hombres a la felicidad y a la vida eterna, 
restaurará todas las criaturas”.*! 

Hemos llegado en nuestra exposición a un punto en que es impor- 
tante reconocer que Valdés no siempre es consecuente consigo mismo 
cuando expone su teoría de la reparación de Cristo y su doctrina de la 
Justificación y de la santificación, pues hay vacilaciones hasta entre un 
texto y otro de sus obras (y nos referimos aquí a las de madurez). En una 
de las Consideraciones puede decir: "De aquí entiendo que no fue menos el 
intento que Dios tuvo, ejecutando el rigor de su justicia en Cristo, el de 
asegurarme [a mí] que el de satisfacerise] a sí" % El sentido de esto no 
puede ser sino la afirmación de que la intención de Dios al ejecutar su 
justicia en Cristo fue doble: dar satisfacción a la divina justicia, y asegu- 
rarle al hombre (a Valdés) que, gracias a esa satisfacción, la conciencia 
íntima del perdón, o sea algo experimentado subjetivamente por el hom- 
bre, es una realidad divina objetiva y no una vana imaginación teológica. 
La estructura gramatical de la proposición, en el texto que acaba de 
leerse, está bien equilibrada. Pero hay variantes de esa misma proposi- 
ción en que el equilibrio se rompe a favor de la seguridad humana del 
perdón y en desmedro de la necesidad de Dios de satisfacer su propia 
Justicia, como cuando dice Valdés que, “ejecutando Dios el rigor de su 


3% Consideración XXXVUL 

$ Sobre San Mareo, 26:17-30; ed. Bochrmer, p. 484. 

$ Consideración Cix. 

$: Consideración 1XXXVIL Cuando habla de la restauración de todas las criapuras, Val: 
dés no explica qué significa esto en el caso de los animales; se basa simplemente en Isaías, 
65:17.25, y en la epístola a los Romanos, 8:19-23. 

$ Consideración XXIv. 
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justicia en Cristo, tuvo más intento de asegurarme a mí que de satisfacerse 
a sí”.83 Como la forma equilibrada y la forma desequilibrada aparecen en 
obras prácticamente contemporáneas, es probable e Valdés no se diera 
cuenta de esta vacilación o indecisión; y algunos de sus seguidores más 
radicales, entre ellos Bernardino Ochino (cap. Xx1.4), no encontrarán ut- 
lidad más que en un mínimo vestigio de la teoría de la satisfacción, y en 
cambio subrayarán aún más la experiencia del perdón, asi como la justi- 
ficación y santificación. 

Dice Valdés que Cristo, en cuanto hombre, pasó por tres etapas: la 
ignominia de la muerte, la resurrección, y la glorificación en el cielo; y 
añade que en el proceso ordinario del crisiano hay también tres etapas. 
Comienza su análisis del hombre con una descripción de su perfección 
original en el Paraíso,** estado en el cual era impasible e inmortal. Pero el 
hombre perdió este estado a causa del pecado, y la única manera que 
tiene de recuperarlo es compartir, con Cristo, las tres etapas de la huma- 
nidad de Cristo. Valdés hubla de una triple alianza $ que vincula a los 
creyentes con Cristo a través de cada una de las etapas del proceso reden- 
tor objetivo y subjetivo, y dice que gracias a esa alianza puede el hombre 
volver a tener acceso a la gloria original, la que poseía ante peccatum, si 
bien, para que esto se consiga plenamente, hay que esperar el adveni- 
miento del Reino celestial. Gracias a su incorporación en Cristo, el cris» 
tiano muere con él, resucita con él a la nueva vida que es la del cristiano 
en la tierra, y a la vida perfecta con él en la gloria y en la eternidad. 
Comentando un pasaje del capitulo 4 de la epístola a los Romanos, es- 
cribe Valdés: 


Los que creen que hay Cristo, creen a Cristo en el pacto y confederación que 
puso entre Dios y los hombres derramando su sangre, y, creyéndolo, se tienen 
por justos, y sin apartarse del amor y obediencia de la justicia esperan el cum- 
plimiento de ella, que es la resurrección, la glorificación y vida eterna.96 


Aunque aquí menciona Valdés la nueva alianza (“el pacto y confede- 
ración”), hay que observar que no siempre especifica claramente la ma- 
nera de incorporación en la comunidad pactual: si por el bautismo, o por 
la eucaristía, o por la fe, o por diversas combinaciones de acciones devo- 
tas y sacramentales. 

En las líneas finales de su comentario a San Mateo, Valdés da infinitas 
gracias a Dios por haber sido “incorporado por la fe y el bautismo en el 
unigénito Hijo de Dios”.*” Unas páginas antes ha dicho cómo entiende 
ese bautismo: : 


4% Esta varianie no aparece en las Consideraciones, sino en el comentario a la epístola a los 
Romanos, 4:25 (La Epístola de San Pablo a los Romanos y la E a los Corintios, ed. por Luis de 
Usoz y Río, vols. X y X1 de Reformistas antiguos españoles, Madrid, 1856, p. 61), así como en 
el comentario a San Mateo citado supra, nota 50, 

$ Consideración 1. 

% Consideración vit. 

$% Sobre la epístola a dos Romanos, 4:23-23; ed, cit., p. 6L 

2? Sobre San Mateo, 28:16-20; ed. cit, p. 597. 
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Los que somos bautizados desde pequeños, entonces comenzamos a sentir en 
nosotros mismos el fruto del bautismo cuando, aceptando con el corazón por 
divina inspiración la gracia del evingelíio, y aprobando el ser baurizados —de 
tal manera que, cuando no fuéramos hautizadas, nos bautizaríamos”, nos. re- 
solvemos a vivir cristanamente, imitando a Cristo, poniendo fín a toda ambi- 
ción y propia satisfacción, $* 


Valdés, que sabía perfectamente que la práctica de la iglesia primitiva fue 
dar al catecúmeno una instrucción muy detenida antes de admitirlo al 
bautismo, está diciendo aquí que, idealmente, el bautismo debe recibirse 
después de una instrucción adecuada y tras de haberse ejercitado uno en 
la vida devota, y sólo entonces.** En el caso de la mayoria de los cristia- 
nos, bautizados en la primerísima infancia, lo que Valdés pide, según 
acabamos de ver, es que adquieran un conocimiento cada vez más amplio 
de la fe, y que sellen este conocimiento con un acto interior de aceptación 
y de “aprobación” del bautismo, y con una resolución de "vivir cristia- 
namente, imitando a Cristo”. 

Es evidente que la relación con Cristo no se fimita a la redención de 
todos los hombres que él llevó a cabo de una vez por todas mediante el 
sacrificio del Calvario. Cristo se halla en una comunicación continua, vital 
y dinámica con todos aquellos que alcanzan mediante sus obras la justifi- 
cación personal, esto es, la santificación. Valdés simboliza esta relación 
con buen número de metáforas, algunas de las cuales indican una fun- 
ción pere de Cristo, mientras que otras se refieren a la vida espiri- 
tual de cada una de las almas cristianas. Cristo es el pastor, la puerta de 
misericordia, el camino del conocimiento de Dios, el médico. Cristo es, 
sobre todo, el Rey del pueblo de Dios y la Cabeza de la Iglesia.?* De todas 
estas metáforas, la que Valdés prefiere es la de Cristo como Cabeza: 


Así como de mi cabeza desciende virtud para 10dos mis miembros, siendo 10- 
dos ellos susientados y gobernados por ella, así de Cristo desciende virtud para 
todos los que pertenecen a la iglesia, siendo 10dos ellos sustentados y gober- 
nados con los divinos dones que les son comunicados por Cristo,” 


Cosa significativa, este individualista ibérico no acentúa mayormente la 

idea de que todos los miembros constituyen un cuerpo místico único, sino 
ue se concentra en la de Cristo como cabeza de una asamblea de individuos 
evotos. ** 


8% Loc. cil, p. 534; y c£. ¿bid., pp. 595-508. 

*% Todo esie comentario sobre los versículos finales de San Maleo es interesante. Des- 
pués de explicar lo que fue el bautismo de los adultos en los días de los apóstoles y de la 
iglesia primitiva, añade Valdés, p. 535: “...y parece que es necesario que se haga asf, Poco 
antes se ha referido a un escrito suyo (“una Respuesta”) en que se ocupa detenidamente de 
esta cuestión, y que no ha legado a nosotros. Valdés está dispuesto a aceptar el bautismo de 
los infantes lo mismo que el de los adultos, y se ocupa del rebamismo. 

14 Domingo de Santa Teresa, ep, cit., p. 170. 

11 Consideración Lxxv. 

12 Domingo de Santa Teresa, op. cit, p. 171, Véase ahora Nicio, juan de Valdés, pp. 
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El “beneficio" de Cristo, su obra bienhechora, ha justificado radical- 
mente a la humanidad, pero es necesario examinar la manera como cada 
individuo disfruta de esta justificación. La justificación radical tiene que 
ser convertida en una justificación real y personal mediante la ya men- 
cionada comunicación. En sus últimos libros dedica Valdés bastante aten- 
ción al problema de cómo la justificación general se convierte en santifi- 
cación del individuo. Dicho en forma negativa, la justificación consiste en 
el perdón de los pecados. Pero, visto por el lado positivo, el hombre, una 
vez justificado, una vez reconciliado con Dios, no es ya un hijo de la ira ni 
un hijo de Adán, sino que renace en cuanto hijo de Dios, y de nuevo 
obtiene y ostenta la imagen de Dios que antes tenía perdida, junto con el 
derecho de recibir la vida eterna por “gracia de herencia",? 

Bien visto, lo que Valdés entiende por justificación es una verdadera 
regeneración. La incorporación en Cristo mediante la fe (y el bautismo) 
tiene resultados tangibles en la vida del hombre regenerado. Nadie 
puede obtener la gracia de la regeneración por sus propios afanes. Pero 
aquel a quien le ha sido otorgada esa gracia, tiene forzosamente (“por 
necesidad") que producir frutos de arrepentimiento. Una y otra vez pone 
Valdés de relieve el origen de la justificación en una frase que se encuen- 
tra en todas sus últimas obras: el creyente goza de la justificación “gracias 
a la justicia de Dios, ejecutada en Cristo”. El acto de justificación que 
Cristo ofreció ** a Dios es enteramente suficiente y no necesita de ninguna 
de las añadiduras eclesiásticas. Sin embargo, Valdés se expresa con cier- 
tas ambigúedades sobre la manera como el hombre es justificado, di- 
ciendo unas veces que la justificación es otorgada gratuitamente por 
Cristo, y otras veces que el hontbre tiene que apropiársela personalmente 
mediante una conducta meritoria, En el mismo pasaje en que dice que 
Dios es quien hace justos a los hombres, afirma también que los hombres 
son aceptados por Dios como justos.?* Y en otro lugar declara: "O debo 
yo conocerme justo en Cristo, aunque yo me conozco pecador en mí, o 
debo negar lo que afirma el Evangelio”, lo cual hace pensar en el simul 
Justus et peccator de Lutero.** 

En el Diálogo de doctrina cristiana y en el Alfabeto cristiano, la fe de que 
hablaba Valdés era una fe viva; en sus últimos escritos se trata de una fe 
inspirada, con el acento muy marcado sobre su origen sobrenatural, y sin 
la posibilidad de que sea ganada mediante la industria humana. (Pero 
hay que decir que Valdés evita, por lo general, hablar sobre la predesti- 
nación: véase, por ejemplo, su comentario sobre San Mateo, 24:37-44.) 


213-278, donde se hallará un análims más detenido del concepto de "unión" e "Incorpora» 
ción" en Cristo y de su importancia para “the corporate life in Christ”. 

33 Sul principio della dottrina cristiana: cinque Trattatelií evangelici, ed. Eduard Boehmer, 
Halle, 1870, p. 55, 

14 Ibid., doc. cit, Obsérvese el presérito: Cristo ofreció su sacrificio “de una vez por todas”. 

% Sobre la epistola a los Romanos, 10:3 y 12:3; ed, cit, pp. 184 y 244; sobre San Mateo, 
“Proemnio” y comentario a 5:1=12; ed. clt., pp. 13 y 62-64; Trettatelli, ed. cit, p. 36, 

"Y Consideración evi, 
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_ En su círculo de amigos de Nápoles, Valdés dio el ser a un movi- 
miento evangélico que se acercaba mucho a algunas de las doctrinas del 
protestantismo clásico. Pero, posiblemente, él tenía más en común con la 
espiritualidad evangélica y con el movimiento de Schwenckfeld (y hay 
que tener en cuenta que, a semejanza de Schwenckfeld, también él fue 
un teólogo laico); lo que ocurre es que Valdés nunca tuvo ocasión de 
abogar por la suspensión de la vida sacramental de la iglesia. En todo 
caso, el foco de su devoción estaba fuera de los santuarios del catolicismo. 
Los miembros de su iglesia se reunían en su casa los domingos para en- 
tregarse a la oración y al estudio de la Biblia. Sus Consideraciones y $45 
comentarios sobre el Nuevo Testamento reflejan uo sólo los temas que alli 
se tocaban, sino también la manera como $e trataban en esas reuniones, 
Valdés se interesó asimismo en la instrucción catequética de los hijos de 
sus seguidores, y pensando en ellos escribió una Instrucción cristiana para 
niños,?” Se sabe, por otra parte, que las ideas de Valdés se diseminaron 
de tal manera, que llegó a haber conversaciones públicas entre los curti- 
dores de la Piazza del Mercato acerca de las epístolas paulinas. En cuanto 
a las observancias regulares de la Iglesia, Valdés aconsejaba a Julia Gon- 
zaga que se sometiera a ellas en los días de obligación, pero que huyera 
de los predicadores que no predicaban a Cristo. Hablando de la práctica 
de la abstinencia, le decía que la aceptara en la medida en que tuviera 
conciencia de que era necesaria para ella. Bien visto, Juan de Valdés fue 
un nicodemita,** 

Al amplio círculo de Valdés y de Julia pertenecieron, en un tiempo u 
otro, no pocas personas, de cuarenta de las cuales, por lo menos, se co- 
noce incluso el nombre. Entre estas cuarenta hay que mencionar sobre 
todo a la señora Isabella Bresegna (seguramente española de origen: lsa- 
bel Briceño),”? al proto-protestante Pedro Carnesecchi, al poeta Marco 
Antonio Flaminio y a Pedro Mártir Vermigli; * algunos de los miembros 
eran lrancamente radicales, como Juan de Villafranca, funcionario de la 
corte virreinal, el abad Jerónimo Busale y los frailes Lorenzo Tizzano y 
Juan Laureto. Todos ellos mostraron gran preocupación por el problema 
de los pobres, y algunos se interesaron en las Escrituras hebreas. Nos los 
encontraremos en pi lugares del norte adonde se trasladaron más tarde, 
sobre todo Padua y Piacenza (cap, xx11,2.a), pero aun antes de salir de 
Nápoles ya varios de ellos eran adeptos de un valdesianismo radical, de 


E a Nieto, “juan de Valdés on Catechetical instruction”, BER, XXXV1 (1974), 
53-272. 

1 Los consejos a Julia pueden verse en el Alfabeto, ed. Witfen, pp. 161 y 167. Y véase 
ahora M. Batallon, "juan de Valdés nicodémite?”, en el volumen colectivo Aspects du liberti. 
nisme au xy7" sibcle, Paris, 1974, pp. 93.103. 

3% Alfredo Casadei, “Donne della Riforma italiana: Isabella Bresegna”. Religio, Xt 
(1997), 6-63, Y véase también Bainton, Women, vel, 11, cap. x111. 

30 Sobre este último véase el capítulo introductorio de Philip McNair, “The Environ- 
ment of Evangelism”, en Pater Martyr in Htaiy: An Anatomy ef Apostasy, Oxford, 1967; y sobre 
Harminio, el libro de C. Maddison, M. A. Flarinjo, Londres, 1963. 
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tipo adopcionista, anabaptista y milenarista, Años después, un desertor 
distinguiría hasta ocho grupos o tipos dentro del valdesianismo.?* 

En los últimos años de su vida, Valdés tradujo, si no todo el Nuevo 
Testamento, por lo menos la mayor parte, así como todo el libro de los 
Salmos, y escribió comentarios sobre San Mateo y sobre las epístolas de 
San Pablo a los Romanos y la primera a los Corintios.** Tres tratados 
extensos y cinco “tratadillos” % que datan asimismo de este período insis- 
ten en la justificación por la fe y declaran deseable una purificación de la 
iglesia mediante la triple amonestación, y la excomunión en caso necesa: 
rio, no sólo de quienes viven públicamente en pecado, sino aun de quie- 
nes se contentan con vivir conforme a vanas ceremonias y supersticiosas 
costumbres. 

Es casi innecesario decir, en conclusión, que Valdés fue enemigo acé- 
rrimo de toda compulsión en el terreno de la conciencia. “Me debo guar- 
dar, como del fuego —escribió en una de las Consideraciones-, de perseguir 
a algún hombre de ninguna manera, pretendiendo servir con esto a 
Dios.” * Creía que la salvación final sólo vendría para los hombres el día 
de la resurrección general y de la segunda venida de Cristo, que él supo- 
nía inminente. Qué ocurriria el Día del juicio era, para él, materia de 
especulación: en un lugar afirma que Cristo resucitará a todo el mundo, 
a los justos para que vivan eternamente, pero a los malvados (y a los que 
nunca oyeron hablar de él) sólo temporalmente, para hacerlos volver 
luego a la “muerte eterna”, o sea a la nada; en otro lugar, más de 
acuerdo con la tradición, dice que los impíos sufrirán un “eterno castigo”, 
o bien una “aflicción y miseria” temporal, mientras que los justos en 
Cristo gozarán de vida eterna, como ángeles y “amigos de Dios”.5% No 


** Julio Basalú, en 1553. Véase Casadei, “Donne”, p. 33, En el octavo grupo menciona 
el delator a quienes, además de sostener las doctrinas que antes ha mencionado, piden 
“reiteratione[m] baptismatis in laudem religionis Hebraicac”. 

“ Suele afirmarse que comentó todos los evangelios, todos dos escritos de San Pablo 
(saive la epístola a los Hebreos) y las dos epístolas de San Perro, pero sólo han legado hasta 
nosotros los tres comentarios mencionados. Fundado en una edución italiana del evange- 
lio de San Mateo recién descubierta en un manuscrito de Turín del siglo xv1, Carto Ossolo, 
“Tradizione e traduzione”, en Eresía e Riforma, op. cit.. pp. 241-268, sugiere que hubo es 
fuerzos clandestinos por propagar el valdesianismo en italiano. 

$ Publicados póstumamente en Roma, 1545, con el título Modo che si dee tenere nelfin- 
segrare e predicare il principio della religione cristiana. La ed. tmoderna de Boehmer queda 
descriza sepra, nota 73. 

$ Consideración LXXVL 

% Como en tantas otras cuestiones, Valdés no siempre es consecuente consigo ni ai: 
quiera en 1m mismo escrito, La falta de decisión se debe en parte a la necesidad de ser 
teológicamente discreto. En el caso concreto de la resurrección, él, como devoto "cristiano 
huevo”, sabía muy bien que sus antepasados judios creían en una resurrección limitada a los 
judíos justos y a unos cuantos "gentiles justos”. La idea de "muere eterna”, más benévola 
que la de “castigo eterno”, se encuentra, por ejemplo, en su comentario sobre San Maico, 
7:13-14 y 12:43-43; dice aquí que están excluidos aquellos que no creen en Cristo, los 
cuales, aunque resuciten, no vivirán para siempre, de manera que ninguno será apto para 
la vida cteria, sino que, por el contrario, resecitarán a “la muerto eterna”, Véase también 
3u comentario sobre 1 Corimios, ed. ciz., p. 306, y supra, cap. t, nota 32, 
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llegó a extenderse sobre lo que seria esa inmortalidad, que él presenta 
sobre todo como una exención de sufrimientos. 

Las congregaciones valdesianas, en Nápoles y más allá de Nápoles, 
que contaron con miembros o simpatizantes pertenecientes a la aristocra- 
cla oa las altas jerarquías eclosiásticas, fueron, mutalis midandis, una repe- 
tición de los conventiculos que Valdés había frecuentado en la Escalona 
de su mocedad. El valdesianismo fue la sistematización de la piedad po- 
Pular de los alumbrados gracias a la inteligencia sohria y serena y a la 
disciplina moral del apacible reformador humanista, de quien el poeta 
humanista Jacobo Bonafido dijo: “Era uno de los hombres raros de Eu- 
ropa.” * Fue un iluminista “marrano” impregnado de humanismo, un 
nicodemita trinitario y un espiritualista evangélico, y tuvo un sentido 
muy fuerte de la inminencia de la Segunda Venida. 

En medio de esta productividad literaria y de estas especulaciones y 
consideraciones religiosas, siempre fértiles, Juan —que, como su hermano 
Alfonso, no fue nunca muy robusto- murió en julio de 1541, muy poco 
después de recibir la noticia de que en la dieta de Ratisbona no se había 
logrado llevar a cabo un acercamiento entre católicos y protestantes. 


4. BERNARDINO OCHINO DE SIENA, EVANSGFIASTA CAPUCHINO 
DE ITALIA, REFUGIADO RADICAL 


El español Valdés, establecido en su base de Nápoles, es igualado en 
cuanto personalidad religiosa pan-italiana por Bernardino Ochino, naci- 
do en Siena pero empeñado en convertir a toda la peninsula en congrega- 
ción suya, fascinada por su palabra. 

Dejamos a Ochino en los momentos en que se le acababa de elegir 
superior general de la recién fundada orden de los capuchinos (cap. 
15.b). Había nacido en Siena, en la región del rio Oca (de donde su 
sobrenombre Ochino). Había ingresado en la orden de los frailes ob- 
servantes, la rama más estricia de los franciscanos, hacia 1504, y después, 
hacia 1510, se había establecido en Perusa, donde se entregó sucesiva- 
mente al estudio de la medicina y al de la Biblia y la filosofía escolástica 
(especialmente la de San Buenaventura), y había ido ascendiendo hasta 
ser nombrado provincial de la orden en Siena (1523), y finalmente vica- 


$ Palabras de una carta de Bonafido a Carnesecchi, llena de nostalgia y «de dolor por la 
muerte de Valdés, Véase Giuseppe Paladino (ed.), Opuscoli e lettere di riformatori italiani del 
Cinguecento, vol. 1, Bari, 1918, pp. 95-96. 

$7 El estadio biográfico más antiguo es el de Karl Benrath, iruducido al inglés con el 
título de Bernardino Ochino of Siena: A Contribution toward the History of the Reformation, Nueva 
York, 1877, (El libro alemán eriginal tuvo una 2 edición en Hraunschweig, 1892) Los 
estudios más recientes son el libro de Roland H. Bainion, Bernardino Oehino, esule e rifurma- 
dore senese del Cinquecento (1487.1563), Florencia, 1949, y tres trabajos de Benedetro Nicolini: 
H pensiero di Bernardino Ochino, Nápoles, 1939 (2% ed., Bolonia, 1970), “Bernardino Ochino, 
estle a Ginevra", en el vol. colectivo Ginevra e Titalia, Florencia, 195%, pp. 197-147, y Bor- 
nardino Ochino e da Riforma in Halía, Nápeles, 1933. 
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rio de la provincia Cisalpina (1533). Anheloso de una regla de vida aún 
más estricta, se había trasladado en 1534 a la reción fundada orden de los 
franciscanos capuchinos, de la cual fue elegido tercer vicario general en 
1538. Bajo el patrocinio de los capuchinos, la práctica de predicar ser- 
mones especiales durante los cuarenta dias de la Cuaresma y en tiempos 
de calamidades se extendió y se intensificó en gran medida. j 

Como predicador cuaresmal, este asceta, hombre delgado y enérgico, 
de voz resonante y aterradora franqueza, era solicitado tan tumultuosa- 
mente por las ciudades y los obispados que se lo disputaban, que el papa 
tuvo que intervenir a veces personalmente para fijar un itinerario acep- 
table. En una ocasión, en Roma, tuvo como oyentes de su congregación 
cuaresmal a casi todos los cardenales residentes. ! 

Este predicador descalzo, que combinaba los rasgos de San Francisco 
de Asís y de Jerónimo Savonarola, fue comisionado por el papa para 
estudiar los libros de los protestantes a fin de que los refutara. Interior- 
mente, Ochino no tardó en convertirse a la Reforma. El calvinismo le 
pareció la imitación más válida de Cristo. Pero permaneció en su orden, 
esperando ser de esta manera el instrumento elegido por Dios para la 
conversión de Italia. 

Uno de los sermones que predicó en la cuaresma de 1535 en Nápoles 
fue el que dio pie para el diálogo entre la señora Julia Gonzaga y Juan de 
Valdés que acabó por tomar forma escrita en el Alfabeto cristiano. Varios 
de sus sermones más tardíos no son sino popularizaciones de los tratados 
de Valdés. En 1539, Ochino pronunció en Venecia una notable serie de 
“prédicas” $$ en las que es visible la tendencia a aceptar la doctrina de la 
justificación por la fe, bajo la cubierta de una oposición a la teoría protes- 
tante, y basado todo exclusivamente en las enseñanzas de Cristo en el 
Nuevo Testamento. Esta tendencia es más marcada aún en sus Dialogi 
VII, que tienen como interlocutora a la duquesa Catalina Cibo, discípula 
de Valdés, y que se refieren a la naturaleza y a las condiciones de la 
perfección.** 

Ya bajo sospecha, Ochino fue invitado a Roma en 1542, pero proba- 
blemente se dejó convencer por los consejos de Pedro Mártir Vermigli, 
en Florencia, puesto que en resumidas cuentas resolvió no presentarse en 
la ciudad de los papas, Más tarde veria en su decisión de huir de Italia 
una inspiración directa del Espíritu Santo. 

Muy poco antes de morir en Bolonia, el cardenal Gaspar Contarini, 
que había estado en contacto con el pensamiento valdesiano a través de 
otra ilustre dama, Victoria Colonna, recibió la visita de Ochino. Existen 
tres versiones de lo que ocurrió en esa ocasión. El secretario de Contarini 
dice que Ochino se introdujo por la fuerza hasta la habitación del car- 


3% Estas Prediche se publicaron en Venecia en 1541. Paladino, Opsscoli, reproduce algu- 
hos pasajes. 


** Los Diafoga se publicaron también en Venecia en 1540 y 1542, Sobre Catalina Cibo, 
véase Baton, Women, vol, 1, emp. XL. 
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denal, y que Contarini, cuya condición había empeorado repentinamente 
y que estaba a las puertas de la muerte, le dijo a Ochino: “Vea en qué 
estado me encuentro, padre; excúseme, y ruegue a Dios por mí. Buon 
viaggio!” % Lo que el propio Ochino cuenta es que Contarini conversó 
con él y le dijo que desde su regreso de la dieta y coloquio de Ratisbona 
(1541), donde había estado como legado del papa, lo acusaban en ltalia 
de haber hecho suya, de manera secreta, y cubriéndola bajo velos de 
generalizaciones, la doctrina de la justificación por los solos méritos de 
Cristo, siendo así que en Ratisbona se había opuesto a la doctrina protes- 
tante.** Es verdad que no podemos dar por seguro, basándonos sólo en 
el relato de Ochino, que el moribundo cardenal haya conversado con él 
acerca de la posición que adoptó en Ratisbona; sin embargo, el tercer 
relato, o sea el de Jerónimo Muzio, violento adversario de Ochino, aun- 
que no coincide exactamente con el del predicador, dice que “el cardenal 
lo recibió y le dijo que descansara hasta la mañana siguiente”,£2 

La escena, en todo caso, ha quedado impresa en la memoria de la 
posteridad, porque simboliza el adiós de la causa evangélica en ltalia. 
Tanto el cardenal como el predicador se hallaban bajo la influencia del 
evangelismo valdesiano, el cardenal en artículo de muerte tras su último 
gran esfuerzo en Ratisbona, el fraile de camino a los países de la Re- 
forma territorial. 

Ochino se dirigió por principio de cuentas a Ginebra, donde fue aco- 
gido cordialmente por Calvino y donde se casó con una dama de Lucca 
que alguna vez había escuchado un sermón del famoso predicador capu- 
chino. Se dedicó a predicar a la comunidad de refugiados y mercaderes 
italianos establecidos en Ginebra, y sobre todo a escribir. En 1544 publicó 
sus Apologhi, colección de ciento diez reminiscencias y anécdotas satíricas 
acerca de papas, cardenales, clérigos y frailes. Alí está, por ejemplo, la 
historia del comerciante judio convertido que le dijo al cura italiano que 
seguiria haciendo sus cuentas en hebreo mientras su pastor siguiera ha- 
ciendo sus oraciones en latin. También en 1544 apareció, en traducción 
francesa, su Imagen del Anticristo, y en los años siguientes se publicaron, 
en italiano, sus Exposiciones sobre las epistolas a los Romanos (Cinebra, 
1545) y a los Gálntas (Augsburgo, 1546). 

Algunos ejemplares impresos de la Imagen del Anticristo (que es el ser- 
món LXV de Ochino, uno de los más violeutos), en traducción española, 
junto con la anónima Carta a don Felipe HI, los comentarios de Valdés 
sobre la epístola a los Romanos y la primera a los Corintios y varias otras 
obras heréticas, fueron introducidos de contrabando en España por 
ciertos refugiados protestantes. Un ejemplar del Anticristo, entregado 


% Giovanni della Casa, Opere, Venecia, 1728, vol. TV, p. 123. 

% Gchino, Predirhe, Venecia, 1541, 1, tratado x. La £pistola de justificatioue de Comarini 
puede verse en el vol. Vil del Corpus Cotholícarien, Minsier, 1923. 

2% Jerónimo Murio, Le mentite ochiniane, Venecia, 1551, fol. 22b. 

%2 Juan Pérez de Pineda, establecido en Cincbra, fue el editor de los dos comentarios de 
Valdés, y también (bajo el psendónimo de Alonso de Peñafnerte) el traductor de la Imagen 
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por equivocación a un clérigo que tenía el mismo nombre que el verda- 
dero calmado, fue a dar a manos de los inquisidores en octubre de 
1557, lecha que marca el comienzo de la persecución de los grupos evan- 
gélicos de Sevilla y Valladolid (cap. 1.3). 

Ochino fue ministro de la congregación protestante italiana de Augs- 
burgo desde 1545 hasta 1547, cuando la ciudad fue ocupada por las 
fuerzas imperiales en la guerra de Esmalcalda. Se refugió entonces en 
Basilea, y allí, bajo el pseudónimo de “Corvinus”, entabló un intercambio 
epistolar con Schwenckfeld, el cual se opuso a él en varios escritos que se 
refieren en particular a la encarnación y a la salvación por una deifica- 
ción progresiva.** Quien llamó la atención de Schwenckield sobre los es- 
critos del italiano fue Valentín Ickelsamer.** Después de pasar una breve 
temporada en Estrasburgo, Ochino fue invitado por el arzobispo Cran- 
mer y desempeñó en Inglaterra varias funciones: prebendado de Can- 
terbury, predicador de los italianos de Londres, asociado con la Iglesia de 
los Extranjeros de Juan Laski (cap. xxv.1) y pensionado de Eduardo VI. 
Durante su estancia en Inglaterra (1547-1553) compuso una Tragedia o 
Diálogo contra los falsos títulos del obispo de Roma a la primacía sobre la 
cristiandad. En esta obra convoca Lucifer un concilio de demonios, con 
ayuda de un emperador “Phocas”, para acrecentar la autoridad del Anti- 
cristo papal, ante cuya especiosa eminencia todas las verdaderas iglesias 
cristianas se encogen de terror, hasta que finalmente el cielo envía, para 
destronarlo, primero a Enrique VUI y luego a Eduardo V1.* 

Al ceñirse la corona María Tudor, Ochino huyó a Zurich, donde nos 
lo encontraremos después (cap. xx1v.2.c). Ahora regresamos a la Italia 
que él y tantos otros abandonaron cuando en 1542 quedó establecida la 
Inquisición romana. 


5, Los “SPIRITUALI" DE VITERBO Y EL “BENEFICIO DE Cristo” 


En mayo de 1541, dos meses antes de la muerte de Juan de Valdés, y casi 
como si la hubieran presentido, los valdesianos se dispersaron. Flaminio 
salió de Nápoles junto con Carnesecchi, Donato Rullo y Marco Antonio 
Villarmarini, conocido como “el Abad”. Ochino había salido ya en 1540; 
Vermigli también, unas cuantas semanas después. Naturalmente, otros 


del Anticristo, a la que añadió un "Libro de la generación del Anticristo, hijo de Satanás, hijo 
del pecado”. Ambos escritos, junto con la Caria a Felipe H, fueron publicados por Luis de 
Usoz y Río en el vol, 11] de Esformistas antiguos españoles, 
9 Véase especialmente, en €S, vol. VII, el docamento COCUAXAL, de febrero de 1544, 
a CÍ., en €S, vol. VIT, la introducción al doc. CORCOXXN. 

A Tragoedie or Dialogue of the injuste usu: imacie of the Bishop of Rome, traducida del 
original latino hernia per pra y publicada . Londres en 1549. La 
concepción de la Pragoedie ofrece una notable semejanza con la del Paradise Lost. Es casi 
seguro que John Mihon, enyas simpatías por los disidentes itulianos eran muy fuertes, 


se familiarizado con esa obra, así como con algunos de los escritos más tardíos de 
ino, 
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muchos se quedaron, sobre todo los prelados ligados a sus sedes, asi 
como Julia Gonzaga. Varios valdesianos se reagruparon luego en Vi- 
terbo, al noreste de Roma, dentro de los estados pontificios, sohre todo 
Flaminio, Camnesecchi y Victoria Colonna, a quienes se añadía, en visitas 
ocasionales, Pedro Pablo Vergerio. Ochino y Vermigli también se deja- 
ban ver de cuando en cuando, comisionados como predicadores por los 
cardenales Reginaldo Pole, Juan Morone y Gaspar Contarini. De Nápoles 
a Viterbo se transfirió asi una versión más conservadora y conciliadora 
del valdesianismo,** destinada a desempeñar, por la vía del evangelismo 
católico, un papel en el debate tridentino acerca de la justificación. 

En muy gran medida, este desarrollo, que parecia tan alentador, 
quedó bruscamente interrumpido por la institución del Santo Oficio 
de la Inquisición romana en 1542, y por las sensacionales deserciones de 
Ochino y Vermigli ese mismo año. 

En 1543, pese a todas las dificultades con que se topaban los spirituali 
de Viterbo y de otros lugares, se imprimió en Venecia, sin nombre de 
autor, el Tratiato utilissimo del Beneficio di Gesú Cristo crocifisso verso i cri 
stiani. Este "manifiesto de la Reforma italiana”, que en breve número de 
páginas reúne lo esencial del pensarniento de Valdés, gozó de gran dilu- 
sión; se dice que de la primera edición se vendieron más de cuarenta rail 
ejemplares. Se sabe que fue escrito en parte por el benedictino Benito 
Fontanini, de Mantua, y que Flaminio ayudó a adaptarlo para su publica. 
ción. En los años siguientes sería traducido al francés, al inglés (dos ver- 
siones), al croata y al español.? 

El título de la obra procede, en última instancia, del alumbrado “de- 
jado” Pedro Ruiz de Alcaraz (cap. 1.1). Esa palabra, beneficio, había lle- 
gado a hacerse de tal manera sospechosa en España, que Valdés no se 
atrevió a emplearla sino en la primera de las obras que escribió en Nápo- 


* Véase Dermot Fenlon, Herasy and Obedience in Tridentine Taly: Cardinal Pole and the 
Counter Reformation, Londres, 1978, pp. 69-99; Domingo de Santa Teresa, op. «il., pp. 251- 
283; y, sobre Victoria Colonia, Bainion, Women, vol. 1, cap. xi1. 

9% La edición crítica, acompañada de la documentación pertinente y de las cuatro 1856 
ducciones hechas en el siglo xvi Ga francesa, 1545; la inglesa de Eduardo Courtenay, 1548; 
la croata, 1563; y la inglesa de A. €, 1573), se debe a Salvatore Caponetto, Florencia 
Chicaga, 1972. Existe una traducción moderna al español, por José A. Pistonesi, Buenos 
Aires-México, 1942. La reciente traducción inglesa de Ruth Prelowsió fLiebowitz], publi. 
cada en John A. Tedesciú (ed), Italian Reformation Studies in Honor of Laelius Socins, Floren: 
da, 1965 (== Proceedings de la Unitarian Historical Society, vol. XIV, 1963-64), pp. 21-102, 
incluye una buena historia del problema del autor. Se sabe ahom que ya en 1540 se leía 11 
Beneficio en la congregación valdesiana, Véase Carlo Ginzburg y Adria Prosperi, "Le due 
redazioni del Beneficio dí Cristo", Eresia e Riforma, pp. 197-204, y Paolo Simoncelli, “Nuove 
ipotesi e studi sul Beneficio di Cristo”, Critica Storia, X13 (1975), $20.338, donde se reseñan 
las diversas interpretaciones. Tommaso Buzza, Nuevi studi sulla Piforma ia hiatia, 1,41 Bernrfi- 
cio dí Cristo, Roma, 1976, ve en da obra de Benito Fontanini, revisada por Flaminio, uña 
fusión de evangelismo católico y de calvinismo, escrita para un grupo devoto protegido en 
alio nivel prelaticio; sin negar las afinidades de este grupo con el de juan de Valdés, Bozza 
lada a dos estudiosos anteriores por haber exagerado el componente valdesiano del dE 

rito, 


592 


El “Beneficio de Cristo”. XX15 


les, o sea el Alfabeto cristiano. El primer capítulo se inicia con una refundi- 
ción de las Consideraciones, la primera de las cuales se reproduce palabra 
por palabra y sirve como de base antropológica para el librito. El capí- 
tulo segundo desarrolla la dialéctica valdesiana del oficio de la Ley y el 
oficio del Evangelio (términos que Valdés empleó por vez primera en 
el Diálogo de doctrina cristiana y que desarrolló en el Alfabeto); expone ese 
capitulo "los cinco oficios de la Ley” como otras tantas ayudas para el 
Evangelio, y resume la historia de la salvación de Israel, haciéndose eco 
del "compendio de las Sagradas Escrituras” que figura en el Dialogo. Este 
motivo se desarrolla aún más en el capítulo tercero y se complementa con 
una exposición del mensaje del Evangelio, y particularmente el de San 
Pablo, para hacer ver cómo el oficio de la Ley y el del Evangelio se com- 
binan para los fines de la justificación. El capítulo cuarto mantiene el 
impulso valdesiano, pero lo refuerza con citas patrísticas y escolásticas 
para enaltecer la autoridad del libro todo (práctica que Valdés había 
abandonado después del Alfabeto). El capítulo quinto funde el tema pro 
testante clásico y el tema valdesiano en una vívida armonia hecha para 
dejar en el creyente una sensación de confianza extraordinaria: 


Digo que el cristiano sabe que Cristo, con toda su justicia, santidad e inocencia, 
le pertenece gracias a la fe. Así como alguien se viste con un ropaje hermosí- 
simo y precioso cuando desea comparecer ante 1n gran señor, así el cristiano 
se adorna y se cubre con la inocencia de Cristo y ... comparece ante Dios, el 
Señor del universo, confiado en los méritos de Cristo, ni más ni menos que si 
tudos ellos los Inibiera adquirido y alcanzado €l mismo. Cieriamente da fe nos 
hace capaces de poseer a Cristo y todo cuanto pertenece a Cristo, de la misma 
manera que cada uno de nosotros posee sus ropas. Por lo tanto, vestirse de 
Cristo no es alta cosa qne ercer Hirmenente que Cristo es nuestro... y creer 
que este ropaje celestial nos hace agradables y aceptables 1 Dios. Es indudable, 
en efecto, que él, como Padre excelente, nos ha dio a su Hijo, y quiere que 
su justicia... esté bajo nuestra jurisdicción. En consecuencia, nos es lícito glo- 
fiarnos en nosotros mismos, como si nosotros hubiéramos realizado y adqui- 
rido esas cosas con nuestras propias fuerzas... Si esto es verdad ..., el cris- 
llano puede decir: “Soy un hijo de Dios, Cristo es mi hermano, soy señor del 
cielo y la tierra, del infierno, de la muerte y de la Ley...” Esta sola fe y corr 
fianza... hace a los hombres cristianos verdaderos, fuertes, alegres, joviales, 
enamorados de Dios, prontos para las buenas obras, poscedores del reino de 
Dios e hijos amados de él, en los cuales habita en verdad el Espíritu Santo." 


El capitulo sexto y final, cuyo tono es directo y agresivo, expone cuatro 
remedios contra la desconfianza: las oraciones, el recuerdo del propio 
bautismo, que ha hecho de cada cristiano un participante de la justicia de 
Cristo, la comunión frecuente y "la memoria de nuestra predestinación y 
elección a da vida cierns”, o sea "la certidumbre de ser uno de aquellos 
cuyo nombre está escrito en el libro de la vida”. 


seo Beneficio, ed. Caponcito, pp. 52-53; reducción inglesa de Prelowsid, lor. eíl., páginas 
374, 
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Valdés mismo no escribió sino muy parcamente acerca de la predesti- 
nación y la elección, y se mostró renuente a la doctrina de la reprobación. 
Las frases que acabamos de copiar traen más bien el eco de los reforma- 
dores germánicos. Otros ecos parecidos, y difíciles de identificar, resue- 
nan aquí y allí en el Beneficio de Cristo, mezclándose con las enseñanzas del 
hispano-napolitano, de 

Aunque el éxito de este libro básicamente valdesiano fue enorme, nos 
es forzoso terminar la presente sección observando que el protonotario 
apostólico Pedro Carnesecchi, compañero de Valdés en su paso de Roma 
a Nápoles en tiempos de Paulo HI, y que reapareció en Viterbo en 1541, 
sería procesado poco después por la Inquisición en Roma, decapitado y 
quemado por herejía. 
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Ya Hemos indicado lo difícil que es precisar la naturaleza exacta de los 
elementos que se dan dentro del contexto italiano: algunos de ellos per- 
tenecen propiamente a los movimientos de reforma católica; otros, en 
cambio, tienen que verse como reanimación y transformadcón (bajo la 
influencia del protestantismo nórdico) de un sectarismo propio de Italia 
y que venía existiendo desde la Edad Media; otros deben identificarse 
como la apropiación de impulsos específicamente luteranos o reformis- 
tas; y, finalmente, de todos los anteriores hay que separar ciertos elemen- 
tos a los que con toda validez se puede aplicar la etiqueta de Reforraa 
Radical italiana. En el capítulo anterior vimos cómo en el valdesianismo 
(evangelismo), igual que en el valdensianismo, existieron aspectos que 
pasaron a ser ingredientes de la Reforma Radical en ftalia. De manera 
análoga, el protestantismo norraativo, cuando sus principios prendieron 
en diversos ambientes italianos, precisamente por no haber obtenido 
nunca el apoyo franco de los príncipes o de los magistrados municipales 
y por haberse visto, a causa de ello, forzosamente obligado a organizarse 
en conventículos, no tardó en deshacerse del carácter conservador que la 
Reforma Magisterial había estado adquiriendo en el norte. Tanto los fo- 
gosos apóstoles italianos de la Reforma como sus aprehensores y sus in- 
quo llamaban “luteranas” unas cosas que Lutero mismo hubiera 
esconocido o repudiado. Además, lo que verdaderamente atraía a los 
italianos no era siquiera la versión luterana del protestantismo, sino la 
versión reformada más radical y potencialmente más sectaria. Y Bullin- 
er, Bucer y Calvino, principales exponentes del protestantismo para los 
italianos en vísperas del restablecimiento de la Inquisición en 1542, se 
hallaban en activa correspondencia con no pocos admiradores italianos 
que, de haber estado viviendo en Zurich, en Estrasburgo o en Ginebra 
bajo la mirada de esos supremos teólogos del protestantismo, no habrían 
tardado en ser vistos con antipatía, o habrían sido hostigados --o cosa 
peor- como herejes... : 
Además de la dificultad de definir la Reforma en términos italianos, y 
de la dificultad consiguiente de diferenciar de ella aquello que es la Re- 
forma Radical en Italia, existe otra más: la de trasponer a la fase italiana 
de la Reforma Radical -aun suponiéndola bien destacada y definida- la 
tipología sociológico-religiosa que ha procedido en muy gran medida de 
la situación reinante en países del norte. Para mencionar sólo tres de los 
principales impulsos de la Reforma Radical, hay que decir que los ana- 
baptistas italianos, en su mayoría, no estaban interesados primariamente 
en el rebautismo penitencial y pactual ni en la excomunión purificadora, 
sino más bien en repudiar el bautismo papal y en modificar la cristología 
y la triadologíá, y que, por su parte, los espiritualistas italianos no se 
interesaron mayormente en la contemplación mística ni en la inspiración 
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exegética, sino en el problema de la predestinación y en el de la muerte 
fo sueño) del alma en espera de la resurrección. En cuanto al tercer im- 
pulso Principal de la Reforma Radical, ya hemos reconocido que el ra- 
cionalismo evangélico fue, de manera eminente y distintiva, el elemento 
italiano de nuestra tipología. En efecto, el racionalismo evangélico ha 
quedado definido ya como una fusión de humanismo italiano o raciona- 
lismo crítico con ingredientes selectos de anabaptismo y espiritualismo, 
fusión gracias a la cual pudo expresarse en iglesias organizadas y hasta en 
sinodos, como ocurrió de manera experimental en Retia, y con resulta 
dos más duraderos en Polonia (cap. xxv) y en Transilvania (cap. Xxvun. 

. En este capitulo consideraremos una seric de hechos y episodios sig- 
nificativos: dos primeros años de actividad de Camilo Renato (ca. 1500- 
ca. 1572), asi como el pensamiento de este hombre, en quien concurren to- 
das las tendencias italianas radicales que hemos mencionado; el anabap- 
tismo veneciano, que en parte nació de él, y la suerte del anubaptismo 
italiano en general tras cl sinodo de Venecia de 1550 y la deserción de 
Pedro Manelfi en 1551; la vida de Lelio Socino (1525-1569), progenitor 
del socinianismo; los contactos que se establecieron emre los anabaptistas 
italianos más conservadores y los hutteritas; y finalmente, la atenuación 
y deformación del espiritnalismo y el evangelismo italianos, o sea la 
aparición del libertinismo espiritual y del nicodemismo. Nuestra presen- 
tación de otros racionalistas evangélicos cuya vida y pensamiento se desa- 
rrolló en gran medida en la diáspora italiana quedará reservada para 
un capítulo ulterior (el xx1iv). 

Esa diáspora italiana fue la dispersión de los refugiados italianos por 
territorios protestantes, entre naciones de otros idiomas. Pero hubo asi- 
mismo una región a la que los evangélicos italianos pudieron acudir en su 
busca de asilo religioso-político, y que era italiana por su idioma y tam- 
bién por su cultura: los valles italianos y ladinos de la República Rética. 
Aunque pequeña, fue ésta una porción de la cristiandad en que nu cris- 
tianismo italiano reformado pudo vivir con más o menos libertad y, por 
así decir, en suelo italiano. Aliada con la Confederación suiza y, por lo 
tanto, punto de confluencia de ideas germánicas e italianas, la República 
Rética fue teatro de un episodio crucial para la historia de la fase italia: 
a de la Reforma Radical, y que no guarda proporción con su tamaño 
geográfico. Otro territorio que ocupa sitio destacado en nuestro relato es 
la relativamente tolerante y humanitaria República de Veneda, a causa 
de sus activas relaciones comerciales con una Alemania parcialmente pro- 
testantizada y de su visión maritima del ancho mundo; y al lado de Vene- 
cia está el ducado de Ferrara, donde la duquesa Renata recibió una vez a 
Calvino, patrocinó un círciilo de humanistas de mentalidad reformadora 
e introdujo en sn capilla particular una misa simplificada cuyo modelo 
fue la practicada en la cone de Navarra, y que incluía una comunión bajo 
las dos especies. 

En Ferrara, en Venecia y en Retia fue donde tuvieron Jugar los epi- 
sodios más importantes de la vida y de la influencia de Camilo Renato. 
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1, EL RADICALISMO EN RETIA HASTA 1552: Camito RENATO 


La República Rética, que corresponde aproximadamente al moderno 
cantón suizo de los Grisones, región colindante con el obispado de Chur 
tal como entonces existía, era una federación de tres entidades alpinas. 
La más importante de estas entidades era la “Liga Gris” propiamente 
dicha, que contaba con un centro de consideración, la ciudad de llanz, y 
que a menudo prestó su nombre (Grigioni, Graubiinden, Grisons) a toda la 
federación o República. Las otras dos entidades integrantes de ésta eran 
la “Liga de la Casa de Dios” y la “Liga de las Diez Jurisdicciones”, cuyas 
ciudades más importantes eran, respectivamente, Chur y Davos. Estas 
tres ligas que constituían la República Rética estaban estrechamente rela- 
cionadas con la Confederación suiza. Los ciudadanos de la una se unían a 
los de la otra para el servicio militar que se hacía en Italia, y en 1512 una 
y otra fueron recompensadas al mismo tiempo por ese servicio con una 
nueva tajada de territorio. La parte que le tocó a Retia, y que comprendía 
más o menos los valles del Mera y del Adda, desde Bormio hasta el lago 
de Como, estaba administrada por funcionarios de la República. Las 
principales subdivisiones de este condominio reto-suizo eran el distrito 
cuyo centro era Bormio, la Vaitellina (Veltlin en alemán) y el distrito que 
rodeaba a Chiavenna. La Valtellina, que era la región más extensa, estaba 
subdividida a su vez en tres distritos administrativos principales. Los ha- 
bitantes de esta jurisdicción federal conjunta eran de habla italiana o la- 
dina (romanche, retorromance), como lo eran también, por lo demás, los 
de muchos valles alpinos de las tres entidades geográficas que componían 
la República Rética, particularmente la Liga Gris. El italiano, el ladino y 
el alemán eran, así, los tres idiomas oficiales de la República, 

"También desde el punto de vista religioso estaba dividida la República 
Rética, En la dieta federal celebrada en llanz en 1526 se decretó la mutua 
tolerancia religiosa de católicos y evangélicos (protestantes) y se estatuyó 
que el partido que contara con la mayoría en cada parroquia o distrito 
tendría el derecho de utilizar los edificios eclesiásticos. De estas estipula- 
ciones del edicto de llanz quedaron expresamente excluidos los anabap- 
tistas, que hacia esos momentos estaban siendo reclutados de entre todas 
las clases sociales gracias a las vigorosas prédicas de Blaurock, Mantz y 
Castelberger (cap. vt.1).* 

A pesar de la restricción así impuesta a los anabaptistas, los valles de 
Retia, con su población trilingúe, biconfesional y voluntarista, eran ver- 
daderos semilleros de sectarismo. especialmente a raíz de la reimplanta- 
ción de la Inquisición en los principados italianos del sur por la bula Licet 


1 Sobre la situación reinante en Chur en 1528, véase una caria de Juan Comander a 
Zwinglio, apud Dominicus Rosius de Poría, Historia Reformationis ecclesiarisa Raeticarion, 
Chur, 1771-1774, vol. 1:1, p. 94, nota. La fuente principal de Rosius de Porta es la Historia 
Raetica de Ulrico Campell, editada modernamente por P. Platner como vols. V111 (1887) y 
1X (1890) de las Quelien 2ur Sehweizer Geschichte. 
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ab initio (21 de julio de 1542) y de la huida de centenares de monjes, 
frailes, sacerdotes, obispos y seglares evangélicos a ese asilo que tan a la 
mano se les ofrecía. 

Los primeros propagadores de ideas anabaptistas en la República Ré- 
tica pco en los valles de habla alemana. Después de una difusión 
inicial del anabaptismo, hay que registrar la actividad desarrollada por 
Leopoldo Scharnschlager en llanz.? Desde 1546 hasta su muerte, en 
1563, Scharnschlager estuvo desempeñando calladamente el cargo de 
maestro de la escuela local, al mismo tiempo que, mediante Correspon- 
dencia epistolar o viajes, cumplía las obligaciones de uno de los grandes 
caudillos del anabaptismo de la Alemania meridional. Scharnschlager 
había sido sucesivamente socio y continuador de Marpeck en Estras- 
burgo, misionero en la Alemania meridional y central y en Moravia, e iba 
a ser uno de los participantes en la larga disputa con Selwenckfeld (cap. 
XXX11) y, por otra parte, uno de los más destacados colaboradores de esa 
importante recopilación de doctrina que es el Kunstbuch. Mientras 
Scharnschlager daba piblicamente sus lecciones en llanz, dirigía en se- 
creto el conventiculo anabaptista de la localidad y se mantenia en con- 
tacto epistolar con el exterior, su fiel esposa, que procedia de una desta- 
cada familia tirolesa, trataba de recuperar las posesiones que le habían 
sido confiscadas después de que ambos se convirtieron al anabaptismo. 
Nos es lícito imaginar al acomodado matrimonio Scharnschlager, en su 
hogar de llanz, acogiendo a no pocos radicales italianos y dándoles hospi- 
talidad y consejo. 

Mucho más cerca de nuestro actual interés están los anabaptistas de 
habla italiana, dos de los cuales precedieron a Camilo Renato en la tarea 
de propagar un anabaptismo espiritualista y anti-niceno en Retía, y más 
concretamente en Engadina, región de habla ladina. Uno de ellos, Fran- 
cisco de Calabria, había sido llamado a la parroquia protestante de Vetto; 
el otro, Jerónimo de Milán, había sido llamado a Lavin. Los dos se confe- 
saban discípulos de Bernardino Ochino y posiblemente procedian de un 
convento capuchino de Calabria. 

La insistencia de estos dos predicadores en la predestinación, la poca 
importancia que concedían a la doctrina de la redención y su oposición al 
pedobaptismo son rasgos suficientes que los caracterizan como figuras 
representativas de todo un sector: en ellos, como en otros muchos, de 
ron la corriente protestante, la (católica) evangélica y la proto-anabaptista 
en aquel punto de la historia religiosa italiana en que, después de mezclar 
sus aguas, volverían a experimentar una separación para convertirse en 
dos movimientos italianos distintivos, el anabaptista evangélico y el racio- 
nalismo evangélico antitrinitario. 


* Sobre su presencia en tlanz, véase una carta dirigida a el y publicada por j. ten 
Deornkaat-Koolman, “Leupold Scharnschlager und die verburgene Tiufergemeinde in 
Craubúnden”, Zuingliana, 1V (1921-1928), 329.337. La semblanza más completa es la de 
ME, 1V, 443.448. 
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Francisco y Jerónimo * -el primero, entusiastamente apoyado por su 
congregación; el segundo, en cambio, rechazado por la suya- cargaban 
de tal manera el acento en la doctrina de la predestinación, que estaban 
dispuestos a defender ante cualquiera la tesis de que, por graves y mons- 
truosos que fueran sus pecados o sus crímenes, si una persona estaba 
predestinada a la salvación, se salvaria de seguro, por la gracia de Dios. 
Je esa manera, estaban privando a Cristo virtualmente de todo papel re- 
dentor. Si la gracia de Dios era lo único a que los elegidos debían su 
salvación, entorices na venian a ser necesarias ni la encarnación mi la 
muerte de Cristo, 

Los sacramentos, según estos evangélicos radicales, no eran indispen- 
sables para la salvación. No eran más que signos del reconocimiento pú- 
blico de la salvación de uno mismo. Consecuentes con ello, Francisco y 
Jerónimo se oponian al bautismo de los infantes, que, como ellos solían 
decir, no tenía mayor importancia “que si se le administrara a un caba» 
llo”. Con objeto de mitigar la rigidez de su predestinarismo y no alar- 
mar a los no favorecidos por Dios, negaban la existencia de un castigo 
eterno para los réprobos y sostenían que las almas «de todos los difuntos 
estaban muertas mientras llegaba el día de la resurrección de la carne, 
con la única excepción del Buen Ladrón crucificado con Cristo, al cual, 
según reconocían ellos, se le había concedido admisión directa en el Pa- 
raíso, privilegio absolutamente excepcional. 

En 1544, Francisco y Jerónimo fueron conminados a dar explicacio- 
nes sobre sí mismos ante un sínodo mixto, compuesto de protestantes y 
católicos, de teólogos y magistrados, todos ellos de habla ladina. La 
disputa, que duró dos dias, tuvo lugar en Zuoz. Muchos vecinos de Vetto, 
feligreses de Francisco, estuvieron presentes para apoyarlo, y participaron 
activamente en el debate. 

Por principio de cuentas, Francisco trató de ridiculizar a los protes- 
tantes por haber tenido que traer católicos que los apoyaran. Pero a esto 
se le contestó inmediatamente que él mismo no era considerado como un 
ministro ordenado de la confesión evangélica, En cierto momento, Fran- 
cisco empleó un argumento espectacular para demostrar la más impor- 
tante de sus tesis cristológicas: sería absurdo —dijo-- que un mendigo tem- 
bloroso de frío (el creyente), en lugar de rendir alabanza al donador 
(Dios) de una capa (la salvación), se pusiera a darle las gracias a la capa 
misma (corpus Christi). Al oir tal cosa, el anciano magnate y guerrero Juan 
Travers no pudo contenerse más y, subiendo ai púlpito, acusó a Fran- 
cisco de estar gravemente contagiado de las ideas de los maniqueos, los 
arrianos ¡y los turcos! * Francisco fue declarado culpable de anabaptismo 
y, en consecuencia, condenado a expulsión, según lo estatuía el edicto de 
Hlanz. Sus feligreses solicitaron una nueva reunión. Se les contestó que en 


2 Rosius de Porta, ep. cif, vol. t:1, pp. 88 ss, basado en Campell, Historia, vel, dl, pp. 
207.309, hace un resumen (hostB) de sus doctrinas. 


4 Rosius de Porta, ep. rif, 1:1, p. 73. 
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ese caso ellos cargarian con los gastos, y entonces, muy a su pesar, tuvie- 
ron que aceptar la condena de su pastor. 

Dos añios antes, en 1542, había llegado a la Valtellina el italiano Ca- 
milo Renato, que había estado llevando (y seguiría llevando) una vida 
tumultuosa. Es justo que este representante de un gran puñado de espiri- 
tuales italianos peregrinantes hable por todos ellos. Al igual que todos 
sus compatriotas refugiados, Camilo Renato tenia en el corazón mn gran 
¿mor y una gran admiración por los reformadores helvéticos y réticos, 
que en sus templos edificados “sobre los collados” estaban preparando 
esa casa de Dios a la que correrían todas las naciones “en lo postrero de 
los tiempos” (Isaias, 2:92). Seguro de que bajo su dirección espiritual, y 
con la protección otorgada por las confederaciones de Suiza y Retia, no 
tardaría en volver “la Édad de Oro bajo los auspicios de Cristo”, Camilo 
describía la aflicción y la entereza de ánimo de los clérigos que, como él, 
habían tenido que huir de “Ausonia” (nombre virgiliano de ltalia), tirani- 
zada por el papa y por la Inquisición. Los “renacidos”, “los hijos de Dios 
y seguidores de Cristo”, son atacados y perseguidos: 


Por esa razón hemos abandonado las playas de Ausonia y, eligiendo la ruta del 
destierro, estamos viviendo en tierras extranjeras. La pobreza es nuestra Única 
compañera, Nuestras condiciones de vida son duras. Hay días en que lo que 
ganamos no nos da para vivir, y la paga que tenemos por nuestras tareas de 
preceptor supone un irabajo constante, aunque nos caigamos de fatiga. He- 
inos proclanido el evangelio en cuantas ocasiones se hu presentado, no in 
pulsados por la ambición de puestos más altos, ni tampoco recompensados 
adecuadamente, Avanzando, a través de los peligros habituales de la vida, ha- 
cia donde el impulso divino nos lleva, allí donde una bendita esperanza nos 
llama, y siempre dispuestos a todo, hemos abarido a los enemigos que nos han 
salido al paso. Y a aquellos a quienes la providencia ha predestinado, y a quie- 
nes el Espíritu impulsa desde demo, los hemos arrancado del poder de Sara- 
nás y los hemos unido como almas nuevas a Cristo.5 


La figura clave de estos refugiados venidos a Retia es Agustin Mai- 
nardo, pastor reformado de Chiavenna. Mainardo había sucedido a 
Francisco Negri, fundador de la comunidad protestante de esa pobla- 
ción, el cual se había quedado allí como preceptor y, con el tiempo, sería 
arrastrado a la facción encabezada por Camilo Renato, La primera vez 
que éste llegó a Chiavenna fue bien recibido así por el pastor de la iglesia 
como por el preceptor. 

Camilo Renato inició su tempestuosa vida pública como fraile de al- 
pe de las ramas de la orden franciscana en Napoles, donde puede 

aber tenido contacio con aquel círculo cuyo jefe vino a ser Juan de Val- 
dés. "Hombre corpulemo y bien formado”, maestro en teología y gran 


2 Pasaje del Carmen (1554) de Camilo contra Calvino, apid Friedrich Yrecltsel, Die protes 
tentischen Antitrinitarier vor Faustus Sorin, Heidelberg, 1999-1944, vol. 1. Beilage 1V, versos 


31-48: Hay traducción inglesa, por Dorothy Ronuds, cn Fabian Reformatioa Stidies. fi cit. 
pp. 185-197, 


600 


Camilo Renato XXI 


conocedor de la literatura clásica, Camilo, que se había dado anterior- 
mente los nombres de Paulo Ricci y Lisias Fileno, frecuentaba los círculos 
cortesanos y académicos, y, como era un predicador de mucha garra, 
gozaba también del aplauso popular.* 

Hacia 1525, Ricci-Fileno-Renato pasó una temporada en Padua. No 
tabe duda de que las ideas psicopaniquistas que más tarde expuso fueron 
estimuladas en esa ciudad por las discusiones de los aristotélicos en torno 
a la inmortalidad del alma (cap. 1.5.c).7 Durante una temporada, dentro 
de los tres años siguientes, estuvo en Venecia, el primer lugar en que se 
le acusó de herejía; fue aprehendido e interrogado, pero no condenado. 
No se sabe nada más de sus andanzas hasta 1538, pero es muy posible 
que Ricci-Renato se haya quedado en Venecia, uno de los grandes refu- 
gios liberales de esos años, viviendo probablemente bajo un nuevo pseu- 
dónimo, Como su interés por la doctrina del gran beneficio de la muerte 
de Cristo por la humanidad no se desarrolló a través de un contacto 
directo con Valdés, es muy verosímil que se haya puesto en relación con 
el círculo del monasterio benedictino de San Giorgio Maggiore, de Vene- 
cia, donde fermentaban ideas muy parecidas, hacia esos años, en un 
grupo que contaba entre sus miembros al monje Benito Fontanini (Be- 
nito de Mantua), autor principal del Beneficio di Cristo, y a Marco Antonio 
Flaminio, su editor. Una asociación con ese grupo relativamente mode- 
rado es especialmente demostrable por la posición que Camilo adoptó en 
su siguiente choque con las autoridades: atacó la corrupción papal y va- 
rios puntos doctrinales, pero seguía esperanzado en una reforma dentro 
del seno de da iglesia de Roma. 

Bajo el nombre de Lisias Fileno apareció en 1538 en Bolonia, otro de 
los centros del racionalismo aristotélico de anima. Muy bien recibido, a 
causa de su erudición, en los círculos más elevados de la nobleza y de la 
universidad, Camilo fue sometido a un interrogatorio por los teólogos 
dominicos de Bolonia con ocasión de un sermón cuaresmal de cierto 
predicador famoso por su elocuencia, a quien él tachó de ignorante. La 
exposición de su pensamiento que posteriormente declaró haherlc en- 
tregado al legado pontilicio en defensa stiya parece identificable con un 
documento anónimo que ha llegado hasta nosotros y en el cual, a lo largo 
de cuarenta y tres artículos, un teólogo de mentalidad reformista mode- 
rada refleja, de manera interesante, un conocimiento exacto del anabap- 
tismo, por más que expresamente lo refute. 


$ El primero que sugirió la idenmtilicación de Fileno y Camilo fue Church, Htalian Refor- 
mers, p. 59, nota. La identificación quedó prácticamente demostrada por Alfredo Casyadel, 
“Lista Fileno e Canillo Renato”, Religio, XV (1999), 356-440, y fue acepiada por Cantimori, 
Erdid, con unas cuantas amplificaciones. La presentación que sigue se basa en un irabajo 
mío bastante extenso: “Camillo Renato (1500-1575)", en fialian Reformation Studies, ep. cit, 
pp. 103-183. Véase tarabién Antomo Rotondo, “Per la storia dell'eresia a Bologna nel secolo 
xv1", Rinascimento, X1U, 2% serie, 1 (1962), 321-139. Las obras de CamilofOpere: Documenti 
e testimonianze), efiiadas por Amonio Rotondó, están en el val. i del Corpus Reformatorum 
dialicorua, Florencia, 1968. 

? Rolondó, “Bologna”, p. 136. Cf. también infra, nota 23. 
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Aprovechando una pausa entre dos interrogatorios, Renato-Fileno sa- 
lió de Bolonia para hacer una visita a Roma y al lugar de su nacimiento, 
en Sicilia, pero fue detenido por la enfermedad en la ciudad de Módena 
(1540). Aquí también encontró un amplio apoyo, no sólo de parte de los 
detterati y del conde (el cual dijo de él que, “por su incomparable magna- 
nimidad y amor”, estaba “muy lejos de toda ambición personal y de todo 
afán de gloria”), sino también de parte del conventículo protestante local, 
que se había congregado antes de su llegada y cuyos dirigentes estaban 
en contacto epistolar con Bucer.* También se ganó el cariño de la gente 
del pueblo por un sermón en que instó a los frailes de Módena a socorrer 
a los campesinos de los alrededores, que pasaban por una época de 
mucha hambre. 

A pesar de esta popularidad local, Camilo fue aprehendido por órde- 
nes del duque de Ferrara, el cual tuvo que ceder a la presión de los 
inquisidores dominicos de Bolonia. El proceso que se llevó a cabo en 
Ferrara a fines de 1540 dejó bien claro que Camilo Renato era un hereje 
en grado superlativo y un sedicioso, cuando no un pillo redomado, como 
decían algunos. 

Las nueve acusaciones lanzadas contra él en este proceso pueden 
agruparse bajo cuatro encabezados principales. No sólo sostenía Camilo, 
al igual que la mayor parte de los reformadores italianos, 1) que la fe 
debe fundarse exclusivamente en la Escritura, difundida mediante reu- 
niones evangélicas dedicadas a la interpretación y a la discusión libres, y 
2) que la salvación depende totalmente de la elección divina, sin que en 
este proceso tenga ningún papel meritorio el albedrío humano, sino tam- 
bién 3) que las almas de todos, justos y réprobos, dejan de existir en el 
momento en que muere el cuerpo y no hay para ellas morada alguna 
hasta el día de la resurrección de la carne y del Juicio Final, y, en conse- 
cuencia, 4) que todas las prácticas litúrgicas y penitenciales basadas en la 
supuesta existencia de un purgatorio lleno de pecadores y de una gloria 
llena de santos son no sólo un engaño religioso, sino también la ocasión 
de una intolerable explotación social por parte de los profesionales de la 
religión. Después de argumentar, como franciscano espiritual, que los 
monjes y frailes están obligados a dar más a los pobres que los cristianos 
que viven en el imundo, Camilo había venido a minar de hecho la base 
económica de muchas capillas y de no pocos conventos y monasterios al 
declarar categóricamente que las fundaciones destinadas a pagar la cele- 
bración de misas por los difuntos eran necias y que los votos pronuncia- 
dos ante Dios y los santos dejaban de ser obligatorios una vez escuchado 
el evangelio verdaderamente liberador, 

Su teoría de la predestinación y de la esclavitud del albedrío en el 
negocio de la salvación y su doctrina de la muerte provisional del alma 


* Conrado Hubert, Seripta Anglicana, Basica, 1577, pp. 687-689, publicó tres cartas de 
Bucer (de 17 de agoslo, 19 de septiembre y 23 de diciembre de 1541) dirigidas a dos her. 
manos alianos de Bolonia, de Módena y posiblemente de Lueca. 
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hasta el dla de la resurrección (doctrina apostólica, según €l) constituían, 
juntas, una espada extraordinariamente afilada y que Camilo habla es- 
tado empuñando con aterradora habilidad, dejando hecho trizas todo el 
sistema eclesiástico de los merecimientos. Su Apología (1540), redactada 
entre las cuatro paredes de la cárcel, es quizá la más valerosa defensa que 
un hereje ha hecho de s] mismo ante la Inquisición.? Pero, bajo la presión 
inquisitorial, Camilo aceptó envainar la espada: hizo una abjuración deta- 
llada de sus doctrinas y prometió incluso revelar el nombre de todas las 
personas que tenlan ideas parecidas a las suyas o que difundian obras en 
dE habla tales doctrinas. Fue paseado en solemne procesión por las ca- 

es de la ciudad, con un gorro infamante en la cabeza, y, en señal de 
clemencia, condenado a prisión perpetua. 

Es posible que esta sentencia se haya interpretado graciosamente 
como algo mucho menos siniestro que el confinamiento solitario en un 
calabozo, como también es posible que su huida de la cárcel de Bolonia, 
adonde había sido trasladado en la primavera de 1541, se haya debido a 
la inlluencia de la bienhechora duquesa Renata. 

Puede ser incluso que haya una galante alusión a Renata, como libe- 
radora suya, en el nombre que Camilo Renato escogió finalmente para sí 
mismo, y que tal vez utilizó por primera vez cuando, escribiendo desde la 
porción italiana de la República Rética el 9 de noviemhre de 1542, fir- 
mó así la primera de sus cartas a Enrique Bullinger, que era a la sazón el 
teólogo más prominente de Suiza.*? Declaraba Camilo que había sido 
animado a escribir esa carta por Celiv Secondo Curione, amigo de Bul- 
linger. Es interesante observar que Curione estuvo en Ferrara poco des- 
pués del proceso de Camilo y fue convencido de la necesidad de salir de 
la ciudad precisamente por la duquesa Renata, preocupada por lo que 
podría ocurrire. 

En esa primera carta a Bullinger, Camilo daba muy pocas muestras 
de sus opiniones radicales, y limitaba sus observaciones personales a unas 
pocas y vagas reminiscencias acerca de sus sufrimientos, sus cárceles y su 
huida. Sin embargo, el solo nombre que había adoptado ahora, en los 
comienzos de su etapa rética, era ya todo un programa teológico. Camilo 
fue el héroe de la Roma primitiva que devolvió a la Urbe los estandartes 
o signa capturados por los galos; y Camilo, el Renacido, estaba profun- 
damente convencido de ser el acérrimo restaurador del significado origi- 
nal de los signa de la vida cristiana, malamente llamados sacramentos. En 

su correspondencia ulterior con Bullinger, así como en todo lo que em- 
prendió para reformar las iglesias italianas de la República Rética de 
acuerdo con su idea, Camilo rechazó decididamente la palabra misma 


% Vésse Antonio Rotondó, "Arteggiamenti della vita morale italiana del Frio mes la 
pratica nicodemitica”, Rívista Storica Htaliana, LKX1X (1967), 1016-1017. La Apolegía puede 
leerse ahora en las Opere de Camilo, ed. <it., pp. 91-89. 

19 Bullingers Korrespondenz mil den Graubindnern, ed. por Traugou Schiess, 3 vols., Basi- 
lea, 1904-1908 (Quellen zur Schweizer Geschichte, vols. XX11-XXV), carta núm. 37. Sobre la 
duquesa Renata de Ferrara véase Bainton, Wemen, vol. 4, cap. Niv. 
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“sacramento”, en primer lugar porque implicaba un juramento y por lo 
tanto un compromiso, y en segundo lugar porque los segní, como él pre- 
fería llamarlos, eran administrados e interpretados con la mayor tranqui- 
lidad, incluso por los protestantes, como si el creyente o la iglesia pudie- 
ran confirmar o ratificar de alguna manera algo llevado ya a cabo por 
. Dios a través del Espíritu, suscitando en los elegidos la comprensión de 
su salvación. 

En el centro de la teología “sacramental” de Camilo estaba la Cena del 
Señor. En Caspano, donde se hallaba la casa solariega de la poderosa 
familia Paravicini, y donde residió uu tiempo Camilo enseñando lenguas 
clásicas a sus numerosos miembros, la Cena del Señor se celebraba en la 
iglesia local de acuerdo con sus insólitas maneras de ver. Camilo, que se 
declaraba discípulo de San Pablo en su doctrina de la elección y en su 
concepción del Espíritu Santo inmanente en los renacidos o redimidos, 
era también exclusivamente “paulino” en su teologia eucarística, Obser- 
vando que San Pablo (1 Corintios, 11:23) había instituido la ordenanza de 
la Cena “tal como a él se la había transmitido el Señor”, hacía que se 
sirviera una comida en toda forma, que él llamaba eputum (“banquete”), y 
que precedía a lo que gustaba de llamar libatio. Hay pruebas de que este 
nutritivo epulum (agape), presidido sin duda por el hospitalario jefe de la 
farnilia Paravicini, con regaba a los residentes y a los refugiados, a los 
ricos y a los pobres, a los hombres y a las mujeres de todos los niveles 
sociales. (De manera análoga, los valdesianos de Nápoles habían insti- 
tuido una “iglesia de los pobres”.) 

Cuando en una de sus cartas a Bullinger se puso a explicar Camilo la 
teología en que se sustentaba esa práctica, hizo una clara distinción entre 
la Última Cena, en la cual pidió Jesús a los incrédulos apóstoles que co- 
mieran el pan como un acto de fe, y todas las cenas eucarlsticas celebra: 
das en la cristinndad desde entonces hasta la segunda venida de Cristo, 
En la Cena que precedió a la crucifixión, y que tuvo lugar una sola vez 
(semel) y para siempre, los apóstoles llevaron a cabo el acto de fe y de 
obediencia de la manducatio. Camilo convirtió esta palabra, manducatio, en 
término técnico para denotar el ato mediante el cual los creyentes hacen 
individualmente suya la salvación ofrecida en Cristo por el Espiritu. Esta 
munducación interior nos recuerda la doctrina análoga de Schwenckfeld, 
y fue, de hecho, una metáfora eucarística con que se designó aquello 
mismo que en lenguaje bautismal se llamaba con mayor frecuencia re- 
nacimiento o regeneratio, Camilo, sin embargo, a diferencia de Schwenck» 
feld, por más que acentuara el valor eminente y decisivo de la experiencia 
interna, no decía que el rito exterior tuviera que suspenderse. Lo que 
decía es que había que reinterpretar la Cena del Señor, y luego practi- 
carla frecuentemente como una commemoratia O recordatio celebrada en me- 
dio del mayor júbilo por la congregación entera, con la mente puesta en 
la inminente segunda venida de Cristo para vindicar a sus elegidos. No le 
parecía suficiente a Camilo que la iglesia o iglesias locales que estaban 
bajo el patrocinio de los Paravicini adoptaran su interpretación. Quería 
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que “el uso de Caspano” se difundiera por toda la República Rética y más 
allá, con su epulum y su libatio, 

El cisma que luego sobrevino en la iglesia reformada de Retia fue 
causado, en parte, por ese esfuerzo suyo. Agustin Mainardo, que veía sin 
ningún entusiasmo el rito de Caspano, escribió a Bullinger para pregun- 
tarle qué opinaba sobre el asunto. Camilo, por su parte, visitó varias co- 
munidades —la de Vicosoprano, por ejemplo- y logró que algunos pasto- 
res italianos apoyaran más o menos sus ideas. 

Mientras tanto, el centro de interés de su teología sacramental había 
dejado de ser propiamente la observancia de la Cena del Señor y era más 
bien el problema del bautismo, junto con la cuestión de la fórmula trini- 
taria. A comienzos de 1548, Camilo habla asumido la posición radical de 
repudiar el bautismo tal como se administraba bajo el imperio del Anti- 
cristo papal. Este repudio consta en su libro Adversus baplismum, que se- 
ría editado después por el nieto de Fausto Socino. La doctrina allí expuesta 
contiene una ambigiedad básica que es necesario tomar en cuenta para 
explicar la diferencia entre el anabaptismo ítalo-polaco (cap. xxv.2) y el 
anabaptismo germánico. Por una parte, Camilo afirmaba insistentemente 
la invalidez no sólo del bautismo papal, sino también su continuación en 
el contexto protestante sin ningún esfuerzo de reconstrucción, y recha- 
zaba la equiparación de circuncisión y pedobaptismo. Por otra, al igual 
que en el caso de la eucaristía, las opiniones de Camilo eran tan espiri- 
tualistas, que él mismo debe de haberse sentido completamente satisfecho 
con lo que él llamaría bautismo interior. Aunque muchos de sus seguido- 
res se sometieron a un rebautismo evangélico, no hay pruebas de que él 
lo haya hecho. 

En 1548 se entabló en Chiavenna entre Camilo y Mainardo una en- 
conada controversia que es preciso ver dentro de todo el cuadro de la 
iglesia reformada rética. La ciudad de Chur era prácticamente el cuartel 
general del sínodo territorial. Era asimismo la sede de un Gymnesiton 
teológico (el antiguo convento de los dominicos) destinado a la formación 
del nuevo clero de la República de Retia. Por su parte, Chiavenna era el 
centro natural de las iglesias reformadas de habla italiana. A más de al- 
guno de los muchos ex-prelados, ex-priores y ex-predicadores desterra- 
dos de Italia tiene que habérsele ocurrido la idea de que un slnodo se- 
mi-autónomo de la gente de habla italiana establecida en Retia no sólo 
complementaria la labor del sinodo general (que tenía un carácter pre- 
ponderantemente germánico) sino que, además, colmaría las aspiracio- 
nes de independencia de todos esos heroicos hombres de iglesia. Casi 
huelga decir que todos los aspirantes a los puestos directivos en la comu- 
nidad italiana reformada deseaban obtener la aprobación de Bullinger y 
de los teólogos de los otros cantones suizos, a fin de contrarrestar ia in- 
fluencia de Chur. En efecto, cuatro por lo menos de los antagonistas 
surgidos en el cisma cada vez peor de la iglesia de Chiavenna estuvieron 
en un momento u otro en contacto epistolar o personal con Bullinger. 

En el centro de la controversia se hallaba el agobiado Mainardo, que 
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mantenía contacto continuo con los teólogos de Chur y de Zurich. Terco 
y falto de imaginación, Mainardo estaba dolido por la acusación que mu- 
chos le hacian de descuidar sus obligaciones pastorales y andar dema- 
siado preocupado por imponer su voluntad. Había redactado una confe- 
sión de fe dividida en veinte artículos y deseaba hacer de ella el credo 
oficial de las iglesias de habla italiana, para lo cual trataba de obtener la 
aprobación de las autoridades del norte. Lo único que ha sobrevivido de 
esta confesión de fe es un apéndice de veintidós anatemas contra Camilo 
y sus secuaces. Los puntos doctrinales incriminados se tomaron de las 
declaraciones públicas de Camilo así como de sus escritos, no de los 
cuales, De sacramentis, es probablemente el Trattato del battesimo e della 
Santa Cena que ha llegado hasta nosotros.!! La lectura de estos dos do- 
cumertos nos permite ver con toda claridad que Mainardo, el pastor más 
sobresaliente de la Retía italiana, se estaba enfrentando a una gravísima 
amenaza contra la integridad de la comunidad reformada italiana. Ca- 
milo, evidentemente, había reanudado la predicación de todas las doctri- 
nas por las cuales había sido condenado en Ferrara; e incluso en un con- 
texto plenamente reformado, esas doctrinas en particular la concepción 
camiliana de la elección, de la regeneración y de la escatología- consti- 
tuían una amenaza. Mainardo, hablando por sí mismo y en nombre de la 
mayoría de los miembros de la iglesia de Chiavenna, anatematizaba a 
Camilo y a sus seguidores y aliados, como Francisco de Calabria: 


Condenamos a aquellos [secuaces de Camilo] que dicen que el alma racional es 
mortal y muere junto con el cuerpo, pero será resucitada junto ton el cuerpo 
el Día del Juicio, y que entonces el hombre entero será hecho inmortal ...; que 
las almas de los diéios viven en forma tal, que permanecen dormidas hasta 
el Día del Juicio, y que entonces serán despertadas de su sueño ...; que los 
implos no serán resucitados carporalmente €n el Dia del Juicio; [y] que aque- 
llos que no renacen de Dios son irracionales como los bros en tanta no 
hayan sido trasladados por el Espíritu de Dios al Reino de Cristo.1? 


n parece, Camilo distinguía entre anima y animus. La indicación 
más clara de esto se encuentra en la declaración de uno de los jóvenes 
que asistían a sus lecciones, juan Andrés Paravicini. El anima, gue alienta 
en los regenerados al igual que en los no regenerados y en los anima- 
les todos, perece al morir el cuerpo. El anímus, o alma racional (anima 
rationalis), o intelecto universal, no está presente sino en quienes han re- 
nacido intelectualmente, en los elegidos, en los hombres animados por el 
Espíritu Santo. La originalidad de Camilo está en la manera como edificó 
una antropología y una escatología enteramente conformes con la doc- 


31 Editado por Antonio Rotondó, con una introducción intiulada “Camilo Renato”, en 
Rinascimento, 2 serie, 1Y (1964), 341-362. Una parte del texto había sido editada anterior- 
mente por D. Cantimori y E. Fcist, Per la storía degli eretíci, op. cit. Véase ahora la cd. ci, de 
Opere de Camilo, pp. 91-108. 

'2 Anaiemás 1,11, xt y xvin de Mainardo contra Camilo y sus secuaces, apud Rosius de 
Porta, ep. sit, 1:2, pp. 83-86. 
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trina del Nuevo Testamento dentro del marco del averroísmo médico- 
humanístico (que de tanto prestigio gozó en las ciudades universitarias 
donde él había vivido). Al identificar el alma del mundo con la ratio hu» 
mana purificada o enriquecida por la visitación del Espíritu Santo a los así 
renacidos, o sea a los elegidos e ihaminados, Camilo podía ir más allá de 
la concepción meramente averroísta de una inmortalidad impersonal 
consistente en la absorción en el alma del mundo y reafirmar la esperan- 
¿4 paulina de la resurrección en cuerpos espirituales. Los renati son, en 
consecuencia, los elegidos que han renacido en el Espíritu y aguardan la 
resurrección de los justos. Este averroísmo escatológicamente remterpre- 
tado fue, dicho sea de paso, uno de los impulsos más importantes para la 
nueva interpretación religiosa del papel de la razón en la corriente que 
hemos amado “racionalismo evangélico”. ! 

Mainardo se esforzó sobre todo en hacer que Camilo afirmara explíci- 
tamente su fe en la inmortalidad natural, diciendo que, en caso contrario, 
no se le podría considerar miembro de la iglesia local, ni siquiera cris- 
tiano. Mainardo se oponía igualmente a otra variante del psicopani- 
quismo que vela en sus adversarios, o sea la creencia en el sueño del alma 
en espera de la resurrección, opinión favorecida por algunos anabaptistas 
alemanes, y representada también entre los radicales italianos (cap. 
xx11.2), 

La don ga que Camilo tenía de la elección, combinada con sus 
opiniones sobre la experiencia de la regeneración espiritual, llevó a algu- 
nos de sus seguidores y de sus socios a un anúnomianismo que, escudán- 
dose en pasajes de San Pablo, llegó al extremo de afirmar que no hay en el 
hombre ninguna ley natural que permita discernir qué cosas deben ha- 
cerse y qué cosas no deben hacerse, y, en consecuencia, que los creyentes, 
por su parte, no tienen necesidad de esa ley natural, y ni siquiera de los 
Diez Mandamientos, pues los renacidos son hombres espirituales, que 
“juzgan todas las cosas” (1 Corintios, 2:15). Inmediatamente se ve cómo 
esta embriagadora combinación de predestinación y espiritualismo podía 
desembocar en el libertinismo espiritual, que aquí y allá estaba corro- 
yendo cada vez más los valores y los motivos psaliciónales, propugnados 
por las sectas moralistas no menos que por las iglesias establecidas, puesto 
que los libertinos espirituales, al mismo tiempo que afirmaban su libertad 
espiritual, declaraban eliminados el infierno y el purgatorio y dls 
incluso que habría un juicio final para los malvados, en cuyo número 
ciertamente hubieran podido contarse ellos a la larga. Ya en 1541, dán- 
dose cuenta de esta amenaza implícita en el “anabaptismo” espiritualista, 
Celio Secondo Curione había escrito en Lucca su De immortalitate animo- 
rum “contra los anabaptistas, los saduceos y los epicúreos”.1? 

En cuanto a la teología “sacramental” de Camilo en esta etapa del 
conflicto con Mainardo, lo único que cabe señalar es que él siguió ne- 
gando categóricamente que el bauúsmo y la eucaristía fueran sacramen- 


12% Markus Kutter, Celio Secondo Curione, Basilea, 1955, p. 44. 
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tos, y desconociendo en ellos toda función confirmatoria o ratificatoria. 
He aquí, por ejemplo, lo que escribió en el Trattato: 


Por lo que atañe al bautismo y a la Santa Cena, declaro y afirmo que no es 
función, ni primaria ni secundaria, de ninguno de ellos el ser sellos (suggelli) 
confirmadores o certificadores, en primer lugar porque esas designaciones 
(nomi) no les están bien... y en segundo lugar porque no encontramos en las 
Escrituras que Cristo los haya insuido con semejante propósito... Una cosa 
€s significar algo, y otra confirmarlo! 


En estos momentos de su conflicto con Mainardo, Camilo no dejó 
traslucir su interés por la agape (el epulum y la líbatio). A propósito del 
bautismo, siguió considerando como inválido el administrado en las igle- 
sias papales, y se opuso a la equiparación que hacía Bullinger entre cir- 
cuncisión y pedobaptismo; pero tampoco mencionó el rebautismo, a pe- 
sar de que hay muchos rebautismos documentados entre sus seguidores y 
en varias localidades. Para él, la iglesia era ante todo “la compañia de 
Cristo”, y compagnia fue su designación favorita. Sostenla, además, el 
principio de la autonomía local (congregacionalismo). 

A semejanza de los anabaptistas germánicos, Camilo era partidario de 
la triple amonestación previa a la excomunión, según San Mateo, 18:15 
55., y, fundado en el mismo San Mateo, 17: 14ss., recalcaba la importancia 
del esfuerzo por persuadir y sanar. Era enemigo de toda coerción magis- 
terial en el terreno de la conciencia. Deploraba el hecho de que el prina- 
pio tan saludable de una excomunión hecha por amor, precedida de in- 
tensa oración y acompañada de la disposición a readmitir a los peniten- 
tes, hubiera sido sustituido por la práctica del destierro y aun de la pena 
de muerte por parte de los magistrados.!* Esta deploración se encuentra 
en un Carmen o Professio en verso que Camilo escribió a ralz de la ejecu- 
ción de Servet. Al repudiar, como otros exilados italianos (cap, xx1v.2), la 
intransigencia de Calvino, Camilo estaba pidiendo tolerancia incluso para 
las opiniones anti-trinitarias. De manera retórica, la Professio de Camilo 
aspira a que Mainardo la tome como una confesión de fe aceptable. Sin 
embargo, además de incluir en ella el concepto de signa, el bautismo por 
inmersión de los creyentes y la agape, Camilo parece aceptar la doctrina 
servetiana del Espirito Santo como Fuerza y no como Persa. 

A medida que cundía el cisma en la iglesia de Chiavenna y en la red 
circundante de iglesias, la hostilidad aumentaba. Contra Mainardo se 
volvian no sólo Camilo y los otros radicales, sino también el fundador de 
la iglesia de Retia, Francisco Negri, as] como Francisco Stancaro, he- 
bralsta refugiado de Venecia (cap. xx11.3). Este último, aunque no estaba 
de acuerdo con Camilo acerca de muchos puntos, se presentó como por- 
tavoz de los disidentes de Chiavenna en Zurich, adonde también viajó 


% Cantimori y Feist, ep. cit, pp. 51-52: Rotondó, “Camilla”, p. 330. 


15 Véase el Carmen de Camilo en la traducción citada fupra, nota 5) de D), Rounds, p. 
189, hacia la nota 4, y p. 191, hacia las notas 3 y 4. 
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Mainardo, esperando cada uno de ellos ganarse el apoyo de Bullinger. 
Aunque para esas fechas Bullinger no vacilaba ya en llamar a Camilo “el 
peor de los herejes”, resulta significativo que Camilo mismo, todavía en 
mayo de 1549, pudiera escribirle a Bullinger pidiéndole, en nombre de la 
franqueza y la caridad cristianas, que explicara el porqué de esa acu- 
sación, y anteponiendo a su firma, de acuerdo con la amistad que mu- 
tuamente se profesaban, las palabras “esperanzadamente tuyo”. 
Bullinger tuvo un papel muy activo en la organización de una visita 
sinodal rética encargada de escuchar las varias acusaciones y CONMtri- 
acusaciones. Esta visita se celebró en diciembre de 1549 en la residencia 
de uno de los patronos de la iglesia de Chiavenna. Según un informe 
hostil, Camilo se sintió de tal manera alarmado ante el anuncio de que 
cuatro pastores evangélicos vendrían desde Chur para sacar a la luz lo 
que tenía en sus “madrigueras”, que anduvo buscando el modo de esca- 
par de esa “inquisición” protestante, En todo caso, se decidió al fin a 
mantener firme su postura y preparó sus defensas, una de las cuales fue 
un documento de ciento veinticinco artículos que ponían de manifiesto, 
según él, los errores, las inepcias y los escandalos de Mainardo. En la 
audiencia, el anciano pastor fue exonerado en gran medida por los visi- 
tantes, los cuales regresaron a su lugar de origen después de redactar 
veintiún puntos en que las dos facciones parecían estar de acuerdo, y 
sintiendo que el peligroso cisma de Chiavenna había quedado conjurado 
gracias a unas cuantas concesiones a la susceptibilidad de los secuaces de 
Camilo, y gracias también a la promesa que Camilo se vio obligado a 
hacer de abstenerse de más agitación. Pero Renato no pudo obedecer 
semejante promesa, y el 6 de julio de 1550 fue excomulgado formal- 
mente. Entonces se dedicó a organizar “una iglesia de los anabaptistas”. 
En esta coyuntura intervino en la controversia Pedro Pablo Vergerio, 
desde su puesto, recién adquirido, de pastor del pueblecito de Vicoso- 
prano. Después de abandonar su báculo episcopal en Capodistria en 
1549, este antiguo prelado de noble cuna y gran experiencia, ganada 
como legado que habia sido de la Santa Sede en Francia y en Alemania, 
estaba seguramente muy atento a la posibilidad de sustituir a Mainardo 
como principal Eat de la iglesia reformada de habla italiana estable- 
cida en Retia. Presentándose como "el visitador autorizado del sínodo", 
fue él quien presidió el acto en que Camilo se retractó solemnemente, el 
21 de enero de 1551. No existen documentos que hablen de un choque 
entre Camilo y Vergerio, pero es extraño que Camilo, al poner su firma 
en esta segunda retractación, libre de todos los temores de hoguera y de 
cárcel que naturalmente lo habían agarrotado en la Ferrara inquisitorial 
un decenio antes, no haya hecho ningún intento por salvaguardar ni si- 
quiera las más moderadas de sus doctrinas, y aquellas que todavía podían 
ser objeto de discusión dentro de un contexto reformista, Vergerio, por 
su parte, estaba en capacidad de suscribir o por lo menos de tolerar una 
serie de posiciones que iban desde el evangelismo católico hasta el espiri- 
talismo antiariuitario, pasando, naturalmente, por el luteranismo. Des- 
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pués de conseguir que Camilo renunciara efectivamente al principio ra- 
dical y divisivo del bautismo de los creyentes y del rebautismo y se 
retractara formalmente del resto de sus enseñanzas, Vergerio, sin duda, 
tuvo durante algún tiempo la esperanza de presentarse a sí mismo ante 
los teólogos del norte como un afortunado remediador del cisma, ha- 
biendo puesto de su lado a un Camilo que, desde posiciones moderadas, 
colaboraba en la edificación de una iglesia italiana comprensiva y latitu- 
dinaria en suelo rético. Muy poco después defendería su política de com- 
prensión, expresando la esperanza de que Retia se hiciera famosa en el 
mundo entero por su manera de tratar todas esas cuestiones con pruden- 
cia y con la mayor blandura, “como Dios nuestro Señor nos trata a noso- 
tros”, El acuerdo con Camilo, si es que lo hubo, no debió durar mucho 
tiempo. Camilo reanudó sus actividades sectarias, y fue capturado en una 
salida que hizo de su santuario rético en Bérgamo, en el otoño de 1582. 
Podemos dejarlo allí, encarcelado, sí, pero confiado también en que 
pronto se escaparía sin mayores dificultades (cap. xx11.3); y ahora nos 
ocuparemos del movimiento anabaptista italiano fuera de Retia. 


2, EL MOVIMIENTO ANABAPTISTA VENECIANO FUERA DE RETA (1533-1551) 
El, SÍNODO ANABAPTISTA DE VENECIA (1550) Y LA DESERCIÓN 
DE Peoro MAneLAI (1551) 


El anabaptismo italiano, según dijeron dos anabaptistas relapsos, tuvo 
como fundador a Camilo Renato.1 Pero, como hemos visto (cap. xx1.2), 
hubo en el movimiento otros ingredientes y otras personalidades, de tal 
manera que no todas sus características tienen que ver con la doctrina o la 
práctica de Camilo, El anabaptismo italiano mostró en muchos casos una 
fuerte tendencia racionalista, que lo llevó, entre otras cosas, 4 someter 
a una critica programática las dos fórmulas del Credo cristiano, la de Nicea 
y la de Calcedonia. En contraste con el anabapúsmo nórdico, general- 
mente hizo hincapié en la predestinación a la fe salvadora y, en este con- 
texto, el papel redentor y por consiguiente el señorio de Cristo en las 
iglesias fueron poco tenidos en cuenta, cuando no desdeñados, Sus prác- 
ticas concretas con respecto al rebautismo —por ejemplo, la inmersión— 
pueden haber perpetuado costumbres católicas locales; en efecto, al lado 
del simple vertimiento de agua, la inmersión (total o parcial) sobrevivió 
desde la amtigúedad en varias partes de esta región de la cristiandad, que 
en ciertas cosas fue la más flexible de todas. En contraste también con lo 
que ocurría en el norte, los anabaptistas italianos consideraban general. 
mente el bautismo de los creyentes como una señal de predestinación a la 
salvación, y no propiamente como una alianza incorporativa. Los anabap- 
tistas italianos formaron conventículos y celebraron sinodos. Sus reunio- 


% Carta de Vergerio a Bullinger (10 de enero de 1553): Bullingers Korrespondenz, ed. 
Schiess, vol. i, núm. 199:2. 
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nes locales se llamaban de varias maneras: un consorzio, una congregarione, 
una compagnia, una unione, y, de manera colectiva, “la santa e immaculata 
chiesa (di Dio] in quelli che sono ordinati... a vita etema”.!” En los con- 
ventículos anabaptistas italianos el acento recaía sobre los aspectos escato- 
lógicos más que sobre los aspectos restauracionistas, en la medida en que 
puedan hacerse distinciones entre estas dos modalidades sectarias, tan 
estrechamente relacionadas la una con la otra (cf. cap. x11.3). Por otra 
parte, los anabaptistas italianos casi siempre llamaban apostol a sus pasto- 
res itinerantes. Fueron más individualistas que sus correligionarios del 
norte. Las mujeres anabaptistas no fueron en Italia tan prominentes 
como en Suiza, Alemania y los Países Bajos. En su conjunto, el anabap- 
tismo italiano no mostró mucho interés por la excomunión, instrumento 
conventicular tan desarrollado en las congregaciones germánicas. ** 

El periodo cubierto por las generalizaciones anteriores se extiende 
desde 1533, fecha de la primera articulación de la doctrina anabaptista 
por Giacometto Stringaro en su Epistola, hasta 1551, el año de la deser- 
ción de Pedro Manelfi, cuyo testimonio es la fuente principal de casi todo 
lo que viene a continuación. ** El anabaptismo italiano estuvo, en este pe- 
riodo, concentrado en la República Rética (cap. xx1u.1) y en la República 
de Venecia, particularmente en las ciudades de Vicenza, Padua, Venecia, 
Treviso y Rovigo. : 

Por lo demás, el anabaptismo italiano de estos años no hu sido estu- 
diado todavía de manera suficiente. Hay aún grandes cantidades de do- 
cumentos que no sólo no se han editado, pero que ni siquiera han sido 
clasificados. Por lo que hasta ahora se sabe, puede haber nacido de la 
confluencia de tres corrientes: el anabaptismo germánico, a través de los 
Grisones y del Tirol meridional (cap. xx1.2), el valdesianismo en su ver- 
sión popularizada y radicalizada (cap. xx1.3) y el judaismo o filo-he- 
braísmo, explicable de varias maneras, sobre todo por influencia de los 
miarranos. Podria conjeturarse que los marranos italianos, que espe- 
cialmente a partir de 1542 salieron del reino de Sicilia, dominado por los 
españoles, llevaban consigo algunos recuerdos de una práctica desarro- 
lada en um ambiente ibérico hostil, a saber, la admisión de prosélitos 


17 Estas designaciones han sido tomadas de documentos del archivo inquisitorial de Ve- 
necia por E. Pommier, “L'Idée d' Église chez les anabaptistes italiens au xvi" sibcle", Ati del 
X Congresso Internazionale, 1953 [del Comitaro Imernazionale dí Scienzo Morichej, Koma, 
1957, pp. 791-793. Para comparar con un grupo más conservador, véase Alda Stella, “Lieccho- 
sialogiadegliammbartisi processatl a Prieste nel 1540", Erevia e ¡Riforma, op.cit, pp. 205-237, CE. 
tenbién Adriano Prosper, “1 immagine del Cristo vomo in alciaói grnppi ereticali delPltalia 
padovana”, Stadia Hananitatis, Budapesi. Vi (1989). 

14 Se conacen, sin embargo, algunos casos: por ejemplo, cierto Gaspar Menzato da Ca» 
sielfranco fue excamulgado por Giacomerto da Trevise con una fórmula Inndada en San 
Pablo, 1 Corintios, 5:25: "Digo en nombre de la Iglesia, anuncio el juicio y te entrego al 
demonio" (E, Pommier, “L'linéraire réligicux d'un maine vagabond au xvi" siécie", Mé 
langes d'Archéclogie el d'Histoire, LKVI, 1054, p. 312, nota 4); y en Padua, Lorenzo Tizzano 
fue excomulgado por Nicolás da Treviso (testimonio de 1553 en Pommier, ibid, p. 318). 
Camilo Renato habló de la excomunión (supra, nota 15). 

19 Carlo Ginzburg, 1 costituti di Don Pietro Maneffi, Florencia-Chicago, 1970, 
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femeninos mediante una ablución en vez de la circuncisión masculina, y 
que esta “circuncisión espiritnal” por agua se asimiló al bautisnio de los 
creyentes (o sea el anabaptismo) legado al sur desde Alemania. ?? 


a) El valdesianismo radicalizado en la Htalia septentrional: 
Busale, Laureto y Tizzano 


Hemos visto anteriormente (cap. xx1.3) cómo el valdesianismo evangélico 
italiano se dividió, ya en Nápoles, en una corriente más moderada (que 
con el tiempo se imtegraria al movimiento de Contrarreforma) y una 
corriente más radical. Én la Italia septentrional, a través de innumerables 
graduaciones, así sociales como teológicas, podemos recorrer de manera 
parecida toda la gama que va del cardenal veneciano Gaspar Contarini 
(+1542) al espiritualista Jorge Sículo, cuya actividad se desarrolló en Fe- 
rrara (y de quien luego nos ocuparemos). 

A medio camino entre estos dos hombres puede situarse el autor del 
Beneficio di Gesír Cristo (Venecia, 1543), el benedictino Benito Fontanini 
(cap. xx1.5), cuya vida monástica se extendió desde Mantua hasta Catania, 
y que, aunque no tan radical como Jorge Sículo, estuvo asociado con él 
en Ferrara. 

La radicalización del valdesianismo y su acercamiento al anabaptirmo 
Puede seguirse, a través de detalles muy reveladores, en el círculo que se 
movía en torno a Jerónimo Busale, domiciliado hacia 1550 en Padua. 
Después de la muerte de Juan de Valdés, el abad benedictino Jerónimo 
Busale (Buzzale)*? salió de Nápoles junto con sus hermanos Mateo 
Bruno y fue a dar a Padua, en cuya universidad se entregó al estudio de 


19 Véase Pammier, "L'htinéraire réligicax”, p. 308. Pommier, sin embargo, se acerca a 
esa generalización sin referirse directamente al judaísmo. Él sitúa el nacimiento del ana- 
baptismo haliano “en la confluencia de dos corrientes, venida una de las Hanuras de Treviso 
y Padua, y la otra de Nápoles, las cuales, a lo largo de muchas disputas, se prepararon para 
hacerse mutuas concesiones: la una, la humanidad de Cristo elegido por Dios como mensa: 
jero de su revelación en el momento de su bautismo en el Jordán: la etra, el segundo y 
verdadero bautismo, que garantiza da salvación eterna”, Al traducir este párrafo he inver- 
tido el orden ale las cnucesiones en atención justamente a do que Pommier parece querer 
idecir, a suber, que los valdesianos radicales fueron Jos primeros que tomaron un giro udop- 
tionista en su cristología. Sobre el judaísmo en Italia véase Cecil Roth, A History ef the Ma- 
renos, Filalellia, 1958; Antonio Cisc:no, Cil Ebrei in Padova, Bolonia, 1901, y Nica Ferorelli, 
Gli Ebrei nellltalia meridionale, Bolonia, 1915. ra Robinson, “Abarbanel and Malevi: Tww 
Strands of Jewish Messianic Thoughtin the Altermathofthe Spanish Expulsian", Papers of the 
Harvard Colloquieon un Sixteenth Century Jewish Thought, Canvbrilge Mass., 1980, esualia nn caso 
conercto y muy curioso de iniluencia del pensamiento judio, 

+1 Véase Salvatore Caponetto, “Benedetto da Mantova", Dizionario Biografico degli Hia- 
diani, val. VIN (1968), y Carlo Ginzburg, “Due note sul profetismo cinquecentesco”, Rivista 
Storica Hatiana, LXXVIM (1966), 184.227, que se ocupa sobre todo de la secta de Jorge 
Sículo, añadiendo nuevos datos para la identificación de Bevito, y subre los seguidores 
venecianos de Benito “Corazzaro”, De especial imerés es el resumen de sus conjeturas 
acerca de la carrera de Benito (p. 197), así como el testimonio alle Nascimbene Nascimbeni 
sobre la conexión entre Benito y jorge Sículo (p. 191). 

1% Stella, Cinquecento veneta, p. 33 el proian, 
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la filosofía. Allí hizo suyas dos ideas estrechamente asociadas con los cír- 
culos religiosos de Padua, tanto intelectuales como populares: 1) que las 
almas de todos, santos y pecadores, duermen hasta el día de la resurrec- 
ción y del Juicio Final, y que, en consecuencia, no existen ni el cielo ni el 
purgatorio, y 2) que Jesús nació de la simiente de José, afirmación carac- 
terística de la cristología judaizante o ebionita. Ya en 1530; en Padua, 
acusado de sostener que las almas de los santos están dormidas en espera 
de la resurrección de la carne, había sido sentenciado a prisión perpetua 
el franciscano Jerónimo Galeato (nacido en Venecia hacia 1490; muerto 
en su cárcel en 1541).% Son oscuros los orígenes del ebionismo que se 
difundió en Padua. Veinte años después, en una carta dirigida a Calvino, 
Bullinger se mostraría bastante alarmado por semejante herejía: “En Pa- 
dua está pululando de nuevo la horrible herejía de Ebión, cuyos secuaces 
dicen que Jesucristo nació de la semilla corruptible de José. Para afirmar 
esto, necesilan negar buena parte de los evangelios.” ** Lo único que 
cabe suponer es que ciertos cristianos nuevos, procedentes de España y 
Portugal y más tarde del reino de Nápoles, reasentidos en diversas ciu- 
dades de la peninsula italiana, fomentaron las tendencias judaizantes en 
el interior de congregaciones heréticas, o incluso desde fuera de ellas. En 
1551, o sea el año de la carta de Bullinger a Calvino, la comunidad ana- 
baptista de Padua tuvo noticia de la existencia de todo un grupo de Ná- 
poles que consideraba a Jesús no como el Mesías, sino como un simple 
profeta, y seguramente desde aqui pasó esa doctrina al círculo de Padua.* 
Otro hecho interesante es que el primer sitio de reunión del grupo de 
Busale, en Padua, fue la casa del español Juan de Villafranca. (Muerto 
éste, el grupo se reunía en la residencia del propio abad fiberal.) 

Juan de Villafranca (+ 1545), funcionario del virreinato de Nápoles 
en un tiempo, y amigo de la señora Isabel Bresegna, bien puede haber 
sido un cristiano nuevo. En todo caso, él fue ciertamente la fuente, pri- 
mero en Nápoles y después en Padua, de la inspiración que acabó por 
cuajar en un valdesianismo anabaptista, psicopaniquista y milenarista. 
Entre otras cosas, afirmaba que Jesús, como Mesías, vendría a gobernar a 
sis santos elegidos sobre la tierra durante un milenio, para luego entre- 
garle su reino al Padre (cf. 1 Corintios, 15:24). 


2% Rolondó, “Bologna”, p. 136. Véase una biografía completa en Emilio Comba, 1 nastri 
Protestanti, Florencia, 1895-1897, vol. ll, cap. H, 

2 OC, XIV, col, 87, carta núm, 1472, de 25 de marzo de 1551. Véase shora Aldo Stella, 
“Inllaussi culirali padovani sulla genesi e sugli svilisppi dell antitrinitarismo”, Siidia Humano 
tatis, Budapest, Vi (1080). 

25 La comenicación procedente de Nápoles (septiembre de 1551) ha sido estudiada por 
Stella, Cinquecento veneto, py. 81-82. 

2% Acerca del español juan de Villafranca existen 0 pocos testimonios: el de Marco 
Amonio Villarmarini (Nápoles, julio de 1552), en Stella, Cinquecento veneto, p. 101; el de 
Tizzano (Venecia, 1553), impreso en gran parte por Francesco Lemmi, La Riforma in Halia e 
i riformatori italiani aWestero nel secola xy1, Milán, 1939, p. 65.83; el de Mateo Busile (Nápo- 
les, julio de 1553), en Stella, op. cit, pp. 57 y 101; el de Julio Basalá (Nápoles, mayo de 


1555), etoótera. 
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Al círculo paduano de Villafranca y Busale llegaron posteriormente 
dos cistercienses, Lorenzo Tizzano y Juan Laureto di Buongiorno. Perte- 
necían al monasterio de Santa Maria di Monte Oliveto, se habían unido al 
círculo de Juan de Valdés, participando en las reuniones que se celebra- 
ban en Nápoles, se habían interesado en la nueva oo y se habían 

reocupado sobre todo de las obras de caridad en beneficio de los po- 

res, al grado de imaginar una nueva “iglesia de los pobres”.?” Lorenzo 
se trasladó a Padua para estudiar medicina, y Juan (después de breves 
estancias en Génova y Vicenza) para estudiar hebreo. Los dos pasaron 
del valdesianismo al anabaptismo, y de éste, respectivamente, a un cris- 
tianismo judaizante y al judaismo puro y simple. El relato. de sus pere- 
grinaciones consta en las actas del proceso que se les siguió en la Inquisi- 
ción, a la cual se entregaron por sí mismos, y cada uno por su lado, con 
esperanza de ser iritados benignamente,?9 

Juan Laureto di Buongiorno della Cava tenía unos diecisiete años 
cuando pronunció sus votos como monje cisterciense en el monasterio de 
Monte Oliveto de Nápoles, y unos años después recibió la ordenación 
sacerdotal. Pero al cabo de no mucho tiempo, sin permiso de los superio- 
res, abandonó su comunidad y comenzó a vivir y a vestirse como seglar. 
Más tarde ingresó en la congregación de los canónigos agustinos de 
Sant'Angelo, siempre en Nápoles, y durante una temporada no dejó de 
decir cotidianamente su misa. Estando en Sant Angelo, trabó amistad con 
alguien que se hallaba al servicio del virrey de Nápoles. Este funcionario 
lo introdujo al luteranismo, le prestó algunos libros y le prometió Hevár- 
selo consigo a Alemania para que alli aprendiera más cosas. Con este 
objeto se embarcaron juntos a Génova, donde Laureto, que de nuevo 
había colgado los hábitos eclesiásticos, cayó enfermo y tuvo que quedarse. 
Entró después en contacto con la señora Isabel Bresegna,* a quien ya 
había conocido en el circulo valdesiano de Nápoles, y que era ahora la 
mujer del gobernador de Piacenza, a las órdenes de Carlos V. 


37 Stella, ibid, p. 103. 

** Los dos se entregaron en 1553. El testimonio de Tizzano fue publicado par Dome- 
nico Berti, “Di Giovanni Valdés e di taluai suci discepoli”, Ati del'Atcademia dei Lincei, $* 
serie, 11 (1877.78), 61s3., y reimpreso, afortunadamente, por Lemmi, La Riforma, op, cit, Stella, 
Cinquecento veneto, p. 36 el passim, dedica mucha mención a Tizzano, pero le considera como 
la misma persona que “il Tiziano” (vénse infra, hacía la nota 41), Después de concluida su 
carrera de medicina, Tizzano se dio a sí mismo el nombre de Benito Florio. - El testimonio de 
Laureto (Archivio di Stato di Venezia, Sany Ulfizio), que declaró tener unos treinta y cinco 
años, ha sido publicado por E. Pommier, “"L'hinéraire réligieux”, doc, cit, pp. 917-392, prece- 
dido de una interpretación de Laureio como típico peregrino o vagabundo espiritual. 


2 Véase Bainion, Women, vol. 1, cap. x13, y Casadei, “Isabella Bresegna”, loc. cit., p. 69. 


Sobre el trasfondo religioso general, véase Frederico Chabod, "Per la storia religiosa dello 
Stato di Milano. .., Parte seconda: La Riforma”, Annuario dell Istituto Siorico Htaliano per VEIA 
Moderna e Contemporanea, 14/2311 (1988), 81-164, con publicación de documentos, Mario 
Bendiscioli, “Aspetúi dell'immigrazione e del'emigrazione nelle carte dell'Inquisizione anti- 
ereticale di Milano nei secoli Xvexvu", Archivio Storico Lembardo, 9% serie, 1 (1961), p. 65, 
presenta un breve cuadro de las acas inquisitoriales de Milán que se refieren a movimien- 
tos migratorios religiosos, entre los cuales hay casos de anabaptistas y de ami-srinitarios. 
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Según parece, isabel Bresegna había llamado a Jerónimo Busale a 
Piacenza para que fuera su director espiritual; fue, pues, en esta ciudad 
donde Laureto encontró por vez primera a Busale, que a la sazón había 
dejado atrás el cripto-luteranismo valdesiano y se hallaba muy metido en 
la ruta del unitarismo. Busale, que expresó abiertamente sus dudas en 
cuanto a la divinidad de Cristo, instó a Laureto a emprender; como él, el 
estudio del griego y del hebreo para así poder llegar “a la verdad”. Des 
pués de un tiempo, Busale, por prudencia, abandonó el cargo que tenía 
en casa de Isabel y se trasladó a Padua, donde, como ya dijimos, se de- 
dicó a estudiar filosofía. Invitado por Busale, Laureto no tardó en seguir 
Sus pasos. 

Mientras Laureto se hallaba en Padua aprendiendo hebreo, se pre- 
sentaron en la ciudad varios anabaptistas que, tras una amplia discusión 
con él y con Busale, los ganaron a ambos para su secta. Laureto fue 
rebautizado por Benito del Borgo, natural de Asolo, y el ex-abad bene- 
dictino por Nicolás d'Alessandria, natural de Treviso (cuya mujer lo ha- 
bía abandonado a causa de su herejía).* Después de algún tiempo, sobre 
todo en reconocimiento de su gran dominio del hebreo, Busale fue ele- 
gido obispo de los anabaptistas paduanos,*! y sin duda en calidad de tal 
asistió al sínodo anabaptista celebrado en Venecia en 1550 (véase infra, 
apartado bh). Pero ahora seguiremos a nuestros peregrinos napolitanos 
más allá de ese acontecimiento. 

Temeroso sin duda de lo que podria sobrevenir tras la deserción 
de Manelíi en 1551, Busale decidió regresar a Nápoles y le rogó a Laure- 
to que lo acompañara. A lo largo de este viaje Busale estuvo comentando 
una y otra vez las profecias de Amós y aplicándolas a la Italia contempo- 
ránea, lá cual, según él, no tardaría en recibir un castigo de Dios por la 
persecución a que se sometía a los anabaptistas en todos los estados de la 
península, Fueron tantas las veces que Laureto estuvo en desacuerdo con 
su hermenéutica, que cuando Busale, una vez en Nápoles, decidió mar- 
charse a Alessandria, donde vivían algunos parientes suyos.2? no quiso ya 
que Laureto lo acompañara. o om 

Laureto regresó a Padua pasando por Roma, y durante cuatro meses 
estudió hebreo en compañía de Bruno Busale y Lorenzo Tizzano. Proba- 
blemente durante esta breve estancia fue excomulgado de la comunidad 
anabaptista paduana por Nicolás d'Alessandria a causa de las críticas que 
lanzó contra esta comunidad por limitar supersticiosamente sus lecturas a 


* Testimonio de 1553, apud Pormmier, “Lltinéraire", toc. cil, p. 319. Sobre Nicolás, 
véase además Stella, Cinquecento veneto, p. 92 et passim, y Augusto Serena, “Fra gli eretid 
trevigiani [Benedetto da Borgo d'Asolo e Nicolb d'Alessandria]", Archivio Veneto-Tridentino, 
111 (1929), 169-202, en particular pp. 182.183, - 

3 Testimonio de Laureto, 1553, apud Pommier, "Ultinéraire”, loc. elt., p. 319. ny 

32 76d, p. 320. Stanislas Lubieniecki dice en su Historia (infra, cap. xxY, nota 2) que 
Busale se dirigió a Tesalónica con cuarenta compañeros, y de allí a Damasco, donde murió. 
RO confunde a Busale con Nicolás d'Alessandría, Véase Cantó, op. elf, vol. 3, 
p. 167. 
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la Biblia, Hacia la Navidad de 1551, Laureto y Tizzano se marcharon 
a Ferrara y allí se separaron. Después de pasar por Vicenza, Laureto se 
dirigió a Génova y aqui se embarcó a Tesalónica, donde se encontró con 

ran número de anabaptistas bajo la dirección de Nicolás, su excomulga- 

or, Prefiriendo vivir ahora con la comunidad judia sefardita para 
continuar mejor sus estudios de hebreo al lado de los rabinos, Laureto 
acabó por convertirse al judaismo y se sometió a la circuncisión ** pero no 
aceptó la oferta que se le hizo de una esposa judía. Cuanto más estudiaba 
bajo esta tutela de los judíos, tanto más “supersticioso” y “erróneo” en- 
contraba el judaísmo post-bíblico; para salir de Tesalónica inventó el de- 
seo de marcharse a Constantinopla y dedicarse allí más a fondo a los 
estudios hebraicos antes de fundar su propia escuela. 

En su corazón, ya había decidido regresar a la obediencia católico- 
romana. Se embarcó entonces a Heracleion (Candia) y de alli a Venecia, 
donde se entregó a las autoridades inquisitoriales. En Venecia abjuró en 
1553, después de relatar las extraordinarias peregrinaciones espirituales 
que hemos seguido desde lejos. 

Al mismo tiempo que él, y en la misma ciudad, su compañero de 
otros tiempos primero en el nionasterio de Monte Oliveto de Nápoles y 
luego en el conventículo anabaptista judaizante de Padua- hizo una con- 
fesión parecida ante los inquisidores. 

Lorenzo Tizzano había conocido en Nápoles no sólo a Juan de Val- 
dés, sino también a Julia Gonzaga, a Vico Galcazzo Caracciolo y sobre 
todo a Juan de Villafranca, que puso libros luteranos en sus manos. 
Cuando salió de Nápoles, Tizzano quemó estos libros para no crearle 
problemas a su familta. 

En Padua, el joven ex-cisterciense, ahora estudiante de medicina, estu- 
vo alojado en casa de un anabaptista. Pero el anubaptismo que después 
confesó haber abrazado, aunque evidentemente se relacionaba con el del 
círculo de Busale y Laureto, no estaba, en su mente, caracterizado fun- 
damentalmente por el rebautismo. Para él, el rebautismo no era sino un 
lavado del suelo del mundo, análogo a la ablución de los prosélitos ju- 
díos.4 En el momento de hablar de su fase “anabaptista”, lo que ante 
todo puso de relieve fue la cristología josefita y adopcionista que ya he- 
mos observado en el círeulo anabaptista judaizante de Padua. 

También en Padua, bajo la influencia de Francisco Renato, ex-capu- 
chino, Tizzano abrazó unas opiniones que más tarde, a la hora de su 
confesión, calificaría de “diabólicas”, y que venían a ser, más o menos, la 
contraparte de la fase judía de Laureto. Lo que Tizzano sostenía en esa 
época era que Jesús había sido simplemente un profeta, “aunque muy 
bien puede haber tenido más espíritu y más gracia de Dios que los demás 
profetas”, y que el Mesías profetizado en el Antiguo Testamento estaba 
todavía por venir, Otra de sus opiniones era “que cuando el cuerpo 


38 Pommier, “Lllinéraire”, p. 320, 
MH Véase supra, Cap. XXL8, 
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muere, también muere el alma, pero que el bendito Dios (Dio benedelto) 
resucitará a sus elegidos, [a aquellos] que han muerto en la esperanza de 
la resurrección, que han sido buenos y han vivido en la comunión 
(unione) de los fieles”.55 Evidentemente, Tizzano basaba sus opiniones ex- 
tremistas en textos bíblicos como el del Salmo 1, versículo 5: “Por do tanto 
no se levantarán los malos en el juicio [final]” (también Isaías, 26:14, 
26:19, y Ezequiel, 37:3), y en pasajes paulinos como el de la primera 
epístola a los Tesalonicenses, 4: 14.2% Evidentemente, también, seguía cre- 
yendo que el profeta por venir no era otro que Jesucristo, el mayor de los 
profetas en su vida sobre la tierra; creía, en efecto (en el lenguaje del 
Apocalipsis), que el Mesías, después de vencer a Satanás, reinaría con sus 
santos resucitados por espacio de mil años, y que después (en el lenguaje 
de San Pablo) le entregaria ese reino al Padre (1 Corintios, 15:28). 

Dejamos ahora este círculo napolitano reunido en Padua en torno a 
Busale para ocuparnos de otros anabaptistas que parecen haber tenido 
una proveniencia geográfica y teológica distinta, aunque los dos tipos se 
entremezclaron, sobre todo en Padua, 


b) Giacometto Stringaro y el Tiziano 


El primer anabaptista italiano de quien nos ha llegado un documento 
escrito de mano propia es Giacometto Stringaro, mercero de Vicenza y 
"obispo y ministro de la iglesia” establecida en esa ciudad, donde, según 
se dijo, rebautizó a no pocas personas.3? En 1547 dirigió a sus “hermanos 
en Cristo” una epístola que se conoció con el nombre de La rivelazione, y 
que es un tratadito en toda forma, producto de un ingenio semiletrado, 
pero bastante perspicaz en cuanto a la interpretación de la Biblia. En este 
escrito se muestra Stringaro particularmente preocupado por aclarar su 
triadología, su cristología y su soteriología sobre la base de la Escritura, 
en particular el evangelio de San Juan y las epístolas de San Pablo a los 
Romanos y a los Hebreos. Sus ideas están a veces muy cerca de las que 
más tarde expresará Fausto Socino (cap. xx1x.7). Esta primerísima formu- 
lación de la teología anabaptista, adopcionista y psicopaniquista italiana 
bien merece ser citada con algún detenimiento: 


Me ha parecido (se entiende que en una revelación: cf. infra el caso de Jorge 
Sículo] poner por escrito de qué manera entendemos y tenemos el conoci- 
miento de Dios nuestro Padre y de su Hijo... Alguien puede decir: “Yo en- 
cuentro en la Escritura que Dios es Cristo.” Ahora llegamos a eso. Si vosotros 


%% Testimonio de Tizzano, 1551, apud Lemui, ob. cíl., p. 68. 

2 Testimonio de uno de los convertidos por Tizzano, el napolitano Jerónimo Capece: 
Steila, Cinquecento veneto, pp. 101-302, nota 58. 

a Árciuivio di Siato Veneto, Sant Ulfizio, Processi, busta 9, lascicolo ív, fol. 10. Las partes 
más importantes del testimonio, acompañadas de la documentación pertinente, han sido 
editadas e interpretadas por Stella, Cinquecento veneto, pp. 67-71, que además transcribe 
texttalmente gran parte del original en largas notas, 
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pretendéis decir que tales palabras se fundan en esto: “El que me ha visto, ha 

- visto al Padre” [Juan, 14:9], es dedr, si con eso queréis entender una contern- 
plación visible, ello no podría sostenerse frente a estas otras palabras: “A mí 
nadie me ha visto” (cf. Juan, 1:18 y 1 Juan, 4:12]. Y considerad esas otras 
palabras que se leen en San Pablo 11 Corintios, 13:12]: “Entonces veremos cara 
a cara", y las que se leen en San Juan (1 Juan, 3:2]: “y entonces le veremos 
como él es”. Y Cristo dice: "Bienaventurados los de limpio corazón, porque 
ellos verán a Dios” [Mateo, 5:8]. Si no hemos llegado todavía a entender de otra 
manera las palabras que Cristo dice: “El que me ha visto, ha visto también al 
Padre” [Juan, 14:9], entonces las palabras arriba citadas serían falsas, porque 
los apóstoles y más de quinientos hermanos vieron a Cristo resucitado y ascen- 
diendo al cielo, y también lo vio San Pablo; sin embargo, dicen que a Dios lo 
veremos algún día y confiesan que ellos mismos no lo han visto, aunque cier- 
tamente vieron a Cristo. En consecuencia, y de acuerdo con la contemplación 
de los ojos, necesariamente hay una diferencia entre esa persona de Cristo y la 
esencia, presencia y contemplación del Padre. Por lo tanto, es necesario enten- 
der que esa frase según la cual se dice que quien ve al Hijo ha visto al Padre se 

" refiere al conocimiento y a la percepción de la voluntad de Dios. Quien ve la 
sabiduría de Cristo ve la sabiduria de Dios, y de esa manera el Poder... [aquí, 
citas de Hebreos, 1:3 y Colosenses, 1:15] En cuanto a das palabras de Cristo: 
"El Padre que está en mi es el que hace las obras” [cf. Juan, 5:17, 5:36, 10:25), 
entendemos que esto se refiere al poder y a la virtud, pues Dios le dio a el el 
espíritm de su sabiduría y su poder, Y decimos que Criso es creado por el 
Padre; más aún, engendrado: más aún -si queréis, micido o “procedido”, 
como dice de diversas maneras el Espíritu Santo. Decimos también esto según 
E PÓr y decimos que Cristo no tiene vida por si mismo, sino que Dios se 
la ha dado. 


Dice Stringaro que la elección de Cristo por parte de Dios se debe a un 
magno propósito, paradigmático de la salvación de cada hombre, y tras 
esto prosigue: di a 


De esa manera, así como Dios ha hecho de barro a los hijos de Adán, y ellos, a 
causa del pecado, están enfermos y son hijos de la ira, ignorantes y corrupti- 
bles, así el mismo [Dios] puede hacer y hace hijos espirituales, santos y eternos, 
y de la misma naturaleza y carácter. Dios pudo convertir piedras en hijos de 
Abraham (Mateo, 3:9], porque, en efecto, en la mano de Dios están la bendi- 
ción y el honor y la gloria y la santificación. De sólo Dios depende que todos 
nosotros seamos hechos buenos; y entendemos que Jesús [mismo] fue hecho 
así por Dios, ni más ni menos que nosotros .. ., pues Jesús tuvo padre y madre 
como nosotros y fue un hombre como todos, hijo de Adán y sometido a la Ley. 
Y entendemos que Cristo “nació” [en cuanto Hijo] cuando Dios mandó su 
Espíritu Santo al hombre [o sea al hombre Jesús en su bautismo en el Jordán]; 
no porque el Espíritu Santo no sea eterno en Dios, sino de manera semejante a 
la que se emplea en la Escritura, entendiendo que el Hijo único de Dios "na- 
ció" cuando Dios mandó su espíritu en esa renovación de la voluntad [que es el 
bautismo]... Entendemos, en efecto, que Dios ha santificado a Cristo y lo ha 
lavado, o sea bautizado. Y entendemos a Cristo y lo comprendemos con sus 
miembros todos, [que son los elegidos] que lo complementan, pues el espíritu 
de los elegidos es el espíritu de Cristo... Y así como Dios vive, así da la vida a 
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los hombres a quienes quiere dársela. De esa manera dio vida a Cristo restici- 
tándolo, rescatándolo de la maldición de la muerte y restaurándolo en su per- 
fección íntegra, así en el espíritu como en el cuerpo; y quiso Dios realizar esto 
en uno para que todos los demás tengamos [razón en] creer que él querrá 

hacer con nosotros lo mismo que hizo con él. Confesamos y creemos que 
Cristo tiene el poder de salvar y de hacerlo todo y de redimirse a sí mismo, 
'como él dice: “Tengo poder para entregar mi vida, y tengo poder para vol.. 
verla a tomar” [Juan, 10:18]. Hay que entender que este poder [de resucitar] 
procede del espíritu de Cristo y no de la came, no obstante que se refiere a 
una obra de la carne. Y sí el poder es el espiritu y el espíritu es el poder y es 
recibido de otro, entonces este espíritu no es el Padre, sino que procede del 

- Padre; y en virtud de esto [Cristo] se da a sí mismo el nombre de Hijo, porque 
procede de Dios, Entendemos que Cristo es el Hijo verdadero de Dios; no que 
él mismo sea Dios,38 l 


A continuación, Giacometto Stringaro distingue en Jesucristo por una 
parte su humanidad sufriente, que hace de él uno de tantos miembros 
del género humano, y por otra parte su Espíritu. La carne de Cristo no 
fue engendrada por Dios, sino que tuvo una concepción y una gestación 
humanas, pero esa came fue penetrada por el Espíritu en la regenera- 
ción bautismal, y luego "engendrada” definitivamente en la resurrección. 
Aquí cita Stringaro el sermón pronunciado por San Pablo en Antioquía 
de Pisidia: "Dios ha cumplido [su promesa]... resucitando a Jesús, como 
también está escrito ...: «Mi hijo eres tú, yo te he engendrado hoy»” 
[Hechos, 13:33]. Y, aduciendo el capítulo 8 de la epistola a los Romanos 
(especialmente los versículos 9, 11, 26 y 29), sugiere que en la comunidad 
de la resurrección (o sea la iglesia), donde mora el Espiritu mismo que 
resucitó a Cristo, podrá realizarse algún día la identificación de Cristo y 
el Espíritu. En todo caso, “no lo adoraríamos ni honraríamos [a un Me- 
sías o Redentor] si el Padre no lo hubiera exaltado [sobre los demás. 
hombres]; pero al obedecer a Cristo no lo obedecemos por sí mismo, sino 
por tener la representación y el poder del Padre; y decimos que este 
Cristo [como se lee en 1 Corintios, 15:28] estará sujeto a Dios, por más 
que Dios haya sujetado a él todas las cosas”. En ningún lugar, en tan 
breve espacio, y en una época tan temprana, sería posible encontrar tan- 
tas convicciones propias de un hombre y un movimiento claramente 
anabaptista, e incluso proto-sociniano. 

Es posible que ya en 1546 haya habido en Vicenza un círculo proto- 
unitario.2? Una vaga memoria sociniana sitúa aquí, y en esta época, una 


3% Stella, Cinquecento veneto, p. 89, nota 19, 

39 Andrés Wiszowaty, nicto de Fausto Socino, nos suministra informes sobre los collegia 
vicentina en su Narratio compendiosa, impresa por Christopher Sandius en 2A, pp. 207-217, 
Wilbur, Serinianis, pp. 80-83, asegura con eruditus argumentos que Wiszowaty construyó 
sin datos sólidos una academia fantasma. Sin embargo, la idea de la congregación vicentina 
ha sido rehabilitada parcialmente por Stella, op. aí., pp. 57-61 y 64. Todos los investigado 
res estamos en deuda con Aldo Stella, que de manera tan amplia ha documentado y ada- 
rado la transición del anabapiismo al socinianisino; véase ahora su artículo “GH eretici a 
Vicenza”, en Vicenza HHustrata, Vicenza. 1978, pp. 253-261. 
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congregación que contaba entre sus miembros a Jerónimo Busale (cap. 
xx1.2.a), a Lelio Socino (cap. xx11.3), a Mateo Gribaldi (cap. xxtv.2.a), a 
Jorge Blandrata (cap. xx1v.2.d), a Nicolás Paruta (cap. xx1x.5), a Juan 
Valentín Gentile (cap. xx1v.3), a Francisco Negri (cap. xx1.1) y a dos fu- 
turos hutteritas: Julio de Treviso y Francisco della Sega (cap. xx11.4). Evi- 
dentemente, no todos estos hombres coincidieron en Vicenza hacia 1546. 
Pero, en todo caso, es posible que ese círculo de formación más bien 
académica haya mantenido algún contacto con el conventículo encabe- 
zado por Stringaro, hombre de extracción más bien popular. En mayo de 
1547, las autoridades de Vicenza informaban al Consejo de los Diez, en 
Venecia, que la ciudad se hallaba muy contagiada de herejía, y que más 
de veinticinco herejes (con toda probabilidad los del grupo “académico”, 
como Lelio Socino) habían escapado para esas fechas. 

A agosto de 1549 se remontan las primeras noticias que tenemos de 
un tal Tiztano, posible mediador de las ideas de Camilo Renato. Hacia 
esa fecha había sido expulsado “por el brazo secular” del sínodo de la 
iglesia reformada rética,* posiblemente en cumplimiento de las disposi- 
ciones del edicto de Hanz, que no habían incluido a los anabaptistas en su 
espíritu de tolerancia. 

Este agitador religioso no es mencionado nunca en los documentos 
por su nombre completo, Desde luego, es preciso distin guirlo de Lorenzo 
Tizzano, el monje cisterciense que luego se hizo estudiante de medicina 
(cap. xx1.2.a), El hombre expulsado de Retia, uno de los más importan- 
tes anabaptistas italianos, se llama simplemente “il Tiziano”.* Es posible 
que la persistente negativa del Tiziano a revelar su nombre completo (o 
su nombre verdadero) se deba al hecho de haber sido un clérigo de im- 
portancia en la corte romana de un cardenal cuyo nombre se calla. En 
todo caso, fue en Roma donde comenzó a empaparse de doctrinas lute- 
ranas. De Roma huyó a Génova y de allí siguió a Alemania, Después de 


 C£ cana de Vergerio a Bullinger, 10 de enero de 1553, en Bullingers Korrespondenz, 
ed. Schiess, vol, 1, carta 199.2. (Sobre la expulsión, véase él, nota 25, Dice alli Vergerio 
que dos anabaptistas italianos han regresado “a la pureza de nuestra doctrina” y han decla- 
rado que quien los indujo al error fue Camilo Renato. Uno de ellos puede haber sido el 
Tiziano. 

* Stella, Cinquecento veneto, p. 38, observa que en los documentos venecianos las grafías 
“Pizeano" y “Tinano" son intercambiables, y se adhiere a da opinión amtigua, se ún la cual 
Lorenzo Tizzano (Tino). alías Benito Florio, es la misma persona que el Pidano. La 
principal fuente de información acerca del Tidiano es el proceso de Manelfi (1551) en 
Bolonia y en Roma, editado por Cinzburg. Los materiales de archivo han sido examinados 
y citados, entre otros, por Comba, Protestanti, vol, 1, cap. Xi01 (el cual confunde también al 
Tiziano con Tizzano), por Henry A. De Wind, ME, 1V, 729.730 (el cual insiste en la distia- 
ción) y por Stella, Cinguecento vensto, p. 38 el passim. . 

Yo me he basado en el testimonio de Manelíi, transcrito parcialmente en esas varias 
obras secundarias; pero me he servido de la edición crítica de Ginzburg en mi artículo 
“Two Strands”, doc, cit., donde he podido encontrar nuevos argumentos que demuestran las 
interconexiones de los marranos y judios con el anabaptismo italiano; Manelíi, por ejemplo, 
se refiere des veces en su deposición (Ginzburg, p. 67) a anabaptistas que viven o trabajan 
en el “gero vecchio” de Venecia. 
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visitar “algunos lugares luteranos” regresó a Italia como “mensajero en- 
viado de Dios".** Según parece, lo primero que hizo fue establecerse 
como pastor en Retia, donde fue expulsado del sínodo por los funciona- 
rios del gobierno federal. Hacia esta época debe haber sido ya un 
anabaptista hecho y derecho. Tenía dos hijos, uno de los cuales vivía en 
Rovigo, en casa de un anabaptista cuyo nombre consta, y el otro en la 
villa de un segundo anabaptista cuyo nombre no consta, a tres millas de 
Vicenza. 

En seguida nos encontramos al Tiziano en Florencia, donde convirtió 
a Manclfi. No se sabe en qué año ocurrió esto, pero sí se sabe que en la 
propagación de su doctrina estaba acompañado por José de Treviso y 
por Lorenzo de Modiano, preceptor de escuela. Manelfi, sin embargo, 
no se sometió inmediatamente al rebautismo. 

Tomando en cuenta lo que Manelfi informó en 1551 y lo que el pro- 
pio Tiziano repudió más tarde (1554) ante las autoridades reformadas, * 
podemos resumir ss ideas como sigue. 

El Tiziano fue un adopcionista josefita o un cbionita. Sostenia que Je- 
sús no fue concebido por obra del Espíritu Santo sino por obra de José, 
el esposo de María, y que fue adoptado por Dios como su Hijo en el 
momento de su bautismo en el Jordán. En justificación de esta cristología 
simplificada, afirmaba, basándose en la correspondencia entre San Jeró- 
nimo y el papa San Dámaso (366-384),** que el traductor de la Vulgata 
alteró los evangelios de San Mateo y San Lucas para insertar una genea- 
logía espnria que le Tincta-iojusticia a José.*? El Tiziano se nos muestra 
asi como un anabaptista adopción: unitario, más o menos parecido 
a hombres del norte como Litis Haetzer y "Adán Pastor; pero él no sólo 
afirmaba la necesidad del rebautismo, sino que además; ejanza 
también de otros anabaptistas, estaba en favor de la no-violencia, Pues... 
según parece, sostenía que a los cristianos renacidos les era ilícito usar la 


** Testimonio de Manelfi, 1551, en Stella, Cinquecento veneto, p. 72, y en Comba, op. dit, 
11, p. 492; y adentás, 1estimanio de Pablo Beltramini, 4 de mayo de 1552 (Archivio dí Staio 
Venen. SanUtlizin, busta 19), en Siella, ep. cít,, p. 73, Según este testimanin de Beltramini, 
se sacó cunncida del Tiziano, Mamadas Marca Antanin da PrataaVAsada, dijo de €): “Dios 
ha enviado an mensajero fan engedo) atesde Alemania” En este testimonón 10 se da inmedia. 
tamente el nonidrre de “Vicio, y Maneiialadara: “non a alim seo cagomine”. 

4% Informe dado por Mainardo el 7 de agosto de 1549: Bullingers Korrespondenz, ed. 
Schiess, L carta 110, 

4 Testimonio de Manelíi, 1551, en Stella, Cinquecento veneto, p. 72; y cl. Comba, op. il, 
If, p. 491 

4 Posteriormente (desqnés ade da aleserción de Manelón, el Tiéiano huirla a la región 
tanillar de Retia y predicaria el arabaptismo en Cir abonde Pue aprehendido, obligado a 
retraciarse, sacado a azotes de da cindad y desterrado para siempre de la República Rética, 
El texta nimplemn ade da abjuración fue transcrm por Gallicias en cara a Bulliiger de 25 de 
Juán ade 1554: Ridlingers Korrespondrz, cd, Sehiess, vol. 1, carta núm. 261:2. 

19 Musiblemene da Episada XIX, mal cunendida. 

1 Testimonio de Manelfi, 1551, en Comba, op. alt., 31, p. 499. El Tiziano rechazaba los 
dos primeros capítulos de San Mateo y los dos primeros y parte del 1ercero de San Lucas. 
Cf. su abjuración, doc. elf., p. 375, 
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espada y aceptar cargos en la magistratura.* No parece haberse intere- 
sado mayormente por la doctrina del psicopaniquismo, en lo cual se dis- 
tingue de su:cuasi-homónimo Tizzano, 

Pedro Manelfi, convertido por el Tiziano en Florencia hacia 1549, 
había nacido en San Vito (probablemente una comuna suprimida, que 
pasó a incorporarse a San Lorenzo, cerca de Urbino). Había sido orde- 
nado sacerdote, y se hallaba desempeñando su ministerio en Ancona 
cuando, hacia 1540 (“hace diez u once años"), comenzó a avanzar en una 
dirección “luterana” gracias a las prédicas de Bernardino Ochino. Des- 
pués de enterarse más a fondo de los rincipios del protestantismo, con 
ayuda del mismo Ochino y de otros dos capuchinos, Manelfi abandonó 
sus obligaciones sacerdotales. Se dirigió sucesivamente a Florencia ya 
Ferrara, donde tuvo conversaciones con el "Piztano, al final de las cuales 
él y otros cuatro conversos fueron rebautizados por el propio Tiziano, 
Desde Ferrara se trasladó luego a Vicenza. Es evidente que Manelfi 
estaba convencido de que el introductor de las doctrinas anabaptstas en 
Italia era el Tiziano, 

Manelfi se hizo un activo evangelista, y ayudó a fundar cierto número 
de conventículos. En una ocasión, él y su compañero Benito del Borgo 
d'Asolo compraron a los guardias de una cárcel de Venecia y, después de 
ganar para su doctrina a uno de los presos luteranos, Padz,, Speziale de 


sl 


Cittadella, lo rebautizaron allí mismo.5% Fx cimoe ocasiones ayudáron a 


presos a escaparse. Tenfar una red subterránea bierrórganizada, con un 
buen sisiema de comunicaciones. 

Es interesante ET 0 cm de cárcel de 
Pedro Speziale, llamado Baldo Lupetino, había estado en corresponden- 
cla epistorár con Schwenckfeld.31 Hacia esta época estaba bien represen- 


< Comba, op. cit, 11, p. 493; cf. la abjuración del Tiziano, doc. cil., p. 376. 

$2 Testimonio de Manelf, 1551, en mba, op. cit, 11, p. 492, . o 

5% En 1542, Pedro Speziale afirmaba haber llegado por cuenta propia al principio re- 
formista de la salvación sola Jide ames de Lutero, en 1512, Véase MeNair, ep. cit, p. B, nota 
1, el cual cita el tratado De gratía Dei de Speziale, libro VI, cap. xi, manuscrio inédito 
conservado en la Biblioteca Marciana de Venecia, Véase también Ester Zille, Gli erctici a 
Cittadelía vel Cisupercento, Ciradella, 1971, . 

3 Característica de Schwenckfeld fue su actividad filantrópica en favor de ciertos evan- 
gélicos italianos de Venecia que no habían logrado escapar de quienes los perseguían. A 
través de algunos comerciantes y agentes alemanes con negocios en Venecia, especialmente 

acobo Ziegler (1470.1549), humanista, geógrafo y aficionado a las discusiones teológicas, y 

elipe Walther, representante diplomático del landgrave Felipe de Hesse y del elector juan 
Federico de Sajoma, Hegó a oídos de Schiwenckfeld noticia de la existencia de una comani- 
dad evangélica y de las dificultades que sufría. En la temporada que pasó en Estrasburgo 
(1531-1534), Ziegler se había presio del lada de Schwenckfeld en el siuodo de lio de 
1533, Véase Karl Schottenloher, Jacob Ziegler, Múnster, 1910, pp. 266 ss. Es dificil determi- 
nar en qué medida pudieron haber difundido Ziegler y Walther las ideas schwenckfeldianas 
en Hala. Consta que ya em abril de 1547 Schwenckteld buscaba noticias sobre la situa- 
ción religiosa reinante en Venecia: €S, XL documemo DOXxtv. Walther envió a Schwenck- 
teld dieciséis artículos tedactados por Lupetino, y Schwenckfeld los tomó lo bastante 
€ serio para escribir una refutación de las opiniones tradicionalistas que allí se exponían 
acerca de la eucaristía, refutación que le mandó a Walther. También envió sus postilas a 
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tado en Venecia el anabaptismo psicopaniquista unitarizante. A base de 
otra documentación podemos reconstruir un tanto las implicaciones 
religioso-políticas de esta fe conventicular.52 Los anabaptistas venecianos 
afirmaban que la iglesia católica romana era “diabólica y anticristiana"”, y 
que “los bautizados en ella no son cristianos, sino que necesitan ser re- 
bautizados”, aunque, por lo demás, el bautismo de los creyentes, al igual 
ue los demás sacramentos, es incapaz de conferír la gracia. Ningún cris- 
tano (esto es, ningún anabaptista) puede ser rey ni príncipe, ni desem- 
peñar cargos magisteriales. Los gobernadores de los gentiles gobiernan a 
los suyos, pero no a los cristianos, pues la ley dice “No matarás”, y 
el Apóstol dice que “el cuchillo ha sido dado [sólo] a los gentiles para el 
castigo de los malvados, pero no de los cristianos” (cf. Romanos, 13:4). 
En Padua, mientras tanto, el circulo formado en 10rno al abad Busale 
había avanzado del valdesianismo adopcionista al anabaptismo. En 1549 
Busale y otros, como ya hemos dicho, se sometieron al rebautismo, y el 
propio Busale se dedicó a rebautizar a otros durante unos tres meses; 
pero tuvo que sufrir juicios nada halagadores de parte-de anabaptistas de 
diferente extracción social a causa de que seguía “comiendo la sangre de 
la Bestia”, o sea disfrutando de las rentas de su beneficio abactal, por más 
que siempre fue generoso con ellas.5 


€) El sinodo anabaptista de Venecia (1550) y la deserción de Maneifi (1551) 


La divergencia entre un anabaptismo cristológicamente conservador y un 
anabaptismo josefita o ebionita en Venecia hizo necesaria la convocación 
de una asamblea. Ésta se reunió en "Padua, en una casa que quedaba 
frente a la iglesia de Sama Catalina, en enero de 1550. Asistieron a ella 
represenantes de Treviso, encabezados por Julio Ghertandi (que miás 
tarde se sumaria a los huneritas), de Rovigo, encabezados por Francisco 
della Sega (que también se haría hutterita), y de Vicenza, encabezados 
por Julio Callezaro, además del abad Busale, el Tiziano y Manelfi.5* La 


Italia (CS, X1L, documentos DCUXLVI, DCCXLIX, DOCLA, DCCLVIL y peciviio, Schwenckieid 
estaba en desacuerdo con las opiniones de Lupetino sobre la veneración de la cruz, de los 
santos y de la Virgen, tachándolas de “demasiado crudas e idólaras para ser siquiera discu- 
tidas” (CS, XL, p. 493). Pero en muchos otros puntos su reacción fue de gran simpatía. Cf. 
CS, Xi, p. 498, Llamaba a Lupetino “el hermano cautivo” (ibid.). Le mandó veinte ducados 2 
Walher para ayudar a dos perseguidos, e invitó a otros a darles auxilio, 

3 El resumen que sigue se basa en das aciás del proceso de Manclfi, que tuvo lugar en 
1551: Archivio di Staro Veneto, San Uflizio, Process, insta 9, fase. 1v, apud Stella, Cinque- 
vento veneto, p. 72, nota 27, y Comba, op. cit, UL, y. 493, Véase también el libro clásico de 
Karl Benrath, Geschichte der Reformation in Venedig, Halle, 1886, y su artículo "Wiedertáuler 
im Venstianischen am die Mine des 16. Jalirhundens”. Theofogischr Studien und Kritiken, 
LVi11 (1885), 9-67. 

3% Testimonio de Manelfi, 1551, en Stella, Cinquecando veneto, p. 75. Cf. testimonio de 
Laureto, 1553, en Pommier, “L'ltinéraire”, doc. d,, p. 319 

24 Testimonio de Manelf, 1551, en Comba, Protestantí, vol 11, p, 491, y en Stella, Cin 
quecento veneto, p. Yi, E , 
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posición más extremista que se manifestó en esta junta parece haber sido 
la del judaizante Marco Antonio da Prata d'Asolo, amiguo socio del Ti- 
ziano. Un texto que ocupó lugar prominente en los debates fue este del 
Deuteronomio, 18:15: “El Señor tu Dios te suscitará de enmedio de ti, de 
entre tus hermanos, un profeta como yo; a él le oirás.” No es dificil ima- 
ginar que el hebraísta Busale fue uno de los que más enérgicamente lu- 
charon por imponer una cristología judaizante. 

Para llegar, dentro de un contexto más amplio, a un acuerdo acerca 
de los puntos que seguían siendo objeto de debate, se decidió celebrar en 
Venecia un sínodo al que asistirían dos delegados de cada una de las 
congregaciones. El Tiziano y José de Asolo reclutaron a los delegados de 
los conventículos de refugiados existentes en Retia y en Suiza. Manelfi, 
con algunos otros, se encargó de recolectar fondos y de conseguir aloja- 
miento para los delegados. Unos sesenta individuos, todos ellos italianos, 
representantes de cerca de treinta conventículos, se reunieron al fin, en 
septiembre de 1550, Es posible que Francisco Negri haya hecho el viaje a 
Venecia desde Chiavenna, y Curione desde Basilea. Hubo incluso un de- 
legado de St. Gallen. También estuvieron presentes Jerónimo Busale y 
Benito de Asolo. Las sesiones del sínodo se prolongaron durante cua- 
renta días. Al comienzo de cada una de ellas se hacía oración, y en tres 
ocasiones se celebró la Cena del Señor,5* 

Según parece, fue Manéelfi el que trabajó con más energía para que el 
sínodo adoptara como propia, y casi por unanimidad de votos, una de- 
claración acerca de diez puntos disputados, fuertemente favorable al tipo 
de teología representado por Camilo Renato, por Francisco de Calabria y 
por el Tiziano. Esos diez puntos pueden condensarse de la siguiente ma- 
nera: Jesús no fue Dios, sino un hombre excepcional, hijo natural de José 
y María; María parió otros hijos e hijas después de Jesús; el semen hu- 
mano tiene el poder, dado por Dios, de producir no sólo el cuerpo, sino 
también el alma (traducianismo). Los elegidos son justificados por la mi- 
sericordia eterna de Dios; el "beneficio” de Jesucristo consiste única- 
mente en el hecho de haber dejado instrucciones para vivir una vida 
buena y en el testimonio de amor a Dios que dio al sacrificarse a sí 
mismo. Los ángeles no existen. No existe más demonio que la prudencia 
humana, Esta última afirmación, en la que parece resonar una nota val- 
dense, se basa en un texto paulino (Romanos, 1: 18-23) y en la observa- 
ción bíblica general de que “no encontramos en la Escritura nada que 
haya sido creado por Dios como enemigo suyo, salvo la prudencia hu- 
mana”. Estos anabaptistas habían eliminado no sólo al demonio, sino 
también toda idea de infierno. Estuvieron de acuerdo en afirmar que las 


$ Vease Emilio Comba, “Un sinodo anabatiisia a Venezia anno 1550%, Rivista Cristiana, 
X111 (1885), 21-24 y 83.87, y cl citado libro del mismo, 1 nostri protestanti, vol. 11, cap. Xt 
Las fuentes para el estudio del sínodo son las actas de los procesos por herejía conservadas 
en el aechivo de Piani y en el Archivio dí Stato Visiweto, Sant Uflido, busta 9, expleradas por 
Benrath, Comba, De Wind, y más reciememente por Siclla, Ciaguecente veñeto, py. 76-83, 
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almas de los malvados mueren junto con sus cuerpos; que el único in- 
fierno que hay para los injustos es su tumba, y que al morir los elegidos, 
sus almas quedan dormidas hasta el Día del Juicio. Este punto representa 
un rechazo de la posición más extremista, o sea la de Renato y Busale, 
según los cuales también las almas de los justos morían, para resucitar el 
Dia del Juicio. 

Los delegados de la congregación de Cittadella se negaron a suscribir 
todos los puntos que acabamos de resumir, y a partir de ese momento 
quedaron excluidos del sínodo, En conjunto, sin embargo, el sínodo de 
Venecia representó claramente un triunfo de los caudillos radicales del 
anabaplismo italiano. 

Al finalizar el sínodo, varios participantes fueron nombrados “obispos 
apostólicos”, encargados de transmitir las decisiones sinodales a las con- 
gregaciones constituyentes y a otras con las que había algún contacto. 
Estos “obispos” anduvieron de un lado a otro y de dos en dos, como antes 
habían hecho los “barbas” valdenses. Así, la pareja constituida por Ma: 
nelfi y Marco Antonio de Asolo hizo viajes a Vicenza, Padua, Treviso e 
Istria, y el mismo Manelfi, con Lorenzo Nicoluzzo de Modiana, visitó la 
Romagna, la Toscana y la región de Ferrara. Benito del Borgo d'Asolo 
fue aprehendido en Rovigo por predicar el anabaptismo, y, habiéndose 
negado a abjurar de su fe, fue ejecutado el 17 de marzo de 1551. Es el 
primer mártir anabaptista italiano cuyo nombre se conoce. En Friuli, Ni- 
colás de Alessandría y su compañero evangelista Giacometto, sastre, nati- 
vos ambos de Treviso, convirtieron a las monjas del convento de Sania 
Clara, entre las cuales, al lado de otras muchas hijas de nobles familias, se 
encontraba una hermana de Pedro Pablo Vergerlo. Las religiosas conver- 
sas se mostraron dispuestas a aceptar el rebautismo, pero Nicolás puso 
como condición que abandonaran el convento, paso que ellas no quisie- 
ron dar, Pero aunque la aventura de Nicolás y Giacometto en Friuli no 
haya sido totalmente afortunada, la entrada en escena de un converto 
femenino de alta categoría nos dice mucho acerca de la variedad de 
ambientes institucionales y sociales en que llegaron a penetrar los misio- 
neros auabaptistas italianos en el periodo que precedió y siguió inme- 
diatamente al sínodo de Venecia, La extensión geográfica fue también 
considerable; desde Milán hasta las ciudades venecianas, y más allá, hasta 
la costa de Istria, con las poblaciones de Pirano (Piran) ** y Castelnuovo 
(Podgrad), y desde Brunico hasta Perusa.ó* Sin embargo, no tardó en 
desarrollarse un cisma entre las congregaciones dispuestas a aceptar los 
diez puntos venecianos y las que, como la ya mencionada de Cittadella, 
estaban por una postura imás moderada, 


58 Testimonio de Manelfi, 185), en Stella, Cinquecento vento, p. 93, y en Comba, op. tíl., 
1, p. 512, el cual cila una fuente más. Hay una tesis docroral de L, de Biaso, Fermenti 
ereticali in Friuli nella seconda metá del secoto xv Padua, 1967. 

$7 Stella, Cinquecento veneto, pp. 28, 81 y 94. 
24 Lista de Cherlandi, 1559, en Stella, Cinquecento veneto, p. 106, nota 79; y cl. ibid, p. 
113, nota 88, 
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En septiembre de 1551, los hermanos de Verona le pidieron a Ma- 
nelfi que hiciera una exposición de los diez puntos acordados en Venecia. 
La reunión, celebrada un domingo, se interrumpió porque muchos re- 
chazaron su defensa del punto en que se afirmaba que Jesús no fue más 
que un maestro profético, Sin embargo, unos veinticinco conversos fue. 
ron rebautizados por Manelfi en un lugar apartado. Repentinamente, en 
octubre, Manelfi decidió regresar a la iglesia católica, y le comunicó esta 
sorprendente decisión a su compañero. Se presentó, pues, ante la Inqui- 
sición en Bolonia, y el 17 de octubre hizo su primera deposición. Contesó 
una a una sus “aberraciones”, reveló todo cuanto se había deliberado en el 
sínodo de Venecia y expuso la historia del movimiento, mostrando cómo 
durante el decenio anterior había ido avanzando del “luteranismo” radi- 
cal al anabaptismo radical. “Estamos -dijo- en relación con los anabaptis- 
tas de Alemania y de los Grisones.” 59 Á causa de su evidente importan- 
cia, el caso fue turnado a la Inquisición de Roma, donde Manelfi re- 
dactó otras tres declaraciones, las cuales, casi inmediatamente después, 
dieron armas a la Inquisición para extirpar casi por completo el movi- 
miento anabaptista de Italia, En su deposición del 12 de noviembre, Ma- 
nelfi dio mayores detalles acerca de sus actividades como “obispo”. De- 
claró que la doctrina según la cual Cristo no fue más que un hombre no 
había sido tan prominente en los conventículos hasta que él mismo luchó 
por que fuera adoptada en Veneca. El 13 de noviembre suministró in- 
formes más detallados acerca del sínodo y dio los nombres de varios par- 
ticipantes y de algunos de los demás “obispos apostólicos”. Presentó asi- 
mismo una lista de todos los miembros de la secta a quienes pudo recor- 
dar, y añadió los nombres de varios luteranos residentes en Venecia. En 
su deposición final, del 14 de noviembre, contó cómo en varias ocasiones 
él y otros evangelistas habían estado a punto de ser capturados, y cómo 
habían penetrado en cárceles para consolar a hermanos presos. y para 
ganar también nuevos prosélitos, 

La Inquisición se puso rápidamente en movimiento contra los ana- 
baptistas y otros disidentes relacionados con ellos. Se enviaron a las auto- 
ridades de Padua, Vicenza, Treviso y Asolo órdenes para la aprehensión 
de las personas delatadas por Manelíi. A esto siguió una oleada de deten- 
ciones y de abjuraciones. No se sabe cuál fue la suerte del delator. Gia» 
cometto Stringaro cayó en manos de los inquisidores en 1552.9 A Busale 
ya lo hemos seguido en su huida a Nápoles. El Tiziano regresó al territo- 
rio de Reta. En 1553, siguiendo el ejemplo de Manelfi, dos socios de 
Busale, Tizzano y Laureto, regresaron a la iglesia romana, dando nuevos 
informes sobre la herejía y nuevos nombres de herejes, 


5% Ibid, p. 72, nota 25. En confirmación de esta aseveración, que procede de atra 
fuente, existe en la biblioteca del seminario de Treviso un manual de devoción fechado en 
1557, cuya doctrina es la del anabaptismo adopcionista, y que es traducción italiana de un 
devocionario alemán para niños (idid., p. 107, nota 80). 

$% Stella, Cinquecento veneto, p. 96. 
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La figura italiana que presenta más analogías con los espiritualistas ger- 
mánicos del tipo de Sebastián Franck y de Gaspar Schwenckteld es Jorge 
Sículo.$* Este predicador profético había sido anteriormente monje be- 
nedictino. Un adversario italiano suyo, refugiado en Retia, dijo de él que 
habia combinado satánicamente el papismo y el anabaptismo contribu- 
yendo así a la formación de una tercera secta.$2 Jorge Sículo repudiaba 
todos los sacramentos; decía que el verdadero bautismo consistía en tener 
fe- en Cristo, arrepentirse de los pecados y recibir, no el agua, sino el 
Espíritu, a semejanza de los apóstoles en Pentecostés; % era un traducia- 
.-nista más que un creacionista, pues sostenía que la única alma que Dios 
había creado directamente era la de Adán; negaba la existencia del pur- 
gatorio y del infierno; sostenía que las almas, después de la muerte cor- 
poral, andan volando por el aire en espera del Día del juicio;** y en el 
Padre, el Hijo y el Espíritu Santo veía “tre signori e non un solo signore”. 
Tenía, por lo demás, convicciones muy firmes en cuanto al orden social: 
clamaba en contra de las riquezas amasadas por los señores temporales y 
en contra de los injustos tributos y servicios impuestos por ellos, y afir- 
maba que en lugar del derecho romano y del derecho común debla regir 
la Ley de Moisés. Jorge declaraba que todo lo anterior le había sido reve- 
lado por Jesucristo en persona.ó% el cual lo había hecho “legado” suyo 
para restaurar el cristianismo auténtico, deturpado durante más de un 
milenio. En oposición a los protestantes, y acompañando en esto a la 
mayor parte de los anabaptistas germánicos, Jorge Sículo afirmaba el pa- 
pel del libre albedrío en el negocio de la salvación. Tomando pie en la 
Vacilación y ejecución en Padua del jurisconsulto protestante Francisco 
Spiera, escribió sobre el tema una Epístola doctrinal que se imprimió en 
Bolonia en 1550. Contenía, en sustancia, lo que Sículo había estado pre- 
dicando por espacio de cuarenta días en Riva di Trento. Posiblemente 
había ido a esta localidad, a orillas del Ádige, con la esperanza de tener 
Una oportunidad de predicar ante el Concilio de Trento, reunido un 
poco más allá, río arriba, para exhortar a los teólogos allí reunidos a 
apartarse del protestantismo predestinario (1) y volver a la auténtica tra- 
dición católica y apostólica. Pero fue denunciado, y tuvo que comparecer 
ante los magistrados de Riva. En ese mismo año (1550) apareció en Fe- 
rrara, donde ganó cierto número de seguidores, predicando siempre 


% Cantimori, Erctidl, cap, vit. Véase también Bartolommeo Fontana, Renata di Franca, 
Roma, 1893-1899, vol. 1, p. 279, y vel, TIL, pp. 1855, Ginzburg, “Due note”, dor. dif. Este 
último basa su estudio en la abferación de un miembro de la secta de Jorge Sículo, Harnado 
Antonio da Bozzolo, de fecha 1555, que estudia en las pp. 188-190 y que imprime (docu- 
mento 1) en das pp. 212-217. : 

2 Carta de Julio Milanese, escrita en Poschiavo, apud Comba, ep. elt., vol. Y, p. 309. 

2% Abjuración de Bozzolo, artículo 2, apud Ginzburg, y. 213. 

$ idem, ibíd., p. 216. 

8% ldem, artículo 1, ¿bid. 
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contra la doctrina luterana de la predestinación y de la servidumbre del 
albedrío. Pero los inquisidores de Ferrara vieron muy bien que tras su 
oposición a Lutero se encubría una herejía aún más peligrosa. Sículo 
quedó encarcelado a comienzos de abril de 1551. Abjuró de sus doctri- 
nas, pero después declaró nula esta abjuración. Murió ahorcado el 23 de 
mayo. Sus seguidores fueron muchos. Era tal la admiración que por él 
tenían algunos residentes en Ginebra, que Calvino se vio obligado a es- 
cribir contra él, diciendo de sus libros y de sus ideas que, “pasando ve- 
lozmente a través de Italia, corrompen a muchos”. 

Vale la pena aprovechar esta coyuntura para mencionar a otro espiri- 
tualista que hacia esta época se hallaba domiciliado en Venecia: Gui- 
llermo Postel (1510-1581).9% Este hombre, nacido en Normandía, misio- 
nero, polígrafo, cabalista, jesuita en un tiempo, que tuvo tratos con David 
Joris y correspondencia con Schwenckfeld, y que defendió a Miguel 
Servet, vivió un tiempo en Venecia en 1537, a su regreso de Turquía, y 
volvió a estar allí de 1547 a 1549, Fue en Venecia donde Postel tradujo el 
Zohar de los cabalistas, y allí ocurrió su extraña conversión al feminismo 
cósmico por obra y gracia de una virgen veneciana analfabeta, y de unos 
cincuenta años de edad, que habia consagrado su vida a hacer el bien au 
los enfermos y a los pobres, y que poseía poderes ocultos para sanar los 
cuerpos y para discernir los espíritus. Aj morir en 1551, esta mujer, lla- 
mada la Madre Juana, tomó posesión de Postel: “su cuerpo espiritual y su 
sustancia espiritual descendieron sensiblemente” sobre él. Entonces Gui- 
llermo se consideró renacido como el Shekinah, o sea el Espiritu Santo. 
Se sintió empujado a proclamar un nuevo evangelio que anunciaba la 
restauración de todos las cosas en un milenio, cuyo advenimiento fijó, 
con frenética exaltación, en el año de 1556. Se conocen, entre libros y 
folletos, hasta cincuenta y cinco obras impresas de Postel, De ellas, las que 
más se acercan a los temas fundamentales de la Reforma Radical son su 
Panthenosia (Basilea? 1547?), su Restitutio rerum omnium (París, 1552) y La 
Doctrine du Siecle Doré, ou de lévangélique regne de Jésts, Roi des Rois (Paris, 
1553). En dos ocasiones escribió Postel a Schwenckfeld a propósito de la 
doctrina de la restitución. Su extraordinaria teoria sobre la Edad de Oro 
de Noé y sobre el papel de Italia y Francia en el plan divino de la vestitu- 
ción puede haber encontrado ecos lavorables entre los espiritualistas ita- 
lianos y entre algunos de los racionalistas evangélicos. 

En cuanto a Miguel Servet, sus ideas acerca de la Trinidad eran cono- 
cidas en Venecia ya en 1539, como lo demuestra una carta dirigida al 
senado de Venecia y atribuida a Melanchthon.*? Aunque no escrita por él 
en realidad, la carta refutaba a Servet, en beneficio de los venecianos, con 
los mismos argumentos que había empleado Melanchthon en sus Loci 


% William ], Bouwsma, Concordia Mundi: The Career and Thoaght af Guille Patel 
(1510-2381), Cambridge, 1957; Aldo Stella, “HU procusso veneziano di Gugliemo Postel”, 
Rivista dí Ytoria della Chiesa in Hala, XX1l (1968), 425-466. 

$? Stella, Cinquecento veneto, p. 106, nora 78. 
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communes. Lo que este documento parece indicar es que algún estudiante 
o visitante veneciano, hallándose en Wittenberg, se enteró de la existen- 
cía de un círculo de italianos favorablemente dispuestos para con Servet, 
y lo bastante numeroso para merecer la detallada advertencia escrita bajo 
el nombre de Melanchthon. No hay más noticias de influencia servetiana 
en Italia hasta muy poco antes de la ejecución de Server en Ginebra (cap. 
xxi 4 y xx1v). La doctrina servetiano-hofmannita de la carne celestial de 
Cristo era conocida de Julio Gherlandi, quien abjuró de ella en Venecia 
(cap. Xx11.4). 


3. MAS CISMA Y HEREJÍA EN Reria, 1552-1561: Lento Socino 


El Tiziano se salvó de las consecuencias de la defección de Manelfi en la 
relativa seguridad de Retia, de donde había sido expulsado en 1547. Su 
predicación le atrajo seguidores de nueva cuenta. En vista de eso, las auto- 
ridades de Chur lo metieron en la cárcel y lo interrogaron acerca de sus 
creencias. Él contestó en lenguaje ambiguo, afirmando que no se guiaba 
más que por el Espíritu Santo. Sin embargo, el temor de la sentencia 
capital lo llevó a firmar, en presencia de la junta de ancianos y de otros 
miembros de la iglesia, una declaración preparada por Felipe Gallicius, 
uno de los pastores de Chur.** De esta confesión se desprende que el 
Tiziano había negado la Trinidad y la naturaleza divina de Cristo (herejía 
ebionita), habia acusado a aq nes de alterar tendenciosamente las 
oa de Cristo y los relatos evangélicos de la Natividad (herejía 
elvidiana), había declarado que la autoridad del Espíritu Santo esta 
or encima de la autoridad de la Biblia, había rechazado el bautismo de 
os infantes y había dicho que a los cristianos no les era lícito desempe- 
ñar funciones magisteriales. En cuanto a la corrupción textual de que se 
hacia culpable al traductor de la Vulgata, sabemos por otras fuentes que 
los seguidores del Tiziano rechazaban expresamente como interpolacio- 
nes de San Jerónimo los dos primeros capítulos de San Mateo y las partes 
correspondientes de San Lucas. Después de su retractación, el Tiziano 
fue sacado a azotes de la ciudad y desterrado (por segunda vez) de la 
República Rética, En la carta en que le cuenta a Bullinger lo ocurrido, 
Gailicius se siente obligado a justificar esa sentencia relativamente bené- 
vola haciendo notar que una abjuración del heresiarca tenía que ser des- 
moralizadora para sus secuaces, mientras que otro martirio --con lo cual 
alude Gallicius al martirio de Servet (cap. xx111.4)- no haría sino exaltar 
su devoción hasta nuevos extremos. 
Camilo Renato, por su parte, había encontrado que ni siquiera dos 
abjuraciones eran capaces de miúgar el ardor de sus seguidores. Lo de- 
jamos en los moraentos en que era capturado por órdenes de las autori- 


1% Cartas a Bullinger, de 2 y de 25 de junio de 1554: Bullingers Korrespondenz, ed. cil., 
vol. 4, carta 261:1, 2. 
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dades de Bérgamo en septiembre de 1551, un año después del sínodo 
e de Venecia. El cardenal Inocencio del Monte, antigno secre- 
tario del cardenal Contarini y ahora secretario del papa Julio 111, turva 
inmediatamente en sus manos el informe de que el célebre “heresiarca 
siciliano” había sido aprehendido y, a través del nuncio papal en Venecia, 
hizo gestiones para que el reo fuera trasladado a Roma desde la prisión 
inquisitorial de Bolonia, pero sus esfuerzos fueron vanos. Gracias a la 
ayuda de “poderosos pra que tienen la manera de usar escudos 
de oro”, y gracias también a una nueva y solemne retractación de todas 
sus ideas heréticas, Camilo regresó a Retia, donde como una “vejiga pon- 
zoñosa”, en frase de Bullinger, comenzó a “inficionar toda la Valtellina 
con su veneno”, según el informe de Vergerio. Camilo tuvo incluso la 
osadía de solicitar la dirección de la escuela evangélica de Sondrio, pen- 
sando hacer de ella un contrapeso del seminario de Chur. “Aquí reina 
Camilo”, escribía Vergerio con alarmada exageración. 

El principal documento que nos ha llegado de esta etapa de la vida de 
Camilo es su larga, pomposa y apasionada acusación de Calvino por ha» 
ber condenado a Servet a la hoguera (cap. xxt14). Este Carmen latino, 
compuesto en “Praona en septiembre de 1554 para el primer aniversario 
de la ejecución, mezcla el lenguaje bíblico con el mitológico en. versos 
humanísticos de gran refinamiento.*? Es, en primer lugar, una gran apo- 
logía en favor de la tolerancia religiosa. Después de trazar una raya entre 
las dos leyes, la de la Nueva Alianza y la de la Vieja Alianza, Caniilo 
asocia el sacerdocio católico-romano con el hebraico del Antiguo Testa- 
mento, puesto que uno y otro cargan el acento sobre la ley y sobre el 
sacrificio, y pide una concepción más humana de la religión, una religión 
como la proclamada y practicada por Jesucristo mismo, que sanó, que 
perdonó, que fue lento para la ira. En ningún otro de los escritos de 
Camilo encontramos tanta insistencia en la excomunión apostólica como 
el único medio de fuerza a que lícitamente pueden acudir los cristianos. 
Le parece triste que una iglesia que proclama la reforma haya cexco- 
mulgado la saludable excomunión apostólica. 

Después de esto, es relativamente poco lo que sabemos de Camilo. 
Pero es hora de decir algo sobre aquellos que continuaron o transmitie- 
ron sus ideas. 

Podemos destacar a Lelio Socino y a Miguel Ángel Florio, pastor de la 
localidad de Soglio: el primero, fundamentalmente, un secreto transmi- 
sor de las ideas de Camilo a otra época y a otra zona, y el segundo, 
fundamentalmente, un realizador de la táctica de Camilo en la escena 
rética durante la vida del heresiarca. 

Miguel Ángel Florio (padre de Juan Florio, traductor de los Ensayos 
de Montaigne al inglés), natural de Siena, o de Lucca, o de Florencia, fue 
un judío converso que primero se hizo franciscano y después, hacia 1541, 


0% Véanse la edición crítica de Rotondó en las Opere de Camilo, pp. 117-191. Y cf. supra, 
notas 5 y 15 del presente capítulo. 
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protestante. En 1550 huyó de Roma y, después de pasar por Nápoles, 
Venecia y Lyon, llegó a Londres, donde prestó sus servicios en la congre- 
gación italiana afiliada a la Iglesia de los Extranjeros. En Inglaterra, de 
1551 a 1554, enseñó italiano a Lady Jane Grey, de quien más tarde escri- 
bió una biografía en italiano. Su Apología di M. Michel Agnolo Fiorentino 
(Chamogasko, 1557) es una fuente capital para el conocimiento de su 
interesante carrera,7* 
Este torturado Miguel Ángel Florio, asociado con otros cuatro pasto- 
res italianos refugiados, perpetuó algunas de las enseñanzas de Camilo, 
ensanchó así el cisma existente en la comunidad reformada italiana de 
Retia y renovó la controversia de Chiavenna. Uno de los pastores, Pedro 
Leone, publicó en Milán una selección de los ciento veinticinco artículos 
de Camilo contra Mainardo, y emprendió una vigorosa lucha contra lo: 


sa sl a 
incansables esfuerzos de este último poriinnon<r su confesión personal 


sobre las iglesias italianas y por hacer de la suscripción personal a cila la 
condición sine gua non Par2 ser miembro de la congregación local y parti- 
apar en sus oltcios y en sus actividades.. A la confesión de Mainardo iban 
añadidos no sólo los veintidós anatemas que ya hermos mencionado en 
contra de los partidarios de Camilo y otros anabaptistas, sino también el 
credo de Nicea y el credo de San Atanasio y el debatidísimo documento 
del papa Dámaso (de hacia 380). Los antisuscripcionistas, acaudillados 
por Miguel Ángel Florio, no querían más que el Credo de los Apóstoles. 
Eran no sólo latitudinarios por su doctrina, sino también congregaciona- 
listas por su concepción del régimen de las iglesias: estaban más y más 
determinados a no permitir que las formulaciones de Nicea y Calcedonia 
fueran las definidoras del mensaje cristiano, y resueltos a impedir que 
ningún sínodo de iglesias impusiera ninguna confesión de fe sobre nin- 
guna congregación sin el consentimiento de ésta, tras una asarablea con- 
vocada para ello. Miguel Angel llevó el problerna ante Bullinger, presen- 
tándoles a él y a sus colegas de Zurich, el 24 de mayo de 1561, una lista 
de veintiséis cuestiones.*! El esfuerzo de los cinco pastores latitudinarios 
estaba condenado al fracaso, De hecho, esa gestión no consiguió más que 
precipitar la decisión del sínodo general de Chur, enérgicamente insti- 
gado por Bullinger, de obligar a los cinco recalcitrantes a firmar lo que 
en adelante pasaría a ser “la confesión no ya de Mainardo, sino de la 
Iglesia rética”.72 AN re 

La causa de Camilo habia quedado perdida en Retia. Pero el tolerante 
racionalismo evangélico de sus últimos años iba a ser perpetuado fuera 
de Retia mediante la tradición de Lelio Socino, que a su vez aciuó en 
gran medida a través de la obra de su sobrino Fausto en Polonia. 


19 Véase Frances Amelia Yates, John Florio: The Life of an Htalian in Shakespeares England, 
2” ed., Nueva York, 1968, cap. 1 Chamogasko (Camogasco) es el nombre ladino de da 
localidad que en alemán se llama Campatsch, cerca de Scuol (Schuls), en la Baja Engadina. 

** Impresa en Trechsel, op. cít., vol. 11, Beilage Y, . 

** Carta de Juan Fabricio a Builinger, 6 de junio de 1561: Bullingers Korrepondenz, ed. 
cit, val, 13, carta 349, 


631 


XXiL3 Radicales en Halia y en Retia 


Lelio Socino (1525-1562),% natural de Siena, descendía de un dustre 
linaje de abogados patricios que en el curso de un siglo dio a Italia tres de 
sus más famosos jurisconsultos. Mariano Sozzini el viejo fue el primero y 
el más célebre. Entre los Sozzini fluyó vigorosamente aquella corriente 
italiana de pensamiento, más filosófica que religiosa, que tuvo su expre- 
sión más alta en la dialéctica de Lorenzo Valla y que se caracterizó por la 
severa y exacta observación filológica, una sutil y casi perversa actitud de 
duda, una persistente incertidumbre y una escéptica desconfianza frente 
a todas las soluciones que se presentaban con la pretensión de ser las 
definitivas y, al mismo tiempo, un afán constante de exigir las pruebas 
verídicas. A esta corriente le damos el nombre un tanto incoloro de ra- 
cionalismo humanista. 

- Lelio fue el sexto de los hijos de Mariano Sozzini el joven. Desde la 
edad de cinco años vivió en Padua, y ya la primera educación que recibió, 
bajo la mirada del padre, iba enderezada-a.hacer de él un jurista. Muy 
pronto se interesó en aprender hebreo, griego y árabe. Lo que lo movió a 
ello puede haber sido su preocupación ecuménica por la unión final de 
las tres grandes religiones monoteístas (esperanza escatológica muy di- 
fundida entre los buscadores espirituales de sus tiempos). No obstame el 
peso de la tradición jurídica de la familia, los intereses de Lelio eran 
fundamentalmente religiosos. Tiempo después le confiaría a Melanchthon 
que su deseo de llegar hasta las “fuentes” del derecho (fontes juris) lo 
había conducido a la investigación bíblica, y de ahí al recbazo de “la idola- 
tría de Roma”. Su conversión al protestantismo, con una disposición a 
favorecer a los anabaptistas espiritualizantes, coincide aproximadamente 
con la introducción de la Inquisición en Halia y el derrumbe de las espe- 
ranzas de los evangélicos. Después de estudiar en Padua, Lelio se trasladó 
a Venecia, En Vicenza, tal vez ya en 1546, tomó parte en coloquios con 
los exponentes de diversas tendencias radicales. ?* 

Varias de estas corrientes radicales estaban ya agitándose en el espí- 
ritu del joven Lelio cuando en el verano de 1547 emprendió el camino de 
Basilea para proseguir uquí sus estudios. Estuvo de paso en Chiavenna, 
donde se puso en contacto con Francisco Negri y particularmente con 
Camilo Renato, enfrascado a la sazón en su disputa con Mainardo. Lle- 
vándose grabadas las ideas psicopaniquistas de Camilo y su doctrina de 
que los sacramentos no son más que signos, Socino salió de Chiavenna y 
llegó a Basilea, donde le esperaba la compañía de hombres de mentali- 


23 Los estudios más recientes son: Cantimori, Eretíci, capítidos 14, 17 y 24; Wilbur, So 
cinianis: y john Vedesciil, “Notes toward a cos of he Sorsini Family", ¿talian Re: 
fermation Studies in Honor ef Laelins Secints, ep. cil, pp. 215-315. Sabemos ahora más sobre el 
ambiente protestinte y valdesiano que vedeó a Lelio Socina en su Siena nac gracias al 
libro de Valerio Marchetti, Cruppi ereticali senesi del Cinquecento, Florencia, 1975, donde se 
habla concretamente de das actividades de Lelio y sus socios en Siena, Bolania y Venecia. 

74 El papel de Lelio en el círculo valdesiano de Vicenza (cl. supra, nota 39) ha sido 
esidiado por Aldo Stella, el eunal incluirá sus hallazgos en el estudio que publicará sobre el 
proceso del abad Mateo Busale. 
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dad afín a la suya, sobre todo Castellion, Ochino y Curione, para el úl 
timo de los cuales (cap. xxtv.2.b) llevaba quizá una caria de presentación 
de Camilo. Lelio se matriculó en la universidad en el otoño de 1547,75 
siendo rector el hebraísta Sebastián Múnster, y trató a Bonifacio Amer- 
bach, antiguo colega de su padre, 

Desde finales de 1547. la documentación acerca de Lelio"se hace es- 
casa.?? Se sabe, sin embargo, que viajó mucho: estuvo en Suiza (proba- 
blemente en Ginebra), en Francia (en Nérac, donde Margarita de Nava- 
rra tenía su corte), en Inglaterra, donde entablaría amistad con Pedro 
Vermigli, Juan Laski y el flamenco Juan Utenhove,?? y posiblemente en 
Holanda, donde puede haber hecho contacto con anabaptistas.7? En Gi. 
nebra residió durante el invierno de 1548-1549,** 

Las indagaciones de Lelio tomaron un giro sacramental a partir del 
momento en que Curione dío a conocer en Basilea sus opiniones acerca 
del Consensus Tigurinus de agosto de 1540, o sea el esfuerzo conjunto de 
Calvino y Bullinger de unificar doctrinalmente, sobre todo en lo relativo 
a la Cena del Señor, a todos los protestantes suizos. Lelio regresó a Basi- 
lea por una breve temporada; de aqui se dirigió a Zurich, donde estuvo 
viviendo en casa del hebraista Conrado Pellican. Más tarde nos lo encon- 
tramos en Wittenberg (julio de 1550 a junio de 1551), primero como 
huésped de Melanchthon, y después como alumno avanzado de hebreo, 
al lado de Juan Forster. Disputó vigorosamente con los luteranos en fa- 
vor de las opiniones de Bullinger. A pesar de su declarado espiritualismo 
en relación con los sacramentos, recibió un testimonio favorable de parte 
de Melanchthon. Estuvo Inego en Cracovia, después de pasar por Bres- 
lau y Praga; en Cracovia fue acogido por Francisco Lismanino, superior 
de los franciscanos de Polonia y confesor de la reina. Desde allí escribió 
una carta a Calvino acerca del estado del protestantismo en Polonia. En 
la ciudad universitaria de Cracovia, las opiniones racionalistas estaban 
comenzando a poner en tela de juicio la doctrina ortodoxa de la Trinidad 
(cap. xxv. 1). 

Cuando Lelio regresó a Zurich, se encontró con la noticia del sumario 
encarcelamiento de un tal Jerónimo Bolsec, opositor de Calvino en mate- 
ria de predestinación. Desde tiempo atrás, Calvino se había sentido mo- 
lesto por el “vicio dominante” de Lelio, o sea su curiosidad, y te había 
aconsejado renunciar al “necio prurito de la indagación” y no meterse en 


1% Véase Hans Georg Wackernagel, Die Matrikel der Universitát Basel, Basilea, 1951. 

** La biografía fundamental es la de C. Y. 1lgen, Vita Ladii Socini, Leipzig, 1826, que 
utilizó como fuente principal la iradición sociniana, 

** No mucho después entablaría Letio correspondencia con este Uterhove, confidente 
de Laski Esas cartas son la confirmación única (y bastante indirecta) de la iradición que 
afirma que Socino estuvo en inglaterra. 

1% No hay documentos que demuestren su estancia en Holanda. Sin embargo, Eugene 
Burnal, Lélio Socin, Vevey, 1894, da por bueno el dato de la biografía iradicional. 

19 Véase J. H. Honinger, Historia ecclesiastica Novi Testamenti, vol, 1X, Zurich, 1657, p. 
438. 
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cuestiones teológicas abstrusas.** Además de la cuestión de la predestina- 
ción, Socino había suscitado ante Calvino, Bullinger y otros teólogos los 
problemas del bautismo y de la resurrección. Preguntaba, por ejemplo, si 
Un turco recién convertido al cristianismo tenía que bautizar ¿pso facto a 
su prole. La respuesta de Calvino ya estaba hecha, y naturalmente era 
afirmativa, pero es claro que lo molestaba una pregunta hecha para po- 
ner en duda la convicción de los reformadores magisteriales de que la 
circuncisión y el Bautismo eran ordenanzas correlativas. En cuanto a la 
deciñina de la resurrección ,* Lelio asedió a Calvino con preguntas deta- 
lladas sobre los órganos, miembros y funciones de los cuerpos de los san- 
tos restcitados. 

En 1552, con peligro de su libertad y aun de su vida, Lelio estuvo 
durante una temporada en Italia. Puede ser que a ello lo haya movido la 
necesidad de arreglar algunos asuntos familiares. Pero también es posible 
que haya abrigado la esperanza de que Siena se hiciera protestante.5 En 
su viaje hacia el sur se detuvo en Vicosoprano al lado de Vergerio, y los 
dos atravesaron la Valtellina durante los últimos días del verano.* Se 
encontraba en Siena en los dlas de la sublevación contra los Médicis. 
Después se dirigió a Bolonia, llevando consigo por lo menos una de las 
obras de Camilo, para acompañar a su padre durante el invierno. Á su 
regreso a Siena, se comporió abiertamente como un evangélico, pues la 
Inquisición no funcionaba alll eficazmente.** En el otoño residió durante 
dos meses en Padua en casa de Mateo Gribaldi, catedrático de derecho y 
cripto-protestante (cap. xx1v.2). Puede ser que en su camino de regreso al 
norte se haya entrevistado con Camilo. De nuevo en Zurich, en compañía 
de Julio de Milán (pastor de Poschiavo, en cuya casa se habla alojado 
durante unos días Curione ese mismo verano), Lelio fue vigorosamente 
acusado de seguir las doctrinas de Camilo, y aun has de Server," 

Más tarde (cap. xx1v.2) veremos de qué manera se defendió ante el 
crédulo y benigno Bullinger. 

Sin ser discípulo de Camilo, durante un breve período Jue aliado suyo 


29 E ¿Catvino, epístola 1578 fa Lelio Socino, 19 de enero de 3552) OC, vol, XIV, cols. 

M1 El De resurrectione (Treclsel, op. cíf,, Beillage VEL, pp. 445-446) ha sido editado por 
Lech Secztuekd, “Z eschatologii Bradi Polskich"”, Archiwion Historii Filozofii, 1957, pp. 16-15: 
hay traducción alemana en Fast, Der línke Flíigel, pp. 389-392. 

% Véase Camimori, Eretiel, p. 132, nota 2, y cf. Aldo Stella, “Utopie e vellcitá insurre- 
sionali del foprotestanti italiani (1543-1547, BHR, XX Vil (1965), 199-182, 

_ 5 Carta de Vergerio a Bullinger, 1% de noviembre de 1552: Bullingers Korrespondenz, ed. 
at, vol. 4, carta 185:1. Dice aquí Vergerio que Camilo está difundiendo la doctrina de 
Bullinger en todas partes, cosa que no turbaría tanto a Lelio como a Vergerio. 

$ Carta de Vergerio a Bullinger, 10 de marzo de 1553: Bullingers Kerrespondenz, vol. 1, 
carta 207:4.( El año que da Scliess está equivocado.) 

0% La fecha de llegada de Lelio a Suiza (primero a Zurich y luego a Basilea) está deca: 
mentada en la carta de Curione a Bullinger, de 19 de enero de 1554. Lelio es mencionado 
en varias de las cartas de Curione, Véase Kutter, ep. dif., cartas 40, 99, 123, 155 y 158 (ibid, 
p. 170, nota 57), La primera carta de Julio de Milán acerca de la hércjía de Leño es de 4 de 
noviembre de 1555, 
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otro italiano refugiado en Retia, Francisco Stancaro,*% a quien ya hemos 
visto, de paso, como portavoz de las facciones coaligadas contra Mai- 
nardo en Chiavenna en 1549 (cap. xxt.1). Pero ninguna historia de la 
Reforma Radical sería completa sin algo más que una simple mención de 
Stancaro, porque, aunque él mismo no haya sido un hereje desde el 
punto de vista del protestantismo magisterial, una y otra vez se encontró 
en medio de las tensiones del cisma radical. 

Nacido en Mantua hacia 1501, Stancaro tenía fama de gran hebraísta. 
En 1530 había publicado en Venecia su De modo legendi Hebraice institutio 
brevissima. Había sido sucesivamente monje, sacerdote, y exponente del 
evangelismo, y tenía el talento de.suscitar reacciones de antagonisto 
dondequiera que aparecía. Un veneciano en cuya compañía vivió Stan- 
caro durante algún tiempo lo comparó con “un caracol que va dejando 
detrás su rastro de baba”. Un síndico de Venecia que en una temporada 
le dio también alojamiento lo describió como hombre en quien no se 
podía confiar, interesado y egolsta en todo cuanto emprendía, añadiendo 
que, aunque parecía judío, no lo era, y que en Venecia había contraído 
matrimonio con una mujer de dudosa reputación. Stancaro, que parece 
haber iniciado su carrera de preceptor en Friuli, enseñaba lenguas en 
Padua en 1540, que fue cuando abandonó la iglesia romana. A causa de 
algunos de sus escritos sufrió cárcel durante ocho meses en Mantua y en 
Venecia, y en 1542 huyó a la Valtellina, 

En el verano de 1544 se hallaba Stancaro en Venecia, en cuya univer- 
sidad le fue confiada, en octubre, la cátedra de hebreo. Después de algún 
tiempo, ciertos rumores atrajeron sobre él la atención de los inquisidores 
católicos, y, por órdenes del rey Fernando, fue privado de su cátedra en 
marzo de 1546. 

Sin esperar el acto formal de destitución, Stancaro se marchó a Ratis- 
bona. Aquí pudo haberse encontrado con Ochino, el cual, en todo caso, lo 
invitó a Augsburgo. En Augsburgo, a instancias del ayuntamiento, se de- 
dicó a la enseñanza del griego y del hebreo. Estudioso de la Mishnah 
(cuya edición príncipe apareció en Nápoles en 1492) y de la Gemara (se- 
gunda parte del 'Palmud, consistente en un comentario rabínico de la 
Mishnah), Stancaro encontró en esos libros una idea que ciertos anabap- 
tistas habían tomado ya de los talmudistas, a saber, la de un doble Mesías. 
A propósito de ella escribió y publicó su Rabinorum recentiorum, et Anabap- 
tistarum falsa opinio de ducbus Messiis, priscorum Thalmudistarum autoritatibus 
confutata (Neuburg an der Donau, 1547). Concluye allí que el Reino de 
Cristo, el Hijo de Dios, es espiritual, mientras que el del Mesías, hijo 
de David, es temporal, según dijeron ya los antiguos talmudistas. 

En 1547 trató Curione de conseguirle a Stancaro un puesto de cate- 
drático en la universidad de Basilea, pero sin resultados. Stancaro se de- 


*6 Las estudios más recientes son el de Francesco Ruffini, “Francesco Stancaro”, en 
Studi sui riformatori Haliani, editados por Arnaldo Bertala, Luigi Firpo y Edeardo Ruifini, 
Turín, 1955, pp. 165-406, y el muy penetrante de Heinz, op. cil, cap. tl, 
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dicó entonces a la publicación de su gramática hebrea (1547) y ala redac- 
ción de un comentario sobre la epístola de Santiago. Hacia esta época 
obtuvo en Basilea su doctorado en teología. Desde Basilea envió a la se- 
ñoría de Venecia un tratado sobre la Reforma. El nuncio papal en Vene- 
cia exigió que se persiguiera a Stancaro, pero la señoría se desentendió 
del asunto y sugirió que el nuncio se dirigiera al cardenal Farnese, que se 
hallaba en Augsburgo, para pedir el arresto del hereje. 

Las gestiones del nuncio no llevaron a nada. Poco después nos encon- 
tramos con Stancaro en la confederación rética, donde estuvo trabajando 
como preceptor y donde se relacionó con Juan Comander, en Chur, y 
con Francisco Negri, en Chiavenna. Ya hemos señalado cómo se vio en- 
vuelto en la disputa (1547-1548) entre Camilo y Mainardo. Cuando Mal- 
nardo trató de resolver las cosas forzando a los partidarios de Camilo a 
suscribir una confesión ortodoxa, Stancaro redactó una contraconfesión 
que fue aprobada por los dos principales pastores reformados de Chur. 
En noviembre de 1547, según se recordará, Mainardo y Camilo fueron 
convocados ante el sínodo general de Retia, establecido en Chur. Camilo, 
que se negó a comparecer, fue condenado en ausencia, y recibió la orden 

e quedarse callado de ahí en adelante. Mainardo y Stancaro, como por- 
tavoces, se dirigieron cada uno por su lado a Zurich para conversar con 
Bullinger. El 7 de junio de 1548, Bullinger y los otros teólogos hicieron 
pública su decisión, favorable a Mainardo. Stancaro, que se había empe- 
fiado en pintar a Mainardo con los peores colores posibles, fue eliminado 
de la controversia. Salió entonces de Zurich, llevando consigo al joven 
Jorge Negri, hijo de Francisco, y regresó a la Valtellina, donde por espa- 
cio de algunos meses siguió dando sus clases; pero una carta de Mai- 
nardo a Bullinger (a la que pertenecen algunas de las caracterizaciones 
adversas que hemos citado) $? lo desacreditó enormemente, y Stancaro 
tuvo que salir del país. Más adelante (cap. xxv.1) nos lo encontraremos 
como fundador de la primera parroquia reformada en Polonia. 


4. Los ANABAPTISTAS ITALIANOS DE 1551 A 1565: 
RELACIONES CON 1.08 HUTTERITAS 


Tres importantes sobrevivientes de la primera oleada de persecución que 
se desató cuando Manelfi traicionó en 1551 la causa anabaptista fueron 
los venecianos Julio Gherlandi, Francisco della Sega y Antonio Rizzetto. 
Los tres buscaron asilo entre los hutteritas de Moravia y llevaron a esta 
región a no pocos de sus seguidores. Alrededor de ellos gira casi todo lo 
que aún queda por contar de la historia de los anabaptistas italianos, 3 


** Carta del 22 de septiembre de 1548: Bullingers Korrespondenz, ed. cit., vol, 1, carta 102. 

** Henry A. De Wind, “Htalian Hutterites Manyrs", MQR, XX Vii (1984), 164-171 
ME, 11, 514; W. Urban, “Z duiejów wtoskiej emigracii wyznaniowej na Morawach”, ORP, X 
(1966), 40-62, Stella, Cinquetento veneto, pp. 103-120, con 3 Táminas y extensas citas de mate» 
riates de archivo aún no completamente publicados, 
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Tras el cisma operado en el interior del anabaptismo de Italia entre 
los anabaptistas unitarios y adopcionistas y los grupos triadológica y cris- 
tológicamente más conservadores, como el conventículo de Cittadella, es- 
tos últimos, a raíz de la defección de Manelfi, encontraron refugio sobre 
todo entre los mencionados hutteritas de Moravia, que en su mayor parte 
eran tiroleses. La primera noticia de contacto data en realidad de 1540, o 
sea de una fecha muy anterior al cisma. Es algo más que una noticia: nos 
referimos a la “Rechenschafft der Brueder zu Trúest", relación de la fe y 
el martirio por ahogamiento de un grupo de anabaptistas de Trieste, 
incorporada en la Crónica hutterita.?% La "comunidad de los santos” 
atrajo a sii seno a gran número de anabaptistas italianos. 

Julio Gherlandi (también apellidado Klemperer en los anales hutteri- 
tas), nacido hacia 1520 en la república de Venecia, cerca de Treviso, fue 
destinado por su padre a seguir la carrera sacerdotal, Recibiólasórdenes, en 
efecto, pero llegó a experimentar grandes torturas de conciencia por las 
contradicciones que sentía entre.su profesión cristiana y las cosas que hacía 
o dejaba de hacer en su vida práctica. Es muy verosímil que durante una 
temporada haya pertenecido al círculo de Vicenza, y que sea él la persona a 
quien los documentos socinianos se refieran con el nombre de “Julio de 
Treviso”. La lectura del texto evangélico sobre los falsos profetas y los 
árboles que dan fruto malo (Mateo, 7:15-20) lo llevó a romper con la iglesia 
romana hacia 1549 y a afiliarse a los anabaptistas, Fue bautizado hacia 
1549 % por Nicolás de Alessandria de Asolo, y él, a su vez, bautizó a varias 
personas. Cuando el renegado Manelfi puso en peligro a todo «l movi- 
miento, Gherlandi y Francisco della Sega, sabedores de la existencia de las 
colonias hutteritas, emprendieron el viaje a Moravia y fueron admitidos en 
la hermandad de Pausram (muy cerca de Auspitz, hacia el oeste). A pesarde 
haber tenido mucho que ver con la tendencia unitaria y adopcionista del 
anabaptismo italiano, no se les exigió que se dejaran rebautizar. Gherlandi 
aprendió el oficio de linternero, pero, después de ejercerlo durante un 
tiempo, pidió licencia de llevar el mensaje hutterita a sus antiguos compañe- 
ros de Italia. 

Junto con dos correligionarios de la comunidad hutterita, Gherlandi 
llegó a la península en marzo de 1559, llevando una carta de Francisco della 
Sega a un colega religioso de Vicenza, asi como una carta general de 
presentación dirigida por los hutteritas a los anabaptistas italianos. En esa 
carta, los hutteritas declaran ser anabaptistas comunitarios y se manifiestan 
prontos a aceptar como hermanos a los evangélicos de Italia, siempre y 
cuando nose hayan dejado contaminar espiritualmente por falsas doctrinas 
acerca de la naturaleza de Cristo, la resurrección de la carne, los ángeles, los 
demonios u otras cuestiones (alusión evidente a las doctrinas aprobadas por 
el sinodo veneciano de 1550). Gherlandi llevaba también consigo una lista 


$2 Colección Beck, Archivo Estatal de Brno. Documento registrado por Stella, Cingue- 
cento vendo, p. 25, nota 52. 
% De Wind, doc. el, dice que entre 1549 y 1551 
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de más de cien hutteritas italianos residentes en más de sesenta localidades 
de Hungría, el norte de Italia, el Trentino y Retía.* ] 

El 21 de marzo de 1559, Gherlandi atrajo la atención de las autoridades 
en el momento mismo de llegar a Venecia, por haberse negado, como buen 
anabaptista, a hacer un juramento: se trataba de las autoridades portuarias, 
y del juramento de no padecer ninguna enfermedad. Dejado en libertad, 
apareció unos días más tarde en su nativa Treviso, donde habló pú blica- 
mente en contra de da iglesia católica romana. Fue aprehendido e interro- 
ed allí mismo, y luego trasladado a la cárcel de Venecia, de donde logró 

uir, tras lo cual regresó a Moravia. 

Nos lo encontramos de nuevo en Htalía hacia la Navidad de 1560. En 
octubre de 1561 fue aprehendido otra vez cerca de Treviso, y encerrado en 
la cárcel de San Giovanni in Bragora, en Venecia. Desde aquí, el 4 de 
octubre de 1561, escribió una carta al obispo Leonardo Sailer Lanzenstiel, 
de Moravia (cap. xxv1.1).% Gherlandi expone en ella su aflicción, pero su 
lenguaje expresa un espíritu valeroso, firme en la fe: “No dudes ni por un 
momento de que en esa hora [del posible martirio), según la verdadera 
Ags divina, me será dada una sabiduría contra la cual no podrá preva- 
'ecer ninguno de los adversarios,” Pocos días más tarde redactó Gherlandi 
una extensa confesión de fe en la cual explica, además, las razones que lo 
movieron a abandonar el catolicismo y unirse a los jutteritas, diciendo que 
éstos son, para él, la mejor ejemplificación de la “gente santa, pueblo 
adquirido” (1 Pedro, 2:9), renacido en el Espíritu y triunfador, junto con 
Cristo, del pecado de Adán. Sus últimas palabras dicen: "Tal es mi simple 
confesión. Pido que sea aceptada con indulgencia, pues no soy orador, 
escritor ni historiador, sino sólo un pobre linternero, aun que en verdad no- 
soy pobre, puesto que ciertamente estoy contento con mi suerte” El 16 de 
noviembre Gherlandi fue examinado por tres teólogos. El problema deba- 
tido entre los inquisidores y el hutterita giraba en torno a la relativa autori» 
dad de la iglesia, la tradición y las Escrituras. Los jueces católicos declara- 
ron que Gherlandi permanecía “obstinado en el crimen de herejía”, y lo 
dejaron consumirse en la cárcel, donde él se dedicó a convertir a los demás 
presos. Un sacerdote lo reprendió y trató de obligarlo a pedir perdón a los 
jueces por el delito de proclamar su evangelio estando encarcelado, alo cual 
replicó: “Yo sólo doblo la rodilla ante Dios, no ante los hombres de este 
mundo.” 

Éste es el momento oportuno para intercalar la historia del ya mencio- 
nado Francisco della Sega. Nacido en Rovigo en 1528, el futuro mártir del 
anabaptismo estudió derecho civil en Padua. Afligido por una enfermedad 
cuya causa era la vida alegre que llevaba como estudiante, y reprendido por 
un piadoso artesano, Francisco se dedicó a leer asiduamente el Nuevo: 
Testamento y resolvió modelar su vida sobrela de Cristo. Su conversión fue 


% Esta tista de localidades ha sido publicada por Stella, Cinquecento veneto, p. 106, nota 79. 
% La carta, que nunca Hegó a manos de Lanzenstiel, se conserva en el archivo de Venecia. 
Cf. ibid., p. 108, nota 82. 
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completa. Abandonó los libros de derecho y se hizo sastre, sin hacer caso de 
las risas de sus familiares y amigos. En algún momento ingresó en las filas 
del movimiento anabaptista. En la tradición sociniana se le recuerda entre 
los que se refugiaron en los Grisones después de 1551. 

Hacia 1557 se encontraba en Viena, y después, en compañía de un 
amigo húngaro, se dedicó a viajar por Hungría y Eslovaquia. Habiendo 
tenido noticia de los hutteritas por boca de un criado moravo, visitó varias 
comunidades de Moravia. Fue admitido como miembro de una de ellas, 
quizá primeramente en Eslovaquia, pero luego en Pausram, población de 
Moravia. Aquí se casó con una mujer de nombre Úrsula, natural de Enga- 
dina, y estuvo ganándose la vida con su oficio de sastre. Más tarde fue 
ordenado como diener hutterita, y se dedicó a predicar, asi en italiano como 
en alemán,* Poco después de la partida de Gherlandi, con la carta de 
presentación pa sus antiguos compañeros, el propio Francisco, tras reci- 
bir la noticia de la muerte de su padre, regresó a Itafia para ocuparse de la 
herencia, A éste siguieron otros viajes. A semejanza de Gherlandi, Francisco 
della Sega quiso ganar a todos sus amigos para la forma de vida de los 
hutteritas, 

En agosto de 1562, en una de esas expediciones, acompañado de Nicolás 
Buccella, cirujano de Padua, y de Antonio Rizzetto, de Vicenza, Francisco 
capitaneaba, de camino hacia Moravia, a un grupo de veintiún miembros 
del conventículo de Cittadella. Según se ha visto, gran parte de esta comu- 
nidad se había negado a aceptar los diez puntos acordados en Venecia. El 
grupo fue sorprendido en Capodistria precisamente en los momentos en 
que se embarcaba rumbo a Trieste,** por la traición de uno de sus miem- 
bros, que deseaba recuperar su investidura. El podestá despachó a los ana- 
baptistas presos a la Inquisición de Venecia para que ésta prosiguiera la 
investigación. A Francisco se le encontró un papel en que había apuntado 
los nombres y direcciones de otros reclutas, residentes varios de ellos en la 
región del Piamonte afectada por la guerra de los campesinos del Tirol.95 
Los reos fueron encerrados en la misma cárcel en que estaba preso Gher- 
landi. Los dos hutteritas italianos no tardaron en entablar contacto, y 
pudieron confortarse el uno al otro durante las difíciles semanas que les 
aguardaban. 

La personalidad de Rizzetto es tan interesante como la de Gherlandi y la 
de Francisco della Sega. Habia sido rebautizado hacia 1551 en Vicenza por 
el apóstol Marco Antonio da Prata d'Asolo, el compañero de Manelfi. 
Rizzetto y Bartolomé de Padua, con la mujer y la hija de este último, 
decidieron escapar de la persecución huyendo por mar a Tesalónica. Al 


92 Hbid,, p. 114, hacia la nota 93. 

Y El episodio que cuiminó en la captura de Francisco della Sega y Antonio Rizzeuo es 
narrado por Benrath, “Wiedertánter”, pp. 46-47, y por Stella, Cinquecento veneto, pp. 110-111. 
El traidor se lamaba Alejo Fodeschi, natural de Bellinzona, que afirmaba haber residido en 
Moravia. Hablando del movimiento hutterña, Todeschi dijo que contaba con treinta mil 
afiliados, procedentes de michas zonas: alemanes, polacos, húngaros, paduanos, ctoftera, 

%% Stella, Cinquecento veneto, p. 11, nota 88, 
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morir Bartolomé, Rizzetto se casé con la viuda. Después regresó a Italia, y 
visitó él también los conventículos hutteritas. En su viaje de regreso de 
Moravia, para llevarse consigo a su mujer y a su familia, se incorporó al 
grupo capitaneado por Francisco della Sega y fue aprehendido al mismo 
tiempo que él por el podestá de Capodistria. Una vez. en la cárcel de Vene- 
cia, cada 1no de ellos redactó su confesión, el 20 de octubre de 1562.% 

Los principales puntos del testimonio de Francisco della Sega son éstos: 
la salvación le viene al cristiano por la sola fe, sin más sutilezas, curiosidades 
o misterios que no son de utilidad alguna para la vida cristiana; el bautismo, 
como testimonio que es de “una buena concienciadelante de Dios” (1 Pedro, 
3:21), debe quedar reservado para los creyentes, si bien no es indispensable 
para la salvación; la confesión debe hacérsele a Dios y no a los sacerdotes; 
hay que esforzarse por obedecer los mandamientos de Dios,* renunciando 
al mundo y a todas sus pompas. Durante su encarcelamiento hubo una serie 
de interrogatorios, presididos por un famoso teólogo español, el jesuita 
Alfonso Salmerón. A do largo de su proceso, Francisco della Sega no dejó 
de proclamar su adhesión a la Escritura, 

Mientras tanto, el 15 de octubre de 15862, el tribunal había sentenciado a 
Gherlandi a morir ahogado. Al recibir la notificación de su sentencia, 
redactó unas últimas palabras de salutación a los hermanos moravos. Ántes 
de entregarlo al brazo secular, los jueces eclesiásticos tuvieron que proceder 
a la degradación canónica de Gherlandi, que había sido ordenado como 
subdiácono de la iglesia romana. En la oscuridad de la noche, la barca en 
que lo llevaban avanzó laguna adentro hasta encontrar otra barca que la 
estaba esperando. Entre una y otra barca se echó una tabla, a la cual fue 
atado Gherlandi, con piedras que le sirvieran de lastre, y tras esto se 
separaron las barcas, para volver cada una silenciosamente a su puerto. Este 
inartirio tuvo lugar en aguas venecianas en fecha algo posterior al 23 de 
octubre de 1562, 

Á comienzos del año siguiente, Francisco della Sega escribió una carta 
dirigida al obispo Leonardo Sailer Lanzenstiel, a Pedro Scherer Walpot y a 
la comunidad toda de Moravia. A diferencia de la otra, escrita antes por 
Gherlandi, ésta fue entregada a los destinatarios.98 Es un documento de 
interés excepcional, que transmite las últimas palabras de Gherlandi, im- 
pregnadas de una fe depurida en Cristo. Su manera de hablar del martirio 
es en verdad conmovedora: 


Mientras sigo aún en este tabernáculo, no querria desaprovechar la ocasión de 
desearos la gracia de la salvación del omnipotene Dios. A todos vesotros os he 


$ Estas confesiones son la Ibeme de gran parte de la información que precede, 

22 No hay aquí aiagana hucha del antitrinitarismo a que anibas habiap estada expuos- 
tos aHeriormemne en Venecia, 

9% El original italiano »o ha Hegado hasta nosotros. La versión alemana que más suele 
dtarse es ana de 1618 que se conserva entre oros códicos hurteritas en Bratislava, Stella, 
Cinquecento veneta, p. 114, 1018 92, y y1. 115, n10ta 93, ofrece repredacciones y aranscripción 
pardal de una versión alemana de 1563, conservada en Esaiergom (Hungría. 
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amado sinceramente; pero os amo aún más ahora que ne veo privado de vuestra 
presencia, privación que significa un amargo sacrificio para mí. Y cuando venga 
el momento final, os amaré con el amor quetengo mediante Cristo mismo, puesto 
que vosotros formáis parte de su carpe y sois huesos y miembros de Cristo. 
Vosotros me lrabéis amado sinceramente a mí. A 1ravés de vosotros he recibido de 
Dios innumerables beneficios que yo no os he pagada, por lo cual quedo en deuda 
con vosotros, Pero quiero soportar esia humillación con paciencia, por amor de 
vosotros, y estoy dispuesto a ser rechazado y desechado y finalmeme llevado ala 
muerte por el amor que os tengo. 


Exhorta a los pastores y a la comunidad toda a seguir adelante, y tiene una 
palabra especial para los compatriotas italianos a quienes tan hospitalarúa- 
mente recibieron en Cristo los hutteritas: 


Á vosotros, lrermanos queridos, os digo ante todo que améis y temáis al Señor y os 
propongáis no abandonar nunca la confraternidad y la iglesta, teniendo siempre 
ante los ojos la parábola evangélica de la vid... Pensad en la enorme gracia que 
liabéis recibido de Dios al haber sido sacados de las sombras más profundas y 
llevados a1estadlazonavavillasa, y amáos dos nos a dos otros con an comzón puro, 
con 10da sinceridad y plenitud de corazón, sin afectación alguna. 


La sección doctrinal de la carta sugiere que Francisco della Sega no ha 
abandonado del todo sus opiniones triadológicas y soteriológicas anterio- 
res. Dice que espera el día en que Cristo, “el Hijo del hombre”, “el pamoes 
nito”, el rey a quien ohedecen “los renacidos y renovados por el Espiritu 
Santo”, entregue su Reino al Padre, “para que Dios sea todas las cosas en 
todo” (cf. 1 Corintios, 15:28), 1%0 

En las últimas líneas saluda Francisco a sus amigos, a su querida y leal 
esposa Ursula, y también a su suegra, que los había acompañado a Moravia. 

El 7 de abril de 1564 se publicó en Venecia 11n decreto del Consejo de los 
Diez en el cual se disponía que los herejes fueran expulsados de la repú- 
blica.*4! Durante algunos meses, Della Sega y Rizzetto tuvieron esperanzas 
de que este decreto se aplicara a ellos, El 18 de julio siguiente, Francisco 
dirigió al tribunal una carta en que elogiaba a las autoridades por esa 
muestra de cordura y civilización que parecian dar, observando que, en caso 
de que los hutteritas fueran herejes tan perniciosos como se decía, Cristo 
mismo aconsejaría dejarlos crecer hasta el dia de la siega, y pidiendo, 
finalmente, ser liberado de la cárcel para regresar con sus lamiliares a 
Moravia. 192 


% Benrarh, “Wiedenaufer”, p. 4% De Wind, AfE, TV, 495-406. 

190 Stella, op, cif, pp. 11555, y nota 85, modera da tesis de Urban, "Wioskdej emigraci"”, 
según el cual Francisco siguió scudo esenciadmente prorossociniano en sa 1eolugía, 4 pesar 
de haber vivido en un aedio huiterita. Sin embargo, Stella demuestra que por lo menos 
uno de dos arguinentos de Urban, la palabra “Einigkei" de la versión de 1618, se viene al 
suelo porque se trata de aia mada iranscripción de “Ewigkek"”, que es coma se dec en da 
versión de 1563 (y en 1 Corintios, 14:28) . 

1 Cantú, Eretias, vol. 311, p. 139, 

19? Ésta carta se reprodiice íntegramente en Benrati, "Wiederidufer”, pp. 64-67. 
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Las autoridades no hicieron caso de sus argumentos, tal vez porque de 
Roma habían venido protestas contra la relativa benevolencia de los inqui- 
sidores venecianos. En noviembre, el inquisidor Fra Adriano leyó la rela- 
ción final del caso y enumeró las principales herejías de los dos reos, a saber, 
$u rechazo de la iglesia católica romana, del bautismo de los infantes y de la 
confesión ante los sacerdotes, así como su unión con los hutteritas y su 
pretensión de que ésta era la iglesia auténtica. Un interrogatorio más, que 
tuvo lugar el 12 de diciembre de 1564, hizo ver que los dos seguían firmes en 
su fe, a pesar de la abjuración de uno de sus compañeros, el cirujano 
Buccella, 

Nicolás Buccella (cap. xx1x.5.2),1% que durante un tiempo se había 
mostrado austero, firme y franco, y que había redactado una confesión de 
fe modelada sobre el Credo de los Apóstoles, había cedido finalmente a las 
importunaciones de sus preocupados hermanos y a los solícitos consejos de 
su asesor durante el proceso, un teólogo que no veía con malos ojos a los 
protestantes. Además de retractarse, prometió hacer lo posible por que 
Antonio Rizzeúo y Francisco della Sega siguieran su ejemplo. Quedó en- 
tonces en libertad, sin otra obligación que la de permanecer en Padua y sus 
alrededores por espacio de tres años y bajo vigilancia. 

Francisco, que durante unos días prestó oídos a las persuasiones de 
Buccella, volvió más tarde a su resolución primera, y en febrero de 1565 
dirigió una carta o testamento a su madre y a sus hermanos, que se habían 
mantenido tenazmente católicos. Este mensaje, nunca entregado a los 
destinatarios, es muy impresionante porque su autor habla en él a unos 
familiares que lo han desconocido y que no han querido hacer nada para 
aliviar la angustia y la miseria física de un hijo y un hermano que a causa de 
su fe está sufriendo la humedad sombría de una cárcel veneciana. Con todo 
amor, Francisco les reprocha el no haber hecho caso de sus esfuerzos por 
llevarlos a la luz espiritual: 


Que Dios os perdone y os llame al arrepentimiento. Os ruego, por última vez, que 
consideréis por qué habéis venido al mundo, y que, puesto que os llamáis 
cristianos, hagáis lo que Cristo enseña . .. Os exhorto a desear todo el tiempo su 
gracia y a obedecer sus mandamientos. Esto es lo que os pido con todo mi 
corazón, ahora que estoy a punto de morir, En lugar de testamento último, 
puesto que no tengo dinero que dejar, lo que 1engo y conozco por la gracia divina 
eso os manifiesto; y una vez más, con gran dolor de corazón y con lágrimas en los 
ojos, os suplico que busquéis a Dios mientras aún es tiempo de que lo encon- 
tréis..... y que no dejéis para más tarde vuestra conversión, porque no sabemos lo 
que nos deparará el mañana. Pensad que si Dios es misericordioso, su ira es 
grande para con los recalcitrantes... Añora bien, si esta carta no es de vuestro 
agrado, no sé qué otra cosa deciros. Dios no va a salvaros por la fuerza. Lo único 


122 Stella, Cinguecentoveneto, pp. 121-144 y 191-193, y de manera más detallada y documen- 
tada en se artículo” hatario al medico padovano Nicoló Buccella, anabatista del '500", Afemo- 
rie delil'Accademia Patavina di Scienze. Letiero ed Arti, XXIV (1961-62), 333.361, considera a 
Buccela como figura muy represemaliva del paso del anabaptismo al socinianismo. 
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que me queda, en ese caso, es pediros que transmitáis esta carta a alguna otra 
persona que pueda tener el deseo de hacer el bien y de viviruna vida cristiana, 594 


La sentencia contra Francisco y contra Rizzetto se pronunció el 8 de 
febrero de 1565. Una vez más, Francisco vaciló momentáneamente, Al. 
guien le dio la noticia a Rizzetto, el cual contestó: “¡Pobre desdichado! Pero 
si él ha perdido su alma, yo no estoy dispuesto a perder la mía. Lo que he 
dicho, dicho está.” 1% En presencia del terrible Salmerón, Francisco se 
mostraba aún indeciso, y fue reprendido por sus vacilaciones, pero final- 
mente decidió mantenerse leal a sus creencias. A los dos herejes hutteritas se 
les ahorró la pena de la hoguera, que era la que prevalecía como castigo de 
los herejes más allá de los confines de la acuática y más humanitaria Vene- 
cia.196 Á las diez de la noche del lunes 26 de febrero de 1565, después de 
negarse a besar el crucifijo apretado contra sus labios, fueron arrojados 
desde unas tablas, cargados de lastre, a las profundidades del mar. “Pero el 
mar devolverá sus muertos el Día del Juicio de Dios”, recuerda la Crónica 
hutterita a sus lectores. 19? 

Al trasladarse de Htalia a la Moravia eslava, muchos anabaptistas italia- 
nos (dvokritenici) deben de haber pasado cuando menos por la Eslovenia 
eslava (Croacia).1% Mencionemos aquí, incidentalmente, que las inquietu- 
des sociales relacionadas con los caudillos campesinos Mateo Gubec (mart- 
rizado en Zagreb en 1573), Juan Pasanec, Ily Gregoric, así como los exalta- 
disimos Skakald (“saltadores”), bien pueden resultar uno de los muchos 
episodios que acompañaron la difusión de la Reforma Radical. 


3. LIBERTINISMO Y NICODEMISMO EN ÍTALIA 


Delos tres mártires anabaptistas italianos pasamos ahora a los nicodemitas y 
libertinos espirituales italianos, que, fruto del mismo amplio movimiento de 
inquietud espiritual que reinó en Italia, sufrieron ciertamente por la severl- 
dad de las sanciones inquisitoriales, pero decidieron quedarse en Italia, 
sometiéndose en lo exterior a la disciplina del catolicismo. 


194 De esta cariatestamento dice Benrath, *Wiedertiufer”, p. 49, que es “uno áúe los 
documentos más conmovedores que nos han Vegado de todo el movimiento anabaptista”. El 
manuscrito fue reexaminado y traducido en parte por De Wind, ME, 1V, 496, 

318% De Wind, ME, IV, 346. 

198 La modificación de la sentencia “por razones especiales” está firmada por el obispo de 
Vercelli en su calidad de legado del papa, por el patriarca de Venecia y por el inquisidor 
general. Véase Benrath, "Wiedertiufer”, p. 33. 

SS 10% Chronik, ed. Ziegischmid, p. 413. (La frase se refiere, de hecho, a la muerte de Gher- 
mdi.) 

198 La obra más recientesobre la Reforma en Estovenia, que estade Rudolf Trofenik(ed., 
Abhandiungen tiber die slowenische Reformation, Munich, 1968 (Geschichte, Kultur und Geistesielt der 
Slowenen, Ba. 1), no contiene ninguna mención delos anabaptistas. Pero es sabido se el 24 de 
marzo de 1528, el 20 y el 24 de julio del mismo año, el 16 de noviembre de 1529 y el 17 de julio 
de 1530 se publicaron edictos en contra de los lmeranos y también de los seciarios, y que estos 
edictos, en que se habla de pena de muerte por ahogamiento, hacen referencia a Eslovenia 
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Bucer y Calvino aplicaron el nombre de “nicodemitas” a quienes, resi- 
diendo en territorios católicos, simpatizaban con la causa evangélica pero se 
resistían a confesar públicamente sus creencias. Nicodemo, el hombre que 
en secreto le preguntó a Jesús de qué manera renacer (Juan, 3: 155), fue 
tomado por el severo reformador de Ginebra como el paradigma del 
converso ineficaz y débil de corazón, merecedor de un buen castigo a causa 
de su timidez. Calvino sabía muy bien, por supuesto, que de ese Interroga- 
dor secreto, hombre de buena posición, sedicen otras cosas: de manera muy 
circunspecta trató (aunque en vano) de que los miembros de su partido 
religioso juzgaran a Jesús en debida forma (Juan, 7:50-5 1); y después de la 
crucifixión trajo un compuesto de mirra y áloes (Juan, 19:39), aclarando el 
evangelista, en los dos casos, que se trata de “aquel que antes habia venido a 
Jesús de noche”. Los rasgos de Nicodemo han sugerido a los investigadores 
modernos el útil término “nicodemismo” para aquel espiritualismo irénico 
y encubierto por razones de prudencia que existió en los paises románicos y 
en otros territorios católicos en que personas de alta posición se vieron 
impostbilitadas de hacer causa común no sólo con los agresivos protestantes, 
protegidos por sus magistrados, sino también con los perseguidos sectarios, 
de mentalidad de mártires, reclutados a menudo de clases sociales más 
humildes que las capas cultas o mercantiles a que pertenecían los nicodemi- 
tas.!% En 1talia, casi todos los grupos religiosos podían tener su porción de 
nicodemitas, que practicaban los ritos externos del catoticismo ala vez que 
en su interior esperaban la regeneración espiritual de los cristianos y la 
Reforma general. En el caso de Jorge Siculo (cap. xx1.2.d) podían darse 
juntos nicodemismo y sectarismo, actitudes que casi siempre se oponian. 

n la mayor parte de los conventículos evangélicos, pese a los regaños de 
Calvino, la práctica del secreto y de la conformidad externa a la liturgia 
católica se consideraba junificable en razón de las circunstancias reinan. 
tes, 11% 

Los nicodemitas, muchos de los cuales habian de sostener que su rena- 
cimiento espiritual (Juan, 3: 155.) era, en principio, invisible (como lo erala 
salvación misma), estaban tanto menos dispuestos a romper con la iglesia 
establecida cuanto que, en su instintiva adopción de un espiritualismo que 


(Krain). Véase Augusl Dimitz, Geschichte Krains, Laibach-Ljubjlana, 1875, vol. 1h, pp. 196-197. 
No he podido localizar sus citas en Bernhard Raupach, Evangelisches Oesterreich, 3 vols., 
Hamburgo, 1732-1740, Véase asimismo Valdo Vinay, “La Riforma in Croazia en Slovenia e 1] 
Beneficio di Cristo", BSSV, 1964, ama. 156, pp. 19-32. 

* Delio Cantimori ha definido el ¡érmino en tna serie de es udios: Eretici ttaliani del 
Cinquecento, Florencia, 1989, pp. 57 y 120; “La Riforma in italia", en Prodlemi storid e orienta: 
mmenti storiografíci, ed. por Etore Rota, Como, 1942, pp. 557-584; y “Nicodemismo e speranze 
concillari nel Cinquecento italiano”, en Contributi alla storía del Consilio dí Ternto e della Contrari. 

Forma, ed. por Luigi Russo, Florencia, 1948, pp. 12.23. Véase 1ambién Albano Biondi, “La 
ginstificarione della sinitladione el Cinquecento”, Ervía e Rijerma, ep. sit, vol. 1, pp. 7-68, 
con una bibliogralía muy complela. 

319 Rotondo, “Atteggiamenti”, pp. 991-1030; John Tedeschi y ]. von Henneberg, “Conira 
Perrum Anionium a Cervia relapsum et Bononia) crematara", Halían Reformation Studies, op. 
tl., pp. 243-269, 
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era, por definición, un fenómeno interior, no podían tomar las normas de 
gobierno ni otras exterioridades tan en serio como los católicos, los calvinis- 
tas o los anabaptistas. Tampoco podían aceptar la predestinación y la 
salvación sola fide con la confianza con que lo hacian los suizos y los protes- 
tantes luteraños. Y aunque concedían mucha importancia a la vida devota y 
santificada, tampoco podían (y aquí intervenían quizá diferencias de tem- 
peramento) tomar tan en serio como los sectarios las disciplinas y las exigen- 
cias del perfeccionismo conventicular. 

Así, en su sentido más lato, el nicodemismo podía abarcar en Italia a 
protestantes tímidos lo mismo que a evangélicos con formistas, por ejemplo 
valdenses y valdesianos, pero no a anabaptistas. Sin embargo, en un sentido 
más restringido, el nicodemismo quizá uede definirse mejor como el resto 
del evangelismo italiano que persistió después del año triplemente fatal de 
1542, que vio la muerte de Contarini, el establecimiento de la Inquisición 
romana y el paso de Ochino a las filas del protestantismo. En este sentido 
más limitado, el nicodemismo fue el disimulo y “la degeneración del evange- 
lismo, de sus principios de una devoción puramente interna € indivi- 
dual”.2! En el nicodemismo, la indiferencia humanista original frente al 
dogma se transformó, bajo las exigencias de la Inquisición, en “una indite- 
rencia práctica y una sumisión hipócrita”. 1! 

El libertinismo espiritual, relacion ado con el nicodemismo, puede defi» 
nirse como una etapa avanzada del espiritualismo psicopan iquista y predes- 
tinatario, cuyo afán reformador original se había disipado en gran raedida y 
cuyo antinomianismo inherente había desembocado aqui y allá en la licen- 
cia, como resultado de la desaparición de todo temor del infierno. (Fenó- 
meno que se dio en los Países Bajos: cap. X11.2.) 

Calvino se opuso vigorosamente a los nicodemitas, a los libertinos y alos 
anabaptistas por igual. Su majestuosa figura se ha perfilado varias veces 
sobre nuestro relato de las evoluciones y aberraciones religiosas en Retía y 
en los estados italianos, Es hora de regresar a Suiza para ver el panorama de 
la Reforma Radical desde la perspectiva del principal vocero del protestan- 
tismo tras la muerte de Lutero. - 


212 Eva-María Jung, arto cit. q. 519, 
112 JR. Charhonuel, La Pensé Haliene au 100 sibele el le conrant dibertán, Paris, 1919, 
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EL REFORMADOR que había publicado la primera edición de su Institutio en 
Basilea el año del colapso de la restitución anabaptista intentada en Múns- 
ter, que en su epístola dedicatoria a Francisco 1 había puesto en guardia al 
monarca francés contra el peligro de confundir las extravagancias de una 
restitución espuria con una institución politicamente responsable de cris- 
tianismo reformado, y que en ese mismo año, 1536, había sido nombrado 
coadjutor de Farel en Ginebra ¿entró de manera más directa en contacto con 
los representantes de la Reforma Radical en 1538. Desterrado de Ginebra, 
ese año fue nombrado pastor de la congregación francesa de Estrasburgo, 
la ciudad en que Hofmann estaba encarcelado, y en que Schwenckfeld y 
Servet, entre otros, habian disputado y publicado en fectias recientes. 
Después de ser llamado de nuevo a Ginebra en 1541 y de haber introdu- 
cido sus Ordenanzas eclesiásticas, que incorporaban ciertos rasgos religioso. 
líticos y disciplinarios explicables quizá por influencia anabaptista--como 
a institución del senado laico y la veda de la comunión-, Calvino se dedicó a 
escribir toda una serie de cartas, opúsculos y obras más extensas en contra 
de diversas tendencias que estaban manifestándose en el seno de la Re- 
forma Radical, y de las cuales se proponía salvaguardar a la Iglesia Refor- 
mada. En 1542 publicó la primera edición de su Psychopannychia,* tratado 
que había estado elaborando desde hacía mucho tiempo. En 1544 escribió 
irectamente contra los anabaptistas, de quienes se habia ocupado algún 
tanto en la obra anterior, y también contra los nicodemitas, especialmente 
los italianos. En 1545 la emprendió contra los libertinos, especialmente los 
franceses y los neerlandeses. A pesar de sus múltiples contactos ecuménicos, 
Calvino no distinguió nunca con la debida claridad entre esas cuatro ten. 
dencias, lo cual es tanto más notable cuarto que la mujer con quien se habia 
casado en 1540 era la viuda, conversa, de un dirigente unabaptista llamado 
Juan Stordeur, 
Aunque Calvino absorbió en su práctica eclesiástica, si no en su sistema 
teológico, más ingredientes de la Reforma Radical que ningún otro refor. 
mador magisterial --con la posible excepción de Bucer-, nos será preciso en 
sú caso, como en el de otros, limitar nuestro relato y nuestros análisis a 
aquellos momentos de la vida del reformador en que, al consolidar su 
teocracia y al tratar de ensanchar los confines de ésta, dirigió su atención a 
las que él consideraba crasas aberraciones o fallas lamentables de los 


psicopaniquistas, los libertinos, los anabaptistas, los nicodemitas y los anti. 
trinitarios, 


* Desde inego, Calvino habás tenido tontacto ameriormenic con Servet en Payís icap. 
ÁX1H.4), y ya en septiembre de 1532 ke había escrito a Hucer acerca de 110 individuo, natural 
de Estrasburgo, a quien había conocido en Noyon, acusado pero falsamente. decía Cal. 
vino de ser anabaptista: OC, vol X:2, mun. 16. Véase infra, p. 962, addendina a esta nota. 


> Hay edición moderna, por Walher Zimimnerl, Leiprig, 1992 (Queilenschrifien zur Ge. 
sebicitte des Protesta atísmas, Xu. 
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1, CONTACTOS PERSONALES DE CALVINO CON PSICOPANIQUISTAS, ANABAPTISTAS 
Y ESPIRITUALISTAS, 1534-1544 


Como se recordará (cap. 1.5.c), el problema sueño del alma y, en su forma 
más extremista, de la muerte pura y simple del alma, y el consiguiente 
ataqueal dogma (implícito enla prueba "filosófica" de la mortalidad natural 
del alma), había sido puesto a debate en el Quinto Concilio de Letrán. 
También se recordará que resolvimos adoptar la palabra "psicopani- 
quismo”, aunque etimológicamente ambigua, como término genérico para 
las dos variantes -la doctrina del "sueño del alma" y la herejla “mortalista”-- 
dentro del marco cristiano de la creencia en la resurrección de todos los 
hombres el Día del Juicio Final, o bien de los santos tan sólo, para recibir el 
premio eterno. Este contexto escatológico es lo que hace que el psicopani- 
quismo de los sectarios difiera fundamentalmente de la demostración ave- 
rroísta o aristotélica de la mortalidad del alma o de su absorción, a partir de 
la muerte, en el alma universal, doctrina sostenida por los filósofos italianos 
y condenada por el mencionado Concilio de Letrán. En el curso de nuestro 
relato hemos visto varias veces cómo el psicopaniquismo, en una u otra de 
sus formas, fue adoptado por espiritualistas como Carlstad: y por anaba 
tistas como Westerburg (cap. v.4) en muchos sectores de la Reforma Radi- 
cal, desde la desembocadura del Rin hasta el valle del Po. La posición 
psicopaniquista era, evidentemente, la que mejor se adaptaba a una inter- 
pretación del cristianismo y de la reforma eclesiástica que estaba pronta a 
cargar el acento sobre la inminencia del Reino y de la resurrección general 
de los muertos. Nuestra tarca es ahora mostrar cómo Calvino -acorde en 
este puso con los católicos- desempeñó desde su ciudadela ginebrina un 
pápel de primera importancia en la lucha contra las dos formas de psico- 
paniquismo. 

En su empeño de edificar una iglesia reformada y además duradera, 
Calvino perpetuó y defendió la tradición cristiana medieval, que afirmaba 
que las almas de los difuntos eran susceptibles de la bienaventuranza: 
filosóficamente, sobre la base desu platonismo; teológicamente, dentro del 
contexto de su especial insistencia en la predestinación.? Según hemos 
observado a otro propósito, la antropología de Calvino era sumamente 
distinta de la de Lutero. Lutero era traducianista, mientras que Calvino era 
creacionista, o sea defensor de la teoría de que cada alma es creada por Dios 
en la etapa fetal. Lutero acentuaba el conflicto paulino entre la carne y el 
espíritu (y a menudo calificó de “carnales” a los espiritualistas y a los 
sacramentarios simbolistas), mientras que Calvino acentuaba el conflicto 

latónico entre el cuerpo y el espíritu-alma. De manera no muy distinta de 
a de Hubmaier, Calvino veía en el espíritu-alma el portador exclusivo de la 
imagen de Dios y la esencia de la personalidad humana, en desmedro del 
cuerpo y sus apetitos. : 


2 El prinápal estudio sobre el iema es el de Heinrich Quistorp, Calvin's Dodrine of the Lar 
Things, iraducido del alemán ted, 1941) por Harold Knight, Londres, 1955. 
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Ásí, pues, como buen platónico, Calvino encontraba más fácil que Lar 
tero-el cual, por supuesto, era también un firme predestinario-afirmar la 
persistencia natural del alma después de la muene. La idea que Calvino 
tenía de la vida de más allá de la tumba era la de un estado despierto (una 
vigilia) del alma justa en un ngar no especificado, esperando gozosamente 
la resurrección de su cuerpo y el juicio final de todos los hombres, asi los 
clegidos como los réprobos. Por consiguiente, se opuso siempre encarni- 
zadamente a quienes sostenian la doctrina de la muerte o del sueño incons- 
ciente del alma en espera de la resurrección, Y, como creacionista que era, 
atacó asimismo la concepción libertina (avervoista) del alma-espiritu no 
como creación individualizada e inmortal de Dios, sino corno emanación de 
la esencia de lo divino, 

Etimológicamente, como queda dicho, psychopannychia (“vigilia del alma 
durante toda la noche”) denota nn estar “despierto”, o sea im estado cn 
que el alma siente y se da cnenta de las cosas, y por lo anto podia servir 
perfectamente para designar la posición del propio Calvino, Y, de hecho, 
reconociendo que el alma consciente se halla también en paz y por consi- 
gniente en una especie de sueño, Calvino dice: “Por lo general, estamos de 
acuerdo con ellos [los psicosemnolentos] en llamar «sueño» este descanso. 
Y no nos espantariamos de la palabra «sueño» si no hubiera sido detur- 
pada y corrompida por sns mentiras,” * A consecuencia de esta admisión, 
el título mismo del libro de Calvino ha acabado por vincularse con da 
doctrina que él atacaba y no con la formulación que defendía, En el curso 
del debate, el término “psicopaniquismo” vino a designar no sólo la doc- 
trina de la muerte del alma (tmetopsiquismo, mortalismo), sino tamhién la 
del sucño inconsciente del alma (psicosomnolencia) en espera de la resu- 
rrección, Aunque en esa forma estamos perpetuando una nomenclatura 
inadecuada, hemos convenido ya en llamar “psicopaniquistas” a dos soste- 
nedores de ambas versiones por la simple razón de que es útil disponer de 
nn término genérico para las dos variantes sectarias que, en el campo del 
cristianismo, se opusieron a la doctrina de la inmortalidad natural del 
alma. 

La primera vez que Calvino se interesó en el problema del psicopani- 
quismo fue en 1534, enando, hallándose en Orleáns, puso por escrito sus 
pensamientos en 1n borrador de la Psychopanaychia que nunca llegó a 
publicarse. Damos por supuesto que el libro que publicó ocho años después, 
y que es su escrito protestante más antiguo $ conserva intactas sus ideas 
anteriores, 


1 Calvino, Psyehoparnychia, ed, Zimnerii, y. 41, 

$ Payehopannyehia es propiamente el título dela edición de 1545 (que esla que se reproduce 
en 0€, Y, 170.233), Es una segunda edición, ligeramente revisada, del libra original, el de 
1542, intitulado Vivere apud Christum non dormire animos sanctos, quí in fide Ciiristi decedunt: 
assertio. Las dos ediciones se publicaron en Estrasburgo. Las dos llevan al princigia nn pre- 
lacio Techado en 1334 y otro fechado en 1536. Estos dos prefacios han indncido a algunos a 
£reer que la Porhoparnnychia 1uvo dos ediciones anteriores a la de 1542 y de las cuales mo se 
conace ejemplor alguno, do cual no parece ser verdad. En su chada edición, Zimmerli csm 
día auny bien esta cuestión. 
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Los hipnólogos, como también llamaba Calvino a los psicopaniquistas, 
eran unos ranas: locos, soñadores y borrachos”, lo cual no nos sirve 
de nucho para saber qué decian los lipnólogos a quienes por primera vez 
se opuso en Orleáns. De hecho, no se sabe con cabal certidumbre si en 1534, 
o sea cuando puso manos a la obra, Calvino había roto ya totalmente con la 
iglesia católica.* En todo caso, sus argumentos en defensa de la inmortali- 
dad se hallaban todavía más cerca de los del papa León que de las opiniones 
de Lutero.” 

Según Calvino, había en Orleáns, en París y en otros lugares de Francia 
dos clases de hyprologí.* Los del primer grupo (dos amados psicosomno- 
lentas) concedian que el alma era una sustancia perdurable, pero afirma- 
ban que en el momento de la muerte quedaba dormida y perdía la memoria 
y la capacidad de sentir. Los del otro grupo (tmnetopsiquistas) sostenían que 
el alma no era sino una potencia vital incapaz de subsistir sin el cuerpo, 
aunque pudiera levantarse de nuevo, junto con el cuerpo, el día de la 
resurrección. He aquí sus palabras: 


Así, pues, nuestra controversia se refiere al alma humana. Hay algunos que, 
aunque admiten que el alma tiene una existencia real, imaginan se se queda 
dorrnida y en un estado de insensibilidad desde la muerte hasta el día del juicio, 
cuando despertará de su sueño. Otros, en cambio, aceptarían cualquier cosa 
antes que admitir su existencia real; sostienen éstos que el alma es simplemente 
una pojencia vial derivada del resuello arterial o de la actividad de los pulmones 
(ex spiritu arterias aut pulmonum agiíatione), y que, siendo incapaz de existir sin el 
cuerpo, perece junto con el cuerpo y se evapora y se hace evanescente hasta el 
momento en que el hombre entero sea devuelto a la vida. Nosotros, por nuestra 
parte, no sólo sosienernos que el alma es una sustancia, sino también que sigue 


* john T. McNeill, The History and Charader ef Colvinism, Nueva York, 1957, pp. 107-118, 
sostiene que la repentina "conversión" de Calvino fueta culminación de su ruptura con la vieja 
iglesia después de un periodo de incubación católica evangélica, y que ocurrió probable- 
mente entre el 6 de abril y el 4 de mayo de 1534, La entrevista de Calvino con Lefévre 
d'Étaples, lucia el 6 de abril, fue el factor decisivo, y la remncia a su probenda eclesiástica, 
hecha en Noyon el 4 de mayo, señaló la ruptura formal con Roma. 

2 Émile Donmorgue, Jean Calvin, des homes el des choses de son teraps, vol. 1, Lansana, 1880, 
pp. 584-385, En la página 468 arguye este autor que, como el prefacio de 1534 muestra 

ramente que Calvino se hacía portavoz de gran número de personas a saber, los neuveguz 
¿vangeliques, los miembros de la iglesia reformada-, su conversión tiene que haber ocurrido en 
algún momesto anterior a 1534. Pero el sueño del sima a que él se oponía era de hecho una 
doctrina luterana en 1534, Huishof, en su citada tesis doctoral Ceschiedenis van de Docpegerinden 
le Siraatsburg, Stelling 11, sostiene que la segunda parte de la Erie instrudion de Calvino, que 
bien puede estar cerca del borrador original de su Psyehopannychia de 1534, no está dirigida 
propiamente contra dos anabaptistas, sino contra "eine selge onder de Hervormingsgezinden 
ia Frankeijk". En apoyo dela opinión de Hulshof podria aducirse la vieja teoría del P, Frangois 
Carasse, según el cual Calvino, en la versión original de la Prychopannychia, estaba escribiendo 
en este punto contre Lutero. Véase Henri Busson, Le Rationalisme dans la littérature fran<nise dela 
Renaissance, 2? ed., París, 1957, p. 321, nota 3. 

5 Eliérmino aparece, por ejemyio, en OC, val, Y, col. 211. En la versión anexa a la Briéve 
instruction hocarracteriración es la aistna, pero esta voz dos dos grupos reciben el nombre de 
“ambaptistas”. 
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viviendo verdaderamente después de la muerte del cuerpo, dotada de sensación 
y de entendimiento, y nos proponemos demostrar ambos puntos mediante 
pasajes precisos de la Escritura? 


No parece que ninguno de los dos grupos de iypnologi, que se contaban 
por millares, estuviera consútuido por luteranos franceses. És claro que una 
doctrina como ésa no podía ser la señal distintiva delos seguidores franceses 
de Lutero hacia 1534.19 

Es posible que, en el momento de escribir su primer borrador de la 
Psychopannychia, Calvino se haya sentido movido en parte por el prolon- 
gado alboroto que en Orleáns causó el “regreso” del alma de la difunta 
mujer de uno de los magistrados.!! En su testamento, esta señora había 
insistido expresamente en que se rezara por ella una sola misa de difuntos, 
lo cual privaba a los franciscanos de la ciudad de los buenos ingresos a que 
estaban acostumbrados. Los frailes, en venganza, escondieron a un novicio 
enla cripta de la iglesia para que hiciera el papel de la difunta y, entre varias 
señales horrorosas, revelara haber muerto como luterana, lo cual llenó de 
gran aflicción al viudo. La superchería se descubrió, y los franciscanos 
culpables fueron condenados a prisión. Pero la Psychopannychia de Calvino 
es una obra demasiado seria para haberse escrito primariamente a causa de 
ese escándalo local. En todo caso, su argumentación hubiera tendido a 
apoyar a los mendicantes, y, desde luego, no hubiera exculpado satisfacto- 
riamente a los luteranos de la ciudad. 

Los verdaderos adversarios de Calvino hacia 1534 no eran ni los lutera- 
nos ni los espectros amañados por los franciscanos; úenen que haber sido 
más bien los paduanos franceses, los libertinos neerlandeses y los refugia- 
dos anabaptistas, si es que los había en Francia hacia esa época. En los dos 
prefacios, el de 1534 y el de 1536, pero sólo nna vez en el cuerpo de la 


* Utilizo aquí la versión inglesa de la Psychopannyehla que aparece en el vol. 1 deTraas de 
Calvino, Edimburgo, 1851, pp. 419-420, Sobre el alma sintiente y separable de Calvino, de 
tradición platónico-patrística, véase Harry Wolfson, Religious Philosophy, Carnbridge, 1961, p. 
91. En otros lugares explica Wolfson por qué los libertinos y otros espiritualistas psicopaniquis 
tas fueron tachados de epicóreos. (Cf. sufra, cap. Xxi4 a da altera de da nota 13, el caso de 
Camilo Renato.) 

19 Bussou, Le Ratienalisme, pp. 329.321, postula un gripo de augustinianos o añabaptis- 
tas en Orleáns, pero aquí está aplicando simplemente 2 dos adversarios de Calvino en 1534 
uña designación que Florimond Raemond da (en 1608) a ciertos “hipnólogos” de Bohemia: 
véase su Histoire de la naissance, progrés el détadence de Uhérésic, Paris, 1605, 11, cap. avih, "Des 
Augustinians el Stancariens”. Cabria observar, sin embargo. que en la Edad Media hubo 
augustinianos que en el siglo xv1 hubieran podido ser tenidos por psicopaniquistas. Roland 
Bainton, "New Documents on Early Prosestaa Rationalism”, CH, VH (1938), 179-187, ma 
neja esc término. Sobre dos augustinianos psicopaniquistas véase infra, cap. RXvL2, a da 
aftura de la nota 9, 

'* Tal era la 1coríade Paul de Félico, La Tragédio des cordeliers POriéans11334-1 5353), ¿pisode 
de Phistoire monastique orléanaise au xule sivele, París, 1887, y. antes de él, la de Francis Black 
burne, A Short Historical Vier af the Controuersy concerning an Intermediate State, 2 ed., Lon- 
dres, 1772. Juan Sicidan ( + 1356), que se encontraba a la sazón en Orleáns, es quien relaa 
todo el episodio en sus Commentarii, 15, hujo la Jecha respectiva, Véase Donmergue, ep, cíl., 
p- 466, nota 3, y Félice, op. eit., p. 464. 
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Psychaparaychia, dos hiypnologí reciben también el nombre de “catabapts- 
tas”, como solía Haniar Calvino a los anabaptistas.'* 

En apoyo de la idea de que entre sus adversarios originales se contaban 
los “paduanos evangélicos franceses”, '3 los libertinos y los evangélicos radi- 
cales, conviene recordar que el libertino Antonio Pocquet (cap. x11,2) ense- 
ñaba por estos tiempos el psicopaniquismo en Francia y en Navarra, Más 
tarde do atacaría Calvino expresamente (y, con él, a otros libertinos) a 
propósito de ese punto, Más aún: sabemos que en 1533 0 1534, estando en 
París, Calvino había conocido a un tal Quintín de Picardía, convertido por 
Pocquet y el más renombrado de sus portavoces. Los libertinosde París y los 
dela corte de la reina Margarita en Nérac, donde estuvo de visita Calvino en 
el curso del año, bien pueden haber sido uno de los dos grupos de hipnólo- 
gos atacados en 1534, Teniendo en cuenta las afiliaciones anabaptistas de 
esos hon:bres, no es de sorprender que Calvinoles haya aplicado también a 
ellos incidentalmente la designación de anabaptistas, : 

¿Y quiénes eran los del segundo grupo, los que tenían un argumento 
más fisiológico para afirmar el sueño del alma? La suposición más sensata es 
que este grupo estaba constituido originalmente por Miguel Servet y por 
algunos seguidores suyos de París (pocos, seguramente), a quienes Calvino 
podía llamar con mayor propiedad aún “anabaptistas”, en vista de que 
Servet residió entre ellos en Estrasburgo. (En la revisión de 1542, Calvino 
debió haber ampliado el grupa para hacerlo abarcar a Camilo Renato y a 
sus seguidores de los Grisones,) Sabemos que Calvino solicitó una entrevista 
con el antor del De Trinitatis erroribus en Paris en 1534, poco antes de 
escribir el primer borrador de la Psychopannychia. Por alguna razón que 
ignoramos, Servet no acudió a la cita secreta. 1? En el pasaje de Calvino que 
antes bemos transcrito cabe observar, sin embargo, la desmañada peró 
quizá reveladora alusión a la circulación pulmonar de la sangre, Sobre las 
implicaciones de esta alusión volveremos más adelante (cap. xx1.4). Cal 
vino llevaba consigo el borrador de la Psychopannychia junto con otro 
manuscrito muclo más importante, el primer borrador de la /nstitatio, en 
su camino al destierro, de Metz a Estrasburgo y de aqui a Basilea, 

En Estrasburgo, en algún momento anterior a la publicación de la 
Institutio, Capitón disuadió a Calvino ** de su propósito de imprimir la 
Psychopannychia, haciéndole ver quelo único que conseguiría sería agrandar 


12 Brieva instruction (1549), 0€, vol. Y, coi. 232, 

% Basson, conira sa propia preferencia par dos hipotéticos “angustinianos de Orleáns”, 
sugiere esio cuando escribe (Le Rationalisme, p. 321): “Postblemene dos primeros Bbertinos 
habían propagado ya esta herejía, ¿No cabría decirtal vezque Calvino tivo ea 1 principio da 
idea de refitarados racionadisias ialianos más gue a los soñadores anabaptistas? Como el libro 
Ine modificada varias veces, es imposible afirmado coo algara ceriidambre.” 

14 Bainton, HHunted Heretic, p. 218. ; NS 

5 Calvino dice (0C, vol. X:2, col. 45) que la carta de Capñón es de 1533, pero A. L, 
Herminjard, Correspondance des Réformatenrs dans les pays de langue franqaise, Ginebra-París, 
186653, vol. 181, p. 242, la fecha en 1534, Es evidente que Calvino se convenció de la necesidad 
de revisar senancialinemo del borrador de Orleáns: véase si0cartrca su amigo Liberte:, de 3 de 
septiembre de 1535, 0€., vol, X:2, nta, 29, col. 52, y Herminjard, dor. el, pp. 349-350. 
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el interés por el asunto y ofender seguramente a Lutero, que en este punto 
se hallaba más cerca de los radicales. En 1537, Pedro Caroli, pastor refor- 
mado de Lausana, comenzó a enseñar de nuevo la doctrina del purgatorio, 
que representaba una visión del más allá no menos repugnante para Calvi- 
no *$ que el psicopaniquismo en el otro extremo. Y, lo que es más, en 
Ginebra misma los anabaptistas psicopaniquistas se estaban convirtiendo en 
un problema, 

Á comienzos de 1537 llegaron varios anabaptstas de los Países Bajos a 
Ginebra; y, para consternación de Calvino, encontraron a la población 
bastante bien dispuesta a escuchar sus prédicas. Dos de ellos, Herman de 
Gerbehaye (cerca de Lieja) '? y Andrés Benoit, de Engelen (ahora en el 
Brabante holandés), fueron llevados ante el ayuntamiento el 9 de marzode 
1537. Los detenidos solicitaron una disputa pública con Calvino y Farel. 
Después de algunos titubeos, el ayuntamiento decidió aceptar la solicitud. 
La disputa, que duró dos días, tuvo lugar en ese mismo mesde marzo, en la 
iglesia del convento franciscano de Rive. Además de discutir los puntos 
habituales referentesal bautismo y ala excomunión, los disputantes tocaron 
la cuestión de la psicosomnolencia. Calvino no tomó parte directa en el 
debate.1* Los dos anabaptistas se enfrentaron a Farel con cierto éxito, a 
pesar de que su manera de expresarse era torpe; pero el ayuntamiento los 
declaró derrotados y los expulsó de la ciudad. Én una segunda disputa 
celebrada ese mismo mes, Calvino decidió intervenir. Los disputantes ana- 
baptistas fueron esta vez Juan Bomeromenus, impresor que antes había 
estado en Estrasburgo, y Juan Stordeur, un tornero natural de Lieja, los 
cuales no pudieron competir con el saber teológico del gran jurista- 
reformador. Despues de defender valerosamente sus creencias, ambos 
fueron expulsados el 30 de marzo. El 7 de septiembre del mismo año de 
1597 se reveló la existencia de varios vecinos de la ciudad que habían 
abrazado el anabaptismo. Uno de ellos era Jacobo Mérauld, natural de 
Lyon, que, interrogado por los síndicos y acusado de "seguir la inoda 
(facon) de la secta delos catabaptistas”, reconoció haber recibido en su casa a 
ciertos predicadores anabaptistas y haber difundido sus libros entre los 
ciudadanos de Ginebra, El proces criminel de Mérauld permite ver que 
los de su secta rechazaban la interpretación calviniana del juramento 
civico como renovación ceremonial de la alianza del Viejo Testamento. *? 


1% Es Calvino quien le cuenta esto a Megander, en carta del 20 de febrero de 1537. Pedro 
Vipet, otro de los pastores de Lausana, emprendió en dos ocasiones la refutación de Caroli, y la 
segunda vez la dispara duró des dias, el 28 de lebrero y el 19 de marzo de 1537 cart ae 
Meguuder a Bullinger, en Heniniajard, of eál.. vol, 1V, núm. 616. 

17 Hulshof, op. dl, p. 187, nota, El texto dice “Cerbilian”, 

32 Fbnd., pp. 18883 

19 inlorme enviadoal ayuntamiento porla corporación de pastores, Véanse otros nombres 
en Herminjard, ep. dl., vol. 1V, p. 272, núm. 6. CÍ. Jean Séguy, "Anabaptisme et rélorme de 
Y'Eglisc au xvi 0 site”, Chris! Send, 1969, y el articula de Tinothy George, "Guillaane Fxrel, 
Joha Calvin, and Auabapiisi de faugue fraupise” (de próxima pullicación en The Sisteentd 
Century Jonrnad), donde se observa que los sabayninos desafecios fornuban sia duda parte 
de da coalición que eu 1538 lagss quie Calvino y Farel Bueran expulsados, 
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En 1538, hacia el domingo de Pascua, Calvino, que compartía con los 
anabaptistas la convicción de que no se debía admitir a la comunión sino a 
las personas que llevaran una vida exteriormente honesta, vio que también 
podía estar de acuerdo con ellos en cuanto a la independencia entre iglesia y 
estado. Poco antes, los magistrados de Ginebra habian adoptado la orde- 
nanza edlesiástica de Berna. Idealmente, Calvino hubiera dado a los ancia- 
nos seglares, elegidos por los miembros de las parroquias, asi como a los 
pastores de éstas, la autoridad plena en todas las cuestiones relativas a la 
disciplina de la congregación, mientras que, desde el punto de vista de los 
magistrados, esta autoridad estaba en ellos y en los ancianos nombrados por 
ellos como delegados suyos. Calvino fue el menos “magisterial” de todos los 
protestantes, y en cuanto al principio de la autonomia eclesiástica estuvo 
más cerca de los radicales que de Zwinglio, Lutero o Cranmer.? 

Los asuntos que se discutian por ejemplo, si la comunión había de 
administrarse con hostias o con pedazos de pan, o si había que mantener en 
el año litúrgico las fiestas de Navidad, Resurrección, Ascensión y Pentecos- 
tés" no eran en realidad de mucha monta. Lo que verdaderamente estaba 
en juego era la cuestión de quiénes tenían el derecho de decidir en materias 
eclesiásticas, si los magistrados o los teólogos. Más radicales que los reltr- 
madores de Berha desde el punto de vista litúrgico y desde el punto de vista 
religioso-político, Calvino y sus socios se negaron a distribuir el sacramento 
eucarístico el día de Pascua, violando así las instrucciones. El jueves si- 
guiente (23 de abril) Calvino, por voto de toda la población reunida en 
asamblea cívica, fue obligado a salir de Ginebra. Hacia los mismos dias 
Caroli, en Lausana, acusaba a Calvino de ciertas debilidades en cuanto a la 
doctrina de la Trinidad, lo cual vino a aumentar las dificultades del refor- 
mador. 

Es de tal importancia en la vida de Calvino -como en la de Servet y, 
más tarde, en la historia de la iglesia relormada polaca— la acusación de ir 
contra el dogma niceno en la doctrina de la Divinidad, que nos sentimos 
obligados a interrumpir nuestro examen del psicopaniquismo en relación 
con el anabaptismo para detenernos un poco en la personalidad y en los 
argumentos de Caroli.*' 

Caroli fue uno de los primeros clérigos franceses que se pasaron a las 
filas de la Reforma. Después de obtener su doctorado en teología en la 


29 Esta caracterización de Calvino como el menos “magisterial” de los protestantes clásicos, 
según se ve particularmente en su defensa de un senado a la vez laico y «legido por los 
amentbros le da congregación. aplicdde al pertado que precede a su destierro, se hiso suda m1ds 
explícita en conexión cun las Ordenanzas eclesiásticas de 1541, en las cuales atacó vigorosamente 
la prerragitiva nmgisteriad y sostave que des anchinos debían ser elegidos por da cangregación 
y que no estaban obligados a dar cuentas más que a ella. Véase MeNeill, ap. eit., pp. Dar. y 
vanbién Brisa HMachert, Jr. Ou the Relationship e] the Stresboarg Refovnalica to Cinorh Dixciplino 
in Calvin's Thought, tesis de Emory University, 1960, Los magistrados de Ginebra adopiaron la 
ordenanza bernesa el 11 de marzo de 1538. Cf. Doumergue, ep, et, vol. 11, p. 277. 

2 Carol, natural ale Rosay-en- Brie, priar de la Sorbona y canónigo de Sens, estuvo en su 
mocedad bajo el iniluja de Leferre d Etaples. Vénse Doumergue, ep. eát., vol. 1, pp. 2525., y 
Herminjard, sp. d., vol, 1V, núta. 611. 
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universidad de Paris, dio nna serie de lecciones acerca de las epistolas de 
San Pablo. Sus comentarios, hechos en estilo homilético popular, atrajeron 
un público considerable, pero alarmaron a la Sorbona, la cual reprendió a 
Caroli y acabó por suspenderle la licencia de predicar (1525). Después de 
residir en Alengon durante casi diez años, desempeñando un cargo para el 
cual fue nombrado por la reina Margarita de Navarra, Carol, sospechoso 
de haber intervenido en el asunto de los carteles contra la misa en París, tuvo 
que huir a Ginebra en enero de 1535. 

Casi inmediatamente tuvo una riña con Farel y con Pedro Viret tel cual 
puede haber encontrado sospechosa la autenticidad de su conversión al 
protestantismo), y entonces se trasladó a Basilea y luego a Neuchátel, donde 
se le confió una parroquia en la primavera de 1536, Emprendedor y 
ambicioso, en noviembre de ese mismo año ohtuvo uno de los pastorados de 
Lausana. 

Para conseguir ese puesto pasó por encima de Viret, y entonces los 
pastores ginebrinos, además de protestar ruidosamente, aprovecharon la 
oportunidad para reproclarle a Caroli su enseñanza peculiar de que las 
oraciones por los difuntos adelantaban el momento de su resurrección. En 
febrero de 1537, Calvino acudió en ayuda de Viret. Caroli tomó entonces la 
contraofensiva: acusó de arrianos a Viret, a Calvino y a-Farel, y declaró que 
el catecismo de Ginebra era doctrinalmente defectuoso. La categórica nega- 
tiva de Calvino a aceptar el Credo de San Atanasio (distinto del Credo de 
Nicea y del Credo de los Apóstoles, formulaciones más antiguas y menos 
especificas) y a olvidarse del catecismo de Ginebra eran, para Caroli, la 
prueba de una aberración trinitaria. l 

Para resolver el pleito se celebró 11 coloquio en Berna, los dias 28 de 
febrero y 19 de marzo de 1537. Caroli insistió en su acusación de arrianismo, 
pero tuvo que retirarla ante la apasionada defensa que Calvino hizo de su 
postira. Calvino se negó a disociar su cansa de la de Farel y pidió enérgica- 
mente que se reuniera un sinodo. Éste tuvo lugar en Lausana el 15 de mayo, 
y su resultado fue la vindicación de Calvino, mientras que Caroli fue 
privado de su cargo. El 31 de mayo, en un sinodo paralelo celebrado en 
Berna, Farel lanzó un tremendo ataque contra la vida persona! y las excen- 
tricidades doctrinales de Caroli, tras lo cual le quedó prohibido a éste 
predicar en territorio de Berna. 

Calvino y Caroli eran en este momento dos desterrados, el uno de 
Ginebra y el otro de Lausana. E 

Carol se trasladó a territorio francés, regresó a la iglesia católica y 
subrayó esta reconversión escribiendo 1na carta desvergonzada al ayun- 
tamiento de Lausana, En seguida nos lo encontraremos en Estrasburgo, 
adonde ahora iremos en compañía de Calvino.?? ] 

Fue en Estrasburgo donde Calvino se dio cuenta de la extensión geográ- 
fica y de la magnitud doctrinal de la Reforma Radical. Por lo que tocaba a la 
psicosomnolencia, supo que en Metz, en 1538, dos psicopaniquistas habian 


2% CT. MeNeill, ep. cit., p. 141. 
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sido ahogados en el Mosela y otro más habia sido desterrado, y que los 
tres eran anabaptistas. Uno de ellos, hombre de cierta educación, barbero Y 
de Lille, había tenido contactos con los anabaptistas neerlandeses que ha- 
bian estado en Ginebra con Herman de Gerbehaye; otro era de Mouzon 
(cerca de Sédan), y el tercero era de Montlhéry (al sur dé Paris). Los tres 
habian estado predicando el sueño del alma, y se habían referido concreta- 
mentea la dormición dela Virgen María.** Bucer, que hasta esos momentos 
había disuadido a Calvino de la idea de publicar su refutación d el sueño del 
alma, ahora lo instó a darla a la imprenta. El 1? de octubre de 1538, Calvino 
informó a Antonio Pignet,% pastor de una localidad cercana a Ginebra y 
antiguo condiscípulo suyo en Orleáns, que estaba decidido a publicar su 
Psyichopanaychia contra los “Inpnosofistas soñolientos”. La respuesta de Pi- 
gnet fue alentadora,% pero Calvino, por razones que no conocemos, de- 
cidió esperar aña. 

Es muy posible que estando en Estrasburgo haya tenido Calvino algunos 
contactos con los hofmannitas. Las menciones de la doctrina de la carne 
celestial en la segunda edición latina (Estrasburgo, 1539) de la ¿nstitutio ?? 
son más precisas que en la primera, lo cual puede éxplicarse por un conoci- 
miento más directo de la cristologia de Hofmann. 

En octubre de 1539 ocurrió que Caroli se presentó en Estrasburgo. 
Aunque parecía deseoso de reconciliarse con Calvino, era evidente que no 
habia olvidado el papel que éste había tenido en el pleito que ocasionó su 
pérdida del cargo de pastor en Lausana, Caroli no había sido recibido con 
excesivo entusiasmo por los católicos en Francia, y al reaparecer en Estras- 
E se declaró partidario otra vez de la fe protestante y deseoso de contar 
con la amistad de Calvino, Farel y Viret (1). Los teólogos de Estrasburgo se 
reunieron para considerar el asunto, Exoneraron a Calvino de cualquier 
culpa por los infortunios de Caroli, pero intentaron llegar a un acuerdo 
armonioso escribiendo un largo documentode reconciliación que Calvino y 
Caroli tendrian que firmar. Algo en verdad extraño es que entre quienes 
redactaron el documento se contaba el propio Caroli. Cnando, a hora 
avanzada de la noche, se lo llevaron a Calvino, que se ulojaba en casa de 
Mateo Zell, Calvino descubrió que allí 5e daba a entender que él y Farel 
tenían la culpa de que Caroli hubiera quedado proscrito en el territorio de 
Berna. Sumamente alterado, gritó que por ningún motivo firmaría seme- 
jante documento. De allí en adelante seria muy puntilloso en cuanto a las 
formulaciones de la doctrina de la Trinidad en el Credo. (Caroti abandonó 


13 Fl texto dice “barbier”. En vista de su edincución, hien podría tiuarse de un "barba" 
valdense. Véase Herminjard, ep. cit, p. 112, nota 12, con cita de lus Chroniques de Metz 
(1839) de J. F. Huguenia, p. 839, 

2 Caria de Calvino (desde Estrasburgo) a Farel (ahora en Nenchirel), 14 de septiembre 
de 1538; Herminjard, op. clf,, vol. Y, ním. 743. l 

2% Herminjard, of. dl., vol. Y, núm. 749. 

39 7hid,, vol. Vi, núm. 821. cito 

07 Loxa, 43: 511, 4-2: x00w, 14,647, La observación se debe a Kecney, Calvins Treatment of. 
the Anabaptists, p. 4 
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la escena, para reaparecer en Metz en 1543, llamándose de nueva cuenta 
católico romano...) Y 

Hallándose todavia en Estrasburgo, Calvino recibió de las autoridades 
locales el encargo de ocuparse de los anabaptistas de habla francesa de la 
ciudad y sus alrededores. En el sinodo de 1539 persuadió a Juan Stordeur (o 
a Juan Bomeromenus) y a Herman de Cerbehaye, a quienes ya había 
conocido en Ginebra, a renunciar a su fe en favor de la confesión refor- 
mada. Calvino cuenta los detalles del episodio en una carta a Farel,29 donde 
observa que fue Herman quien promovió la conferencia: 


Reconoce [ahora] que se hallaba en un serio error en cuanto al bautismo de los 
infantes, a la humanidad de Cristo [la cuestión de la carne celestial] y a muchos 
otros puntos. Acerca de otras cuestiones tiene todavía dudas, pero se muestra 
esperanzado, ahora que ya ha superado tamias otras. Si: compañero Juan [Stor- 
deur] * la traído finalmente a su niño, que está ya bastante crecido, para que se 
Je bautice. Yo estive vacilante un ratoa causa de su flaqueza, puesto que, segíin 
él, ésa era la principal razón para posponer el bautismo, Finalmente dijo que no 
desendría a la gente cuya obstinada insistencia en el bautismo él no podia 
soportar de ningún modo, 


Tres semanas después,*! Calvino se expresaba así sobre esa conversión: 


Herman, si no me equivoco, ha regresado con toda buena feal seno de la iglesia. 
Ha confesado que fuera dela iglesia no hay salvación, y que la iglesia auténtica es 
la que está con nosotros. Por lo tanto, era una defección haber pertenecido a una 
secta separada de ella, Se confesó, pues, culpable de ese crimen y suplicó que sele 
perdonara. Aceptó ser instruido acerca de la libertad del albedrío, dela divinidad 
y la humanidad de Cristo, del renacimiento, del bautismo de los infantes y de 
otras materias. La cuestión de la predestinación es la única en que se mostró 
titubeante. Sin embargo, estuvo a punto de aceptar también aquí nuestra doc- 
trina, excepto queno pudo entender la distinción entre presciencia y providen- 
cia. Pero suplicó que esto no fuera obstáculo para que sele recibiera, junto con sus 
hijos, en la comunión dela iglesia. En respuesta, me declaré dispuesto a recibirlo, 
y cuando pidió perdón le di la mano en nombre de la iglesia. A continuación 
bauticé a su hijita, que tiene más de dos años de edad. Si mi juicio no me engaña, 
es un hombre piadoso. Cuando lo invité a hacer regresar a otros al camino recto, 
me contestó: “Es lo menos que puedo hacer, esforzarme en construir así como 
antes me esforcé en destruir.” 


En seguida menciona Calvino a “Juan”, que ahora reside en Ulim, y que 
también “ha recobrado la sensatez”, No puede saberse si se trata de Stor- 


22 Según Teodoro Beza, Caroli se dirigió en algún momento a Roma y allí murió en la 
mayor miseria, Pero, según orra tradición, parece que Caroli regresó de Roma a Francia, quese 
dedicó a la enseñanza de los carecismos ¡iridentinos, y que murió asesinado en 1575. El relato 
amerior está basado en Doumergue, op. cit., vol. 1l, pp. 258-268. 

22 Del 6 de febrero de 1540: Herminjard, op. cit.. vol. Vi, núm. 846. 

% O Juan Bomeromenus. Pero sise1rata de Juan Stordeur o Tordeurftoumier) de Lieja, el 
niño bautizado sería luego hijasiro de Calvino. Véase infra, nota 32. 

% Carta de Calvinoa Farel,27 defebrerode 1540: Herminjard, op. cit., vol. Vi núm. 854, 
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deur o de Bomeromenus.*? A comienzos de agosto de 1540, Farel casó a 
Calvino con Idolette de Bure, mujer de salud delicada, que acababa de 
quedar viuda por la muerte de Stordeur. 

Una hazaña notable de Calvino en Estrasburgo con respecto al pro- 
blema de los radicales fue la reconversión de Pablo Valz, antiguo predica- 
dor de la iglesia de San Nicolás, que durante algún tiempo se habia unido al 
grupo de los schwenckfeldianos.* 

Calvino, no satisfecho sino temporalmente con esas conversiones loca- 
les, y horrorizado todavía por la extensión de los movimientos anabaptista y 
espiritualista, se dedicó a preparar para la imprenta su ya viejo borrador de 
la Psychopannychia, junto con los dos prefacios antiguos y no utilizados 
(Orleáns, 1534, y Basilea, 1536). El libro se publicó en ondaa e en 1542, 
Poco antes, en septiembre de 1541, tras de haber representadoa la iglesia de 
Estrasburgo en el trascendental coloquio de Ratisbona, Calvino había re- 
gresado triunlalmente a Ginebra. 

Habiendo caracterizado las ideas de Calvino sobre la vida del más allá a 
través de su Psychopannychia, para lo cual hemos dado por supuesto que esta 
obra no sufrió mayores alteraciones desde 1534 hasta 1542, vamos ahoraa 
estudiar otra obra que toca el problema de la psicosomnolencia no sólo con 
un enfoque nuevo, sino también con mayor claridad que la Psychopannychia 
(publicada tan tardíamente), y que nos revelará los pensamientos de Cal- 
vino sobre esta cuestión en el contexto más amplio de su lucha contra 21 
anabaptismo. Pero necesitamos antes llevar la historia del anabaptismo 
suizo hasta este punto. 


2. El. ANABAPTISMO SUIZO DESDE LA MUERTE DE ZWINGLIO HASTA EL GRAN 
ATAQUE DE CaLvino, 1531-1544 


Al regresar con Calvino de Estrasburgo a Ginebra, nos detendremos un 
poco en territorio de Berna. Era éste, en la época a que nos referimos, el 
cantón más extenso de la Conlederación suiza, pues iba desde el Rin, 
frontera con el cantón urbano de Basilea, hasta E república-ciudad de 
Ginebra. Ginebra había conseguido independizarse de su príncipe-obispo y 
del duque de Saboya gracias a la ayuda militar de Berna. Después hahía 
adoptado la ordenanza eclesiástica bernesa y, desde todos los puntos de 
vista, se hallaba estrecha mente vinculada con el poderoso cantón que, hacia 
esos años, tenía bajo su dominio regiones y ciudades no sólo de habla 
alemana, sino también de habla francesa, como Lausana. Aunque ya hemos 
mencionado, de paso, algunos encuentros de los ginebrinos con los anabap- 
tistas, convendrá tener a la vista toda la situación sectaria tal como evolu- 


3% Se trata más probablemente de Bomeromenus (Hulshof, ef. dt., p. 106), el cual había 
sido expulsadode Estrasburgo en 1537 y se había marchado a Metz, que de juan Stordeur, con 
cuya viuda se casaría Calvino en agosto de ese mismo año, ] 

32 Véase Hulshul, ap. et. p. 197, y T. W. Roehrich, Mithellungen aus der Geschichte der 
evungelischen Kirche des Elsasses, París, 1855, vol. TI, p. 215, 
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cionó desde 1531, año en que dejamos la historia del anabaptismo suizo 
(cap. visi), Esta historia se centra ahora en el cantón de Berna. 

La Reforma bernesa había sido formulada en el sinodo de enero de 
1532 bajo la dirección teológica de Wolfgang Capitón. quien hábilmente 
logró imponer el espíritu unionista de que venian dando pruebas los refor» 
madores de Estrasburgo, y que en la práctica significaba mantener a los 
suizos lo más cerca posible de los sajones, % La ordenanza eclesiástica de 
Berna, compuesta de veinticuatro artículos, redactada principalmente por 
Capitón y promulgada como resultado del sinodo, era conservadora desde 
el punto de vista litrgico, y sin embargo ostentaba no pocos rasgos espiri- 
tualistas que indudablemente reflejaban las simpatías de Capitón por las 
ideas de Scliwenckfeld, Servet y otros varios pensadores independientes 
con quienes muy poco antes había estado conversando en Estrasburgo. En 
cuanto a la relación entre bautismo y circuncisión, es interesante observar 
que Capitón indujo al sínodo de Berna a aceptar implícitamente la posición 

e los anabaptistas, puesto que no quedó consignada esa equiparación de 
los dos ritos a pesar de haber sido aprobada por hombres como Zwinglio, 
Bullinger y Bucer. Además, el sínodo declaró categóricamente que el bau- 
tismo de los infantes era un mero signo de la promesa que debería cuajar 
progresivamente mediante la educación cristiana del bautizando en el seno 
de la congregación. 

A pesar del silencio que guardó en cuanto a ladoctrina dela Trinidad, a 
pesar de su fuerte insistencia en el papel clarificador y santificador del 
Espíritu Santo, y a pesar también de las modificaciones que introdujo en la 
teología bautismal, la ordenanza eclesiástica de Berna que, por lo demás, 
debe ser vista en el contexto pan-protestante de urgencia unionista a raiz de 
la segunda Paz de Cappel- tuvo como efecto consolidar el propósito de las 
autoridades de conjurar la amenaza del separatismo sectario. De acuerdo 
con este propósito, el ayuntamiento de Berna decidió celebrar un coloquio 
en toda forma con los anabaptistas.35 Bien valía la pena hacer un gran 
esfuerzo para atraer el mayor número posible de anabaptistas a este colo- 
quio y convencerlos de la necesidad de someterse a la iglesia oficial, como 
integrantes de un cantón uniformemente relormado. Sin su colaboración, 
el gobierno de Berna podría encontrarse en una situación muy delicada 
frente a los cantones que seguian siendo ardientemente católicos. Para 
garantizar la asistencia y el juego limpio, se ofreció salvoconducto a todos los 
anabaptistas que participaran en la disputa. Ésta, por la demás, habia de 
celebrarse fuera del territorio bernés, en Zofingen (ciudad del condominio 
del Aargau, administrado conjuntamente por Berna y por otros cantones), 
a fin de quelos disidentes p adieran sentirse especialmente seguros. Por esa 
misina razón se decidió no invitar a ningún relormador magisterial queno 
fuera residente de Berna, ni siquiera a Bnllinger: no fueran a decir los 


* Sobre la participación de Capitón en el sínodo, véase Strasser, Capitos Beriehungen 11 
Bera, pp. 67-121. 

5 Véase Heinold Fast y john H. Yoder, “How to Deal wiih Anabaptisis”, MOR, XXXY 
(1959), 83.95, 
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anabaptistas que la iglesia reformada sólo podía disputar con ellos haciendo 
venir desde grandes distancias a sns más eruditos polemistas. Laidisputa, 
iniciada en 19 de julio de 1532, duró hasta el día 9, 

Aunque Bullinger se vio impedido de participar en ella, colaboró sus- 
tancialmente con unos consejos que dio por carta. Les dijo a sus colegas que 
la mitad de la batalla, tratándose de una discusión con anabaptistas, consis- 
tia en establecer un procedimiento metódico y ordenado, en limitar la 
disputa a una sola cuestión a la vez, y en-cuidarse de no perder de vista el 
tema principal, enredándose en temas accesorios. * Era necesario les dijo 
también- lograr que desde un principio aceptaran los anahaptistas la auto- 
ridad de la Biblia entera, la del Viejo Testamento lo mismo que la del 
Nuevo, sin que hubiera el menor desdén por el primero. Bullinger adujo 
gran número de textos y argumentos para demostrar que la autoridad del 
Viejo Testamento no había sufrido desmedro alguno, pero no refutó satis- 
factoriamente el punto de vista de los anabaptistas, según los cuales el 
Nuevo Testamento representa nn nivel posterior, y más elevado por con- 
siguiente, de revelación divina. Haciendo suyo el principio (tan favorecido 
por todos en el siglo xv) de que los pasajes oscuros de la Escritura deben 
interpretarse a base de los más claros, pero yendo aún más lejos, afirmó que 
la “fe” y el “amor” eran los cánones por excelencia para la interpretación 
biblica, y que cesta interpretación bien podía llevar a “una significación 
nueva, distinta de la expresada por las palabras mismas”. Así, por ejemplo, 
el precepto divino de amor mutuo, una vez interpretado, lo que expresaba 
era una preocupación por el mejor interés del orden social y por la solidez 
de la paz en toda la familia cristiana. 

Al iniciarse la disputa se hallaban veintitrés anahaptistas presentes, Sus 
portavoces principales eran Martín Weniger (de Schaffhausen) y Juan 
Hotz. Bertoldo Haller y Gaspar Megander (de Berna), junto con Sebastián 
Hofmeister (primero de Schaffhausen, después de Zurich, y últimamente 
de Zofingen) eran los teólogos más prominentes de la delegación refor- 
mada, en la cual se hallaba asimismo Juan Pfistermeyer, ex-cabecilla ana- 
baptista (cap. vtt1,4.c). Cuatro delegados del Aargan y de la ciudad de Berna 
fiieron nombrados presidentes de los debates y, al aceptar su nombra- 
miento, prometieron guardarse de toda posible impropiedad. El resultado 
de estos esfuerzos fue un discreto y cortés intercambio de puntos de vista, 
Las minutas de las discusiones, redactadas por tres secretarios, fueron 
sometidas a todos cuantos habían participado en ellas y, una vez verificadas, 
fueron impresas en Zurich y distribuidas por cuenta del ayuntamiento de 
Berna. a 

Puerou once los putos que se seleccionaron para la discusión, a saber: 
1) si el amor es, en efecto, el árbitro final de todas las discordancias escritu- 
rísticas (posición de Bullinger); 2) cuál es la vocación ministerial válida (o 
sea, a quién compete el nombramiento de los pastores); 3) en dónde reside 


3% Bullinger a Haller, Quoriodo agendum et disputandum sit cun Cotabaptistis, documenio 
iraducido al iuglés en el lugar cilado en da nota anterior. 
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la iglesia auténtica; 4) si es justo que la excomunión sea decretada por los 
magistrados, en su papel de funcionarios cristianos dela comunidad; 5) si la 
magistratura puede en verdad ser cristiana; 6) si los cristianos están obli- 
gados a pagar diezmos c impuestos; 7) si es legitimo el juramento civil; 
8) por quién deben ser invitados los predicadores, si por el ayuntamien- 
to o por los miembros de la iglesia; 9) si los predicadores deben e no ser 
sostenidos mediante el antiguo sistema de prebendas; 10) si es lícito que los 
cristianos cobren intereses; y, por último, 11) si los infantes pueden ser 
buutizados, En algunos de estos puntos se llegó a cierto acuerdo superfi- 
cial, pero, en conjunto, no hubo ningún progreso real. Como de costam- 
bre, cada amo de los bandos se proclamó victorioso. 

El coloquio de Zofingen fue, sin embargo, la más importante de las 
disputas que se tuvieron con anabaptistas en Suiza. En él quedó bien claro el 
principio reformista del amor como una preocupación por la unidad y la 
paz de la comunidad cristiana y como un patrón exegético de primera 
importancia. El reconocimienta formal del principio hermenéntico de Bul- 
linger apartaba a los pastores reformados del estricto biblismo en que todos 
ellos hablan acostumbrado escudarse cuando se trataba de buscar la manera 
de mantener una relación armoniosa entre iglesia y gobierno, y de asegurar 
una reforma integra del corpus christianum territorial. 

Ocho meses después de la disputa de Zofingen, las autoridades de Berna 
promulgaron un nuevo decreto (2 de marzo de 1533) contra los anabaptis- 
tas, los cuales, evidentemente, no habían dado señales de cohibición por su 
“derrota” de Zofingen. El decreto garantizaba protección a los anabaptistas 
que se mantuvieran quietos y que guardaran sus creencias para si mismos, 
pero amenazaba a los agitadores con la prisión, cuyos costos tendría que 
pagar el preso (que de lo contrario quedaría a régimen de pan y agua). Las 
autoridades, sin embargo, comenzaron a exigir que aquellos que aceptaran 
la protección ofrecida en el decreto asistieran piblicamente y todos los 
domingos a los servicios religiosos reformados y mandaran bautizar a sus 
hijos pequeños. A fines del año siguiente apareció un nuevo decreto contra 
los anabaptistas y también contra los católicos (8 de noviembre de 1534), en 
el cual se hacía obligatoria la comunión tres veces al año. En lo sucesivo, los 
matrimonios tendrían que celebrarse únicamente ante los pastores oficiales. 
Quienes por razones de conciencia se negaran a aceptar con juramento esas 
disposiciones tendrian que salir del cantón inmediatamente. Pocos meses 
después se añadió a este decreto un apéndice en que se disponía que los 
recalcitrantes fueran encarcelados durante ocho días, para que en este lapsú 
pensaran mejor las cosas; si aún asi persistían en su negativa, debían ser 
expulsados, y amenazados con la pena de muerte en caso de regresar. El 
gobierno de Berna siguió aumentando la severidad de las medidas contra 
los anabaptistas. Castigó corporalmente a muchos, ejecutó a varios, y nom- 
bró agentes especiales, encargados de “cazar” anabaptistas y de acorralar- 
los dondequiera que los encontraran. 

A pesar de esta exhibición de fuerza -o, mejor dicho, a la luz de su 
manifiesto fracaso en cuanto reglamento cívicos, las auroridades canto- 
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nales organizaron otro importante Gesprách entre los separatistas y los 
predicadores establecidos. El coloquio se celebró esta vez en la propia 
ciudad de Berna, en marzo de 1538.” Los anabaptistas asisieron a él en 
gran número, si bien, con excepción de Juan Hotz (del distrito de Grúnin- 
gen), que había estado presente ya en el coloquio de Zofingen de 1532, 
todos ellos eran figuras menores. Hicieron, sin embargo, un papel bastante 
gallardo en los debates. Por principiode cuentas, declararon solemnemente 
estar dispuestos a dejarse convencer con argumentos de la Escritura, y tras 
esto expresaron su confianza en una conversación franca y seria, bajo la 
autoridad de Cristo, con la inspiración del Espíritu Santo y basada en los 
textos de la Escritura, añadiendo quede una discusión total y equitativa bien 
podrian salir todos los participantes en posesión de una verdad común que 
ninguno delos bandos había tenido al principio. Los polemistasde la iglesia 
establecida de Berna y otros lugares recibieron muy mal este principio de 
"mutabilidad” en el debate. 

El efecto inmediato de la disputa de 1538 fue un recrudecimiento de los 
decretos anteriores. Después, en septiembre del mismo año, se promulgó 
un decreto aún más severo, que castigaba con pena de muerte a los cabeci- 
llas y con tortura a los demás, a fin de induarlos asi a la abjuración. Sin 
embargo, tres años después, el 28 de noviembre de 1541, tras ocuparse una 
vez más del problema, el gobierno se apartó por completo de su linea in- 
transigente gracias a la hábil intervención del bailío Hans Nágeli, «l cual 
hizo ver cómo los anabaptistas debian su origen a una seriede debilidades e 
incoherencias muy reales que existian en la posición reformada, partici 
larmente la indiferencia religiosa de las masas, la conducta indecorosade no 
pocos pastores y especialmente la falta de unidad entre los protestantes en 
cuanto a la práctica de la Cena del Señor. El ayuntamiento decidió, pues, 
reducir la severidad de la legislación contra los anabaptistas, limitando el 
castigo del cepo a aquellos que, habiendo jurado una vez obediencia al 
decreto anterior, incurrieran después en el delito de reincidencia. Los 
castigos más severos quedaban reservados sólo para los que reincidieran 
por tercera vez. Esta relativa benignidad aseguró cierta atmósfera de paza 
los anabaptistas del cantón de Berna. 

Con las páginas que preceden queda cubierto el trasfondo bernés, y 

lemos acompañar a Calvino en su regreso a Ginebra (1541), donde 
introdujo inmediatamente sus Ordenanzas eclesiásticas. Si las innovaciones 


37 Delos Acta des gespráchs xuotischenn predicannten Vand Tauffbriderenn Ergenngen Inn der 
Stall Bern existe una copia mecanografiada en la Biblioteca Histórica Mennonita de Goshen, 
Indiana. El documento ha sido estudiado por Waker Klassen, “The Bern Debate of 1538", 
MQR, XL (1966). 148-156. Sobre otra dedaración suiza de la misma época, véase ]. TC. Wenger, 
"Martin Weninger's Vindication of Anabaptism”, MOR, XX1 (1948), 180-187. 

3% La obra más importante sobre las disputas suizas es la de John H. Yoder, Die Gespriche 
zuischen Táufera und Reformatoren in der Schweizin 1523-1333, Karlsruhe, 1962. Franklin Liuell 
ha escrito varios trabajos acerca de la concepción anabaptista de la mutabilidad en los coloquios 
teológicos; el más reciente es [The Laity in the] Radical Reformation”, en el volumen colectivo 
The Laity in Historical Perspective, ed. por Stephen Neill y Hans-Ruedi Weber, Londres, 1963, 
cap. Xi 
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propuestas en us principio por Calvino —a saber, la autonomia del senado 
elegido por la congregación, la veda de la mesa de la comunión y el ejercicio 
de la excomunión per la iglesia y na por el estado— Imbieran sido aceptadas 
por los ayuntamientos de Ginebra, el calvinismo se habría mostrado, desde 
el punto de vista de la disciplina, más cercano al anabaptismo que al 
luteranismo magisterial. as : 

En 1544 (el 10 de noviembre), la Confederación entera adoptó una serie 
de medidas rigurosas contra los anabaptistas. En este mismo año, Farel 
instaba a Calvino a traducir al francés su Psychopannychia, le mandaba una 
traducción manuscrita del Von der christlichen Taufe der Gláubigen de Hub- 
maier y hacia algunos comentarios despectivos sobre ci martirio de Miguel 
Sattler 99 (cap. vi.2). Calvino dedicaba ya su atención al problema de la 
psicosomnolencia en relación con el problema todo del anabaptismo, que 
preocupaba mucbo a los eclesiásticos y magistrados suizos. El fruto de esto 
fue su Brizve instruction pour armer tous bons fideles contre ..... la secte commune 
des anabaptistes, publicada en Ginebra en 1544.10 

La Britve instruction es una refutación en toda regla del anabaptismo, tal 

como se formulaba en los siete artículos adoptados en Schleitheim en 1527, 
y €s, así, el equivalente francés del Elenchus de Zwinglio. Pero sus recientes 
encuentros con anabaptistas de habla francesa y de habla alemana en 
Estrasburgo y en Ginebra habian convencido a Calvino de la necesidad de 
incluir en su refutación otros dos artículos tan importantes como los siete 
originales, de manera que al final de la Briéve instruction lanzó sus ataques 
contra la teoria (gnóstica y marcionita según él) del cuerpo celestial de 
Cristo y contra la doctrina de la psicosomnolencia.* Calvino sospechaba 
que la negación de uma carne plenamente adámica en Cristo estaba relacio- 
nada con la negación de un alma sustancial, susceptible de existencia cons- 
ciente después de la muerte del cuerpo y capazde experimentar júbilo en su 
espera del Juicio Final, Asi, pues, emprendió la tarea de resumir su Psycho- 
pannychia, mencionando ahora con toda claridad a los anabaptistas en los 
lugares en que antes se había referido a los “hipnólogos”.*2 No hace falta 
repetir aquí argumentos que nos son ya. familiares, 


$ Carta del 25 de febrero de 1544, en Herminjard, op. ef., vol, 1X, núm. 1332, 

1% GC, vol. VIH, cols. 103-142. 

** Es curioso que los mennonitas (Neffenta ME, Huishof en su Geschiedenis) afirmen quela 
doctrina psicopaniquista nunca fue sostenida por ellos ni por los anabapústas alemanes, y que 
Karl Miller, el historiador general de la Iglesia que parece haber prestado mayor atención a 
esta doctrina, diga que los únicos que la sostuvieron fueron los anabaplistas franceses, pero 
entonces habría que ver quiénes duero ésos, aparte de dos pocos mencionados antes (K. 
Miles, Kirchengeschíchte, vol. Y, Túbingen, 1919, p. 121 e pasaim). 

** Calvino se ocupó más concisamente de los soñadores y de sus sueños en la edición 
Irancesa de 1560 de sii Hustitutio, 18, y, 100€, vol. 1V, col. 176): “Cos nonvezux prophitles 
venient qu'on lienne leur songe ponr article de foy, duquel íl ne soi licite de s'enquerir.” 
Cabe mencionar que hacia la misma época apareció una defensa paralela de la inmorialidad 
halural del alma, debida a la pluma de Celio Secondo Curione. Nos referimos n su De 
immortalitate animorum oratio (1549), impresa en Basilea al final de su Aranetos (ef. supra, Cap. 
xxu, a la altura de la nota 15). Curione se esfuerza en sustituir dos argumentos de Platón 
ton textos de San Pablo. En la práctica, caxi no hace otra cosa que cambiar los nombres. 
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El último contacto personal de Calvino con el anabaptismo evangélico 
parece haber ocurrido dos años después, cuando un individuo de apellido 
Betot, desconocido por los deniás, apareció en Ginebra con un puesto de 
libros y folletos, Calvino hizo que fuera arrestado. ** Estando ya el vendedor 
ambulante en poder de las autoridades civiles, Calvino se presentó para 
hablar cortésmente con él, "según es mi costumbre”. Belot estaba tan 
consciente de su misión divina como el propio Calvino, el cual lo describe 
burionamente diciendo que, “con la cabeza levantada y los ojos puestos en 
alto, se daba los aires majestuosos de un profeta”, y añade que “cuando así le 
convenía, contestaba con ias cuantas palabras a las preguntas que se le 
hacían”. La discusión giró en torno a lalegitimidad del juramento cívico, el 
perfeccionismo y la manutención de los pastores reformados por parte dela 
congregación. Según parece, Belot irritó sobremanera a Calvino al acu- 
sarlo de vivir eu el lajo a expensas de los pobres, con su pingúe salario 
amaral de quinientos florines, sis doce arrobas de trigo y imas doscientas 
<incnenta barricas de vino que se le daban, sin duda, en vista de las exi- 
gencias de la hospitalidad pastoral... Belot recibió órdenes de abando- 
nar immediatamente la ciudad. Aprehendido dos dias después, fue apa- 
leado por su desobediencia; sus libros le fireron quemados, y se le ame- 
nazó con la hotca en caso de que volviera a Ginebra. 

El episodio no es importante en sí mismo, pero seguramente confirmó a 
Calvino en su caricatura de los anabaptistas; y, cuando el reformador de 
Ginebra se ocupó de las ideas anabaptistas en sus varias revisiones de la 
Instítutio, es evidente que por su pluma corrió el veneno dejado por sus 
desagradables recuerdos de este y otros encuentros. 

Y ahora estudiaremos los ataques de Calvino contra los libertinos de 
cerca y de. lejos. : 


3. Los LIBERTINOS Y LOS NICODEMIFAS 


Ya hemos observado que Calvino no siempre distinginió claramente a unos 
adversarios de otros. Los psicopaniquistas contra quienes escribió en Or- 
leáns en 1534 eran, en sumente, prácticamente lo mismo que los sectarios a 
quienes más tarde llamó libertinos y anabaptistas. 

Dejamos a los libertinos y loistas de los Países Bajos (cap. xu1.2) en los 
momentos en que algunos de sus cabecillas, sobre todo Antonio Pocquet y 
Quintin de Hainaut, se encaminaban al castillo de Nérac, donde tenian 
razones para esperar protección de la reina Margarita. 

-— Margarita de Angulema (1492-1549), hermana de Francisco 1, había 
venido a ser, en virtud de su segundo matrimonio (1527), reina del trun- 


Después de citar, por ejemplo, el texto paulino (1 Tesalonicenses, 5:23k “Y que vuestro 
espirita valma y cuerpo ses guardado entero sin reprensión para la venida de nuestro Señor 


desucristo”, explica que la palubra spirits se refiere a la mens de los filósofos, y da palabra 


énima al alma sensitiva. 


%% Calvino mismo le enenta el incidente a Farel, én carta del 21 de enero de 1548 (00€. 
vel, Xi, núm. 73%. 
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cado reino vasco de la Alta Navarra Y y señora de las virias cortes existentes 
en el grupo de feudos franceses dependientes de Navarra, sobre todo la de 
Nérac. (Nieto suyo sería aquel “protestante” espiritualizante que, en una 
coyimtura trascendental, declaró que Paris bien valia uma misa y usí llegó a 
ser rey de Francia con el nombre de Enrique 1V.) Los ideales religiosos de 
Margarita, expresados en su producción literaria y en la protección que 
dispensó a humanistas y herejes, fueron extraordinariamente variados. En 
ella encontramos la marca del humanismo cristiano, del misticismo plató- 
nico, del catolicismo evangélico de Gerardo Roussel, Lefevre d'Etaples (el 
gran biblista que, casi centenario, era protegido suyo cuando Calvino lo 
visitó en 1534) y Guillermo Briconnet, de Meaux (su director espiritual), y 
también de un protestantismo "espiritualizado”.* Era una mujer a la vez 
devota e indiscreta. Sus picantes historietas sobre galanterías cortesanas e 
indiscreciones de convento eran saboreadas en todas partes. Su Espejo de un 
alma pecadora, escrito más evangélico, fue censurado en 1532 por la Sor- 
bona a pesar de la alta diguidad de li uutora y de la briosa defensa que 
de él hizo Nicolás de Cop. 

Es muy comprensible que el espiritualismo, el antinomianismo e incluso 
las extravagancias de los libertinos neerlandeses le hayan amado la aten- 
ción a Margarita. Antonio Pocquet fue uno de sus capellanes. Antes de 
1585, según parece, se hallaban a su servicio, en Nérac, Quintin comio 
njier 9% y Bertrán de Monlins como valet de chambre, 

En 1538, Bucer le escribió a Margarita acerca de los libertinos de 
Navarra y de Francia, sin nombrarlos directamente, pero caracterizándolos 
corno "nicodemitas tímidos”, escudados en su idea de la impecabilidad de 
los perfectos para llevar una vida licenciosa.* 

Calvino, que había conocido a Quintín en París, supo sin duda de 
primera mano algo de su desequilibrio y del de otros lihertinos, a quienes 
vino a aplicarse comúnmente el apodo de “quintinistas”. Quintín, nacido en 
el Flandes francés, se expresaba de manera despectiva de los apóstoles del 
Nuevo Testamento, que vivieron, según él, antes de la gran era que apenas 
empezaba a alborear, o sea l1 de la perfección del mundo. Sostenia que cada 
cristiano se convierte de hecho (en un sentido panteísta o místico) en un 
Cristo, En Paris tuvo Calvino noticia ** de que tanto Quintín como Bertrán 
habían sido expulsados de su tierra a causa de su vida licenciosa. Ya en la 
versión de 1539 de su Institutio se sintió obligado a atacar la perversión 
quintinista del concepto de la oranipotencia divina. *? 


4 Laporción principal del reinode Navarra, de población ibérica (y de la cual, dichosea de 
paso, fue nativo Miguel Servet, nacido en Tudela), quedó anexada en 1512 a] reino de España. 
Sobre la vida de Margarita véase Bainton, Wemen, vol. 11, cap. 3 

48 Bien caracterizado, y con buena bibliografía, por Busson, Le Retíonalisme, pp. 306-311, 

4 Biographie universelle, vol. LIV, col. 664, 

4? Carta del 3 de julio de 1338, OC, vol. X:2, col, 215, 

4* Agravés de Esteban dela Forge, el valdense piamontás (martirizado en 1535) con quien 
Calvino estivo viviendo en Paris mientras trabajaba en su comentario a Séneca. 

Véase Wilhelm Nicsel, “Cabría nd die «Lerner. ZAG, NINE 32m, q. 4. 
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Por raro que parezca, los cabecillas del libertinismo -Pocquet, Perce- 
al y Bertrán de Moulins- se alojaran en la casa misma de Bicer dirante 
una temporada que se sita entre septiembre de 1541 y septiembre de 
1544,59 junto con Pedro Brully, el honibre que sucedió a Calvino como 
predicador de los protestantes franceses en Estrasburgo. 

«Calvino tuvo su primer contacto directo con Antonio Pocqueí en 15420 
1543, El protegido de Margarita se presentó en Ginebra y pidió a Calvino 
una carta de recomendación. Naturalmente, no sólo no la consiguió, sino 
que fue expulsado de la ciudad. La gravedad de la amenaza que el liberti- 
nismo significaba para el futuro del círculo religioso de la reina Margarita 
en Nérac y de las parroquias reformadas de los Paises Bajos se le impuso 
especialmente a Calvino cuando dos neerlandeses, de visita en Estrasburgo 
y Ginebra en 1544, refirieron los estragos espirituales que estaban causando 
los libertinos (y tal vez también los loístas). 

De manera ya más concreta, en mayo de 1544 Valérand Poullain le 
escribió desde Estrasburgo a Calvino5! instándolo a escribir una carta de 
consejo y de consolación para los hermanos de Valenciennes, cuya vida se 
estaba haciendo imposi ble a causa de los quintinistas. El 5 de septiembre del 
mismo año, Pedro Viret le escribió a Rodolfo Gwalter, pastor de Zurich, 
dándole noticias de las calamidades causadas en la Baja Alemania, asi como 
en Valenciennes, Lieja y Tournai, por una secta peor que la delos anabap- 
tistas, a saber, la de los libertinos.*? Unas semanas después, el 5 de octubre, 
también Cuillermo Farel le escribió a Calvino $9 pidiéndole encarecida- 
mente que hiciera pública una refutación de los hijos de Simón Mago que 
estaban haciendo de las suyas en Valenciennes. Unos días más tarde, el 13 
de octubre, Poullain se declaraba muy contento de que por fin Calvino se 
hubiera decidido a esgrimir la pluma contra los quintinistas y contra los 
secuaces de David Joris y Loy Pruystinck.5 

Fastidiado, pues, desde largo tiempo atrás (o sea, desde sus días de París 
y de Nérac) por los libertinos y de manera más general por los espiritualis- 
tas, y calculando que los adeptos de esas aberraciones sumaban a la sazón 
entre cuatro y diez millares, Calvino resolvió escribir el ya mencionado 
tratado Contre la secte phantastique et furiense des Libertins qui se nomment 
Spirituels, publicado en Ginebra en 1545, El propósito de esta obra era 

oble; por una parte, hacerle saber a Margarita de Navarra, discreta pero 
categóricamente, que había estado alimentando en su corte, no la auténtica 
piedad cristiana, sino una herejía monstruosa, y por otra parte, vindicara su 


% Esta esla reconsirucción de Kar] Múñler, ap. et, vol, y. 127, La noticia dela presencia 
de los pres liberrinos en casa de Bucer se halla en das actas del proceso de Bruily. Véaseínfra, 
nota 72, 

2 Carta del 26 de mayo de 1544, en Herminjard, op, «if,, vol. 1X, núrn, 1958. 

$2 1bid., núm. 1392, 

$2 ¿bíd., miden. 1905, 

$“ Jbid., núm. 1398, 

2% En el iratado Contre la secte phantastique, ya analizado en conexión con Pocquet (cap. 
x11.2). Sobre la evolución posterior del libertínismo francés e inglés, véase George L, Mosse, 
*Purian Radicalism and The Enligirenment”, 077, XXIX (1960), 424.439. 
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sucesor en la iglesia francesa de Estrasburgo, Pedro Brully. En electo, muy 
poco antes de que apareciera su tratado, Brully había sido aprehendido en 
Tournai, mientras hacia una serie de visitas en el norte de Francia y en la 
parte francesa de los Paises Bajos, y quemado como hereje, el 19 de febrero 
de 1545, por las autoridades católicas. Durante su proceso, Brully habia 
tenido que defenderse contra las acusaciones que relacionaban su solafi- 
deísmo protestante con el antinomianismo de Pocquet, Perceval y Bertrán 
de Moulins. 

Calvino enderezó su olensiva principalmente contra Pocquet, cuyo tra- 
tado, como hemos dicho ya (cap. x11.2), es citado casi íntegramente para su 
más cómoda refutación. Por los días en que apareció el ataque Contre la secte 
phantastique, Pocquet se hallaba probablemente en la coric de Margarita, 
desempeñando su cargo de capellán. La refutación del espiritualista Poc- 
quet por el disciplinado Calvino ofrecía, mutatís mutandis, una analogía 
morfológica con la réplica de Pilgram Marpeck al espiritualista Schwenck- 
feld, escrita en 1542 (cap. xvi14), y el paralelo se extiende psicológica y 
estratégicamente a la preocupación del anabaptista y del reformador por 
impedir que una dama patrocinadora cayera en manos de un espirituali- 
zante cortesano... ; 

En 1547 prosiguió Calvino sus ataques contra los libertinos, esta vez 
poniendo en guardia a los miembros de la comunidad reformada de Rouen 
contra tn antiguo franciscano, llamado Duchiumin, que explicaba eldogma 
de la predestinación a la manera de Pocquet y de Quintín.* Este Duchumin 
había estado asociado con Calvino en la Antapología (1531) contra Andrés 
Alciati, Calvino también estaba enterado de las hazañas del inquieto y aún 
más excéntrico libertino normando, Guillermo Postel (cap. xx1m.2). En 
Rouen, uno de los seguidores conocidos del libertino era el poeta y drama- 
turgo Pedro Du Val,$? autor del Théátre mystique, colección de seis obras 
teatrales, cinco de ellas de tema religioso. Á resultas probablemente de la 
polémica de Calvino contra el franciscano libertino, Du Val se convirtió al 
calvinismo (hacia 1550) y con el tiempo llegó a ser el predicador refor- 
mado de la congregación de habla francesa en Emden. Hay otros dos 
escritos de Calvino que se refieren a los libertinos y a sus socios: una carta a 
la congregación reformada de Corbigny,% y una réplica a Dirk Volkerts 
Coornhert (infra, cap. xxx.2.b), a quien, sin embargo, Calvino no llega a 
nombrar. También comentó Calvino dos opúsculos franceses anónimos 
queno atribuye ni a Quintín nia Pocquet, pero que parecen habertenido un 
sello libertino de tipo mistico.*? 


39 Epistre contreten certata cordeldier, OC, vol, VIH, cols. 341-364. Francois Wenilel estudia esta 
obrita (y de que sebre ella se ha escrito) en su libro Calvin, seirees el dvolution de sa pensée religirase, 
Estrasburgo, 1950, pp. 59 y 132.134. : 

5? Véase V. L. Saulnier, "LEvangélisme de Pierre du Val et le probleme des Libertins 
spirtuels”, BHR, X1V (1952), 205.218, 

3% (€, vol. XX, cols. 503 ss. 

32 Algunos escritos de esta índole fueron recopilados por Charles Seliumidt, Traftés mystiques 
¿erits dans desannées 13474 1549, Basilea, 1876, y por E. Picot, Théútre mystique de Pirrre du Val 
des Liberiins spúrituels de Rouen an seisiene sivcle, Paris, 1882. Véase iambién G. Jaujard, Essai sur 


666 


Libertinos y nicodemitas: XXVU13 


Cabe mencionar en este puntoa un espiritualista de Rouen de otro tipo, 
llamado Juan Cotin.** Lo mejor que podemos hacer, en última instancia, es 
caracterizarlo como espiritualista revolucionario, una especie de paralelo 
francés de Tomás Múntzer, si bien sus seguidores se limitaron a la ciudad de 
Rouen. Cotin, nacido en Gisors, se hizo ciudadano protestante de Ginebra 
en 1554 y gozó de estimación como profesor de hebreo, griego, latín y 
francés. $us estudios bíblicos lo llevaron del aula a la predicación. Hombre 
dado a “sueños y revelaciones”, solía hacer también “visajes extáticos” al 
igual que algunos “de los anabaptistas”, y junto a su alrededor, en Rouen, 
a varios de los miembros más humildes y más excitables del círculo evangé- 
lico local. Excomulgado por la congregación reformada de Rouen, declaró 
a sus seguidores que el Espíritu de Dios le había revelado la inminente 
destrucción del papado y les dijo que Dios lo iba a escoger a él como capitán 
del ejército de los santos que derrotaría al Anticristo, Cotin y dos de sus 
discipulos perccieron en la hoguera en Rouen en 1559, Su indisciplina y 
sus extravagancias pusieron en peligro el movimiento reformista en Nor- 
mandia, y se explica que los pastores calvinistas hayan recibido con un 
suspiro de alivio la noticia de su ejecución a manos de las autoridades 
católicas. 

De hecho, el libertinismo puede definirse, hasta cierto punto, como un 
espiritualismo predestinario o especulativo que amenazaba la disciplina y 
solidaridad eclesiológica y ética del calvinismo internacional, particular- 
tente en los países románicos. 

A juicio de Calvino, muchos de los libertinos de cerca y de lejos eran 
espiritualistas que justificaban su sometimiento a las normas del medio 
católico en que vivían aduciendo el ejemplo de Nicodemo (véasesupra, cap. 
xxi1.5). Nada menos que cuatro de los escritos de Calvino, el principal de 
ellos compuesto en 1544, están enderezados contra esos adversarios suyos. 
Á semejanza de los tibertinos, los nicodemitas eran espiritualizantes, pero 
no parecen haber expresado las doctrinas peculiares de los espiritualistas 
flamenco-franceses como Pocquet, Joris y Niclaes, ni las de los espiritualis- 
tas germánicos como Ziegler (en su segunda fase), Schwenckfeld y Valentín 
Weigel (cap. xxx1.3). El punto flaco de los nicodemhas era se timidez. 
Es muy posible que la especial severidad que Calvino demostró para con 
ellos se haya debido a que él mismo, en los dias todavía oscuros de su 
conversión, supo lo que eran las tentaciones del nicodemismo.*? 

El primero de los tratados contra los nicodemitas (italianos en este caso) 
des Libertins spirituels de Gentve, París, 1890, Balmon, en su David Joris, demostró que algunos 
epúsculos libertinos franceses son iraducciones de escrios de Joris, 

9% Salir dl, vénse Lonis Régnicr de la Planche, Histoire de Pestal de France, sh. 1576, ny. 
329.329. - E] espárit libertino parece haber durado en Rouen algún tempo, pues todavía 
en 1561 la comunidad reformada de la ciudad creyó conveniemo imprimir (por primera 
tes en frances) el aratado de Linera Sobre la libertad cristiana, dirigido evidememene, na 
contra los católicos, siño contra dos libertinas espirituales, Véase Henri Hauser, “Petits livres 
di xv4* sitcle", en sus Étndes sur la Réforme francgise, Paris, 1909, pp. 289.292. 

** Fu el estudio más reciente sobre la conversión de Calvino, que es el de Paul Sprenger, 


Das Rátsel um die Bebelerang Coles, Neukirchen, 1960, hay un capítulo intitulado “War Calvin 
«Nikodemit=?" 
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se escribió en 1537, cuando Calvino se hallaba entre los evangélicos de la 
corte ferraresa de Renata, prima de M argarita de Navarra, Se habia sentido 
allí muy disgustado por la manera como el evangelio podía ser torcida- 
mente interpretado por conformistas bien intencionados, En respuesta a 
una pregunta que de hizo un seglar amado Nicolás Duchemin, escribió, en 
lenguaje muy enérgico, un opúsculo dedicado a él, que se imprimió más 
tarde en la seguridad de Basilea, con este título: De fugiendis improrimn iilicitis 
sacris, el puritate christianas religionis observanda.**? En él se lanza Calvino 
contra la iglesia católica, de la que dice que es a la vez un Egipto y una 
Babilonia. En esta ocasión no emplea de hecho el término "nicodemita”, 
como tampoco en 1 segundo escrito, la carta a Gerardo Roussel con 
motivo de haber sido nombrado (gracias a la protección de Margarita de 
Navarra) obispo de Oloron, carta publicada después con un título agresivo: 
De sacerdotio papali abriciendo. * El lenguaje de Calvino subió de tono en su 
Petit traité montrant ce que doit faire un homme fidele connaissant la vérité de 
UEvangile quand il est entre les papistes (1543).% Aquí se lanza de nuevo el 
reformador contra el culto idólatra de Egipto y Babilonia y declara paladi- 
namente que, por mucho que pueda simpatizar con los protestantes que 
viven en la “esclavitud” o el "destierro”, se siente obligado a dirigirse a 
“todos los fieles esparcidos por Francia, Italia, Inglaterra, Flandes y otros 
lugares” para instarlos a actos de valerosa franqueza.% Lo que deben hacer 
esos fieles -concluye diciendo- es huir, y, cuando esto les es imposible, 
mantenerse firmes, aun a riesgo de su vida; y si el creyente no puede llegar a 
tanto, por lo menos debe abstenerse de justificar para consigo mismo su 
conformidad, y pedirle todos los días a Dios su perdón, y fuerza para 
prevalecer finalmente contra la idolatría. A este Petit traité replicaría 
Coornhert, el "libertino” holandés, con su alegato en favor de la modera» 
ción (cap. xxx.2,b). 

Por último, Calvino escribió muy en concreto contra aquellos que trata- 
ban de justificar su conformismo aduciendo precisamente el ejemplo de 
Nicoderno. Este escrito, publicado con el título de Excuse d messienrs les 
Nicodemites (1544), constituye su ataque más serio al espiritualismo nico- 
demita. A lo largo de la obra se repite elocuentemente un argumento 
básico, a saber, que Dios es el Scñor no sólo del alma, sino también del 
cuerpo de sus elegidos, de manera que el creyente debe honrarlo con todo 
lo que es —inteligencia, alma y cuerpo-, adorándolo en público, viviendo 
una vida recta y absteniéndose de una idólatra conformidad a la iglesia 
papal, Difícilmente hubiera podido un anabaptista ser más imperioso en su 
exigencia de responsabilidad cristiana frente a los “gentiles”. Calvino re- 
prende implacablemente a todos los habitantes de territorios católicos que, 


$1 (€, vol, Y, cols. 239-278, 

63 Thid., cols, 279-312, ; 

84 Ibid, vol. VI, cols. 541-578. Seimprimió junto con una carta sobre el mismotema, escrita 
en Estrasburgo en 1540. 

83 Tbid,, cols. 574-575. 

*8 ¿bid., cols. 589.614, 
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bajo el patrociniode Nicodemo, tratan de justificar su evasión blasfema, su 
prostitución del templo en que habita el Espíritu de Dios, escudándose muy 
inadecuadamente con el ejemplo de “ese personaje santificado”. 

Al lado de los católicos evangélicos incompletamente convertidos, hay, 
según Calvino, cuatro clases de nicodemitas, en realidad no merecedores 
del nombre de Nicodemo. 

Hay, en primer lugar, los sacerdotes y obispos evangélicos que predican 
desde los púlpitos católicos el mensaje evangélico pero dan al pueblo quelos 
escucha la impresión de que al hacer eso han aceptado también todo el 
caparazón de creencias, supersticiones y ceremonias que abruma a la iglesia 
no reformada y que le impide avanzar. Calvino se está refiriendo aquí a la 
situación de los evangélicos católicos de Francia, como Gerardo Roussel.$? 

En segundo lugar está la “sectadelos protonotarios delicados” (alusión a 
la profesión de Nicodemo) que en un ambiente cortesano juegan a la 
religión con las damas y las emboban con finas sutilezas teológicas, y que 
condenan a una voz la austeridad de Ginebra, calificándola de excesiva, 
Aquí Calvino parece pensar en los salones teológicos de Nérac y Ferrara, 
asi como en ciertos directores espirituales de señoras distinguidas (por 
ejemplo, juan de Valdés) y también, probablemente, en el aristócrata si- 
lesio Gaspar Schwenckfeld.** 

La tercera clase de nicodemitas está constituida por los hombres de 
letras que se entregan a la filosofía y se encogen de hombros ante las locas 
supersticiones del papismo. Muchos letrados -dice Calvino- piensan que es 
suficiente conocer a Dios por los libros y por la contemplación en sus 
gabinetes de estudio, sin comprometerse y sin complicarse la vida al intere- 
sarse en la organización de la comunidad de fe, culto y acción cristiana. 29 

En el cuarto grupo de nicodemitas están los comerciantes y los indivi- 
duos comunes y corrientes que preferirían pastores o sacerdotes no muy 
dados a precisar cuestiones delicadas de doctrina, diciendo que con eso se 
trastorna el comercio y se dificultan las tareas y satisfacciones de cada dla. ?9 

El nicodemismo -o, digamos, “espiritualismo prudencial” seguiría 
siendo durante largo tiempo un problema para Calvino, que muchas veces 
se preocupó por los cripto-protestantes que vivian en países controlados 
por la Inquisición, así española como romana. 

El libertinismo religioso, en la medida en que puede distinguirse del 
nicodemismo, tuvo una evolución alo largo de la Era dela Reforma: fue al 
principio un movimiento de motivación religiosa que apareció entre perso- 
najes de alta posición económica o política, pero en la segunda mitad del 
siglo xv! vino a ser un movimiento francamente político en las ciudades y 
regiones bajo el control de la propia Reforma Magisterial. 

Calvino llamó “libertinos” a los miembros del partido político acaudi- 
llado en Ginebra por Ami Perrin, y que por ello fueron conocidos también 


“* Ibid, col. 597, 
0 Ibid, cols, $98.599, 
$ 154d., col. 600, 
*8 Ibid. col, 601. 
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con el nombre de perrinistas, Estos hombres se opusieron a los esfuerzos de 
Calvino por reformar la moral de la ciudad y por imponer su estricto 
régimen bíblico. Con anterioridad a la Reforma, esta facción y las que la 
precedieron habían luchado por la libertad de la ciudad contra el obispo 
católico-romano y contra el duque de Saboya. Bajo el gobierno de Calvino, 
los “libertinos” se opusieron especialmente a las frecuentes excomuniones 
que el consistorio (formado por los pastores de Ginebra y por los ancianos 
elegidos magisterialmente) decretaba contra aquellos a quienes consideraba 
indignos de acercarse a la mesa eucarística. También estaban en contra de 
que los refugiados franceses fueran admitidos como burgueses de la ciu- 
dad, con derecho de voto. En mayo de 1555, los libertinos políticos lanzaron 
una violenta e infructuosa protesta contra la influencia de esos refugiados y 
de los predicadores franceses. Derrotados, algunos cabecillas huyeron 
y otros fueron sentenciados a muerte, con lo cual el partido quedó total 
mente aplastado.** De los miembros de este grupo se dijo, en 1553, que se 
habían puesto del lado de Servet en contra de Calvino.*”? 

Á este anabaptista anti-niceno y psicopaniguista y a su cruel suplicio, 
en Ginebra, a manos de Calvino, está dedicada la última sección del pre- 
sente capitulo, 


4, CALVINO Y Server 


Con excepción de un momento en que lo vimos en París, la última vez que 
nos encontramos con Servet estaba a punto de salir de Basilea para Lyon 
(cap. x.3.£). Establecido en esta última ciudad con el nombre de Villanova- 
nus, se dedicó a publicar ediciones anotadas de textos geográficos, cientifi- 
cos y bíblicos. Encontró un mecenas en la persona del doctor Sinforiano 
Champier (t 1539), y en 1536 se encaminó de nuevo a París para estudiar 
allí medicina. En Paris publicó un tratado farmacológico sobre los jarabes, 
dedicado en gran parte a la teoría de la digestión. Este tratado, que gozó de 
gran aceptación, tuvo varias ediciones y le dejó ciertas ganancias al autor. 
Servet se interesó asimismo por la astrología y la astronomía, que él conside- 
raba ciencias auxiliares de la medicina, a causa de la supuesta influencia de 
los astros en la fisiología humana. Esto le atrajo graves censuras de los 
miembros de la facultad de medicina, en parte por razones científicas, en 
parte por cetos profesionales, Fue amonestado por el Parlamento de Paris, 
pero no condenado, y su verdadera personalidad no fue descubierta. 
Salió entonces de Paris y se dedicó a la práctica de la medicina sucesiva- 
mente en Lyon, en Aviñón, en Charlieu y en Vienne. En esta última ciudad 
estuvo viviendo en unas habitaciones que quedaban dentro del recinto del 
palacio arzobispal de Pedro Palmier. Siguió transcribiendo y editando libros 


11 Más tarde, los calvinistas estrictos de Holanda Hamarían también “libertinos” a sus 
adversarios, 

12 V£ase Roland Bainton, “Serveis and the Cenevan Libertines”, CH, V (1986), 141-1449, 
y K. Múlller, “Calvin und die «Libertiner»”, loc. cil. 
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geográficos, y en 1542 publicó una edición de la Biblia en un volumen, 
Después, en 1545, publicó la lamada Biblhia de Pagnini, en seis volúmenes, 
con glosas. Llevó en esta época una vida tranquila y respetada. Se dedicaba 
en secreto a la especulación teológica y a la redacción de sus escritos, y 
exteriormente se conformaba a los usos de la iglesia católica. Más tarde 
justificaría este nicodemismo aduciendo el ejemplo de San Pablo, que 
estando en Jerusalén no tuvo ningún inconveniente en conformarse exte- 
penosa a las prácticas judías del Templo (Hechos de los Apóstoles, 
1:20), 

Servet, hombre de voracidad intelectual sin límites, consiguió algunos 
de los escritos de Calvino, que leyó con gran interés, pero también con 
mirada crítica, y Con la creciente convicción de que él tenía mucho que 
enseñarle al reformador ginebrino. Resolvió entonces poner sus opiniones 
en conocimiento de Calvino, y en 1546 le mandó una copia del manuscrito 
desu Restitutio Christianismi, así como tres preguntas, formuladas de manera 
extraña, sobre cristología, sobre la regeneración y el Reino, y sobre la 
relación de la fe con el bautismo y la Cena del Señor,?3 Calvino, recordando 
el esfuerzo anterior y “azaroso” que había hecho en Paris con el deseo de 
"ganarlo para Cristo”,?* juzgó adecuado contestarle por extenso, aunque, 
como él decía, le fastidiaba tener que escribir un libro para un solo lector. 
Servet quedó insatisfecho con las respuestas, pues en verdad lo que le 
importaba era comunicarle más plenamente sus ideas 4 Calvino, no 
aprender cosas de él. En total, le mandó a Calvino treinta discursos epis- 
tolares además del manuscrito de la Restitutio. 

Calvino decidió no desperdiciar más su tiempo en respuestas detalladas 
a las cartas de Servet, pero le envió un ejemplar de su Institutio, diciéndole 
que en ella encontraría una buena exposición de sus ideas. Por esos días le 
escribía a Farel: "Servet acaba de enviarme, junto con un paquete de cartas, 
un largo volumen de sus delirios. Si yo lo consiento, él vendrá aquí; pero no 
pienso dar ese consentimiento, pues, en caso de venir, si algo vale mi 
autoridad, no voy a tolerar que salga vivo de aquí.” *5 Servet devolvió el 
ejemplar de la Institutio con anotaciones críticas, pero Calvino mantuvo en 
su poder el borrador manuscrito de la Restitutio, 

La correspondencia entre estos hombres terminó con recriminaciones 
mutuas, En los cuatro años que siguieron, Servet se ocupó en revisar su 
magnum opus con la idea de darlo ala imprenta. Le envió una copia a Celario, 
que residía en Basilea, esperando que allí pudiera publicarse, pero Celario 
le contestó que eso sería muy arriesgado. Sostenido por su convicción de 
que su destino era pelear en las huestes del arcángel Miguel (Daniel, 12: 1, 
Apocalipsis, 12:7) para lograr la restauración de la Iglesia, echada a perder 
durante tanto tiempo por el Anticristo, tuvo el atrevimiento de mandar 
imprimir secretamente, enla propia Vienne, una edición de mil ejemplares. 


* Oc, vol VI1, col, 482, 
3* Refultatio errorim Michaelis Serveti, íbid., col, 481, nota 1. 
35 €, vol. XUL, cols. 282.284. 
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Los volúmenes estaban terminados y empaquetados en enero de 1553, y 
Servet hacía negociaciones para que desde Lyon se despacharan a las 
ferias de Pascua de Italia, Francfort e incluso Ginebra. En febrero, Cal- 
vino estaba ya en posesión de un ejemplar, obsequio quizá del ansioso y 
audaz autor. 

El descubrimiento de la verdadera personalidad de Servet en Vienne 
ocurrió incidentalmente a consecuencia de una disputa entre dos primos, el 
católico Antonio Arneys, de Lyon, y el ilustre refugiado protestame Gui- 
llermo de Trie, residente en Ginebra desde 1549. Arneys le habia escrito a 
su primo una carta con el propósito de persuadirlo a abandonar la le 
protestante y regresar a Lyon. En su respuesta, fechada el 26 de febrero, 
Guillermo afirmaba que, lejos de ser un baluarte de la ortodoxia, Lyon, 
junto con la cercana Vienne, era un refugio de la lorma más pestilente de 

erejía, y en prueba de su afirmación incluia varias hojas de la Restitutio 
recién impresa. Sin pérdida de tiempo, Arneys se dirigió al inquisidor 
general, Mateo Ory, el cual le dictó una carta en solicitud de más documen- 
tación. Instado por Guillermo de Trie, Calvino le dio, aunque demala gana, 
varias cartas de Servet,” cuya caligrafía delataría inmediatamente al esti- 
mado médico que vivía en Vienne bajo el nombre falso de Docteur Ville- 
neuve 0 Villanovanus. 

La Inquisición de Lyon actuó con gran rapidez. Servet tuvo que compa- 
recer ante ella. Pudo retardar este momento lo suliciente para esconder, en 
sus habitaciones, los papeles más comprometedores. Los jueces lo trataron 
con bastante cortesía hasta el dia en que se vio, fuera de toda duda, que era 
él el autor del libro impreso en Vienne. Sin embargo, por consideración a su 
calidad, su cárcel no fue rigurosa, de lo cual se aprovechó Servet para 
escaparse en la madrugada del 7 de abril de 1553, No por ello dejó el 
tribunal de continuar el proceso contra él, y el 17 de junio lo condenó a la 
hoguera. Unos días después fue quemado en efigie. 

Durante cuatro meses estuvo Servet muy escondido, hasta que tomó la 
audaz decisión de encaminarse a Venecia, o a Nápoles, deteniéndose de 
paso en Ginebra. El domingo 13 de agosto se hospedó en una posada 
de Ginebra, en espera de un barco que lo llevara de allí a Zurich. Como no 
podía salir hasta el lunes, acudió al servicio religioso vespertino, posible. 
mente en la iglesia de Santa Magdalena, pensando que ésa era la mejor 
manera de no llamar la atención. 

Tuvo el cuidado de disfrazarse un poco, pero lue reconocido, e inme- 
diatamente denunciado por Calvino. 

La única manera de que el magistrado pudiera arrestar legalmente a 
Servet, que se hallaba allí en calidad de transeúnte, era que Calvino consi- 
guiera que también su criado, Nicolás de la Fontaine, luera encarcelado y 
en la cárcel lanzara formalmente lo que era una acusación capital (la 


1* Más tarde acusó Servet a Calvino de haber metido mano en la correspondencia para 
maquinar su ruina. Sobre el proceso, véase Pierre Cavardl, Le Procis de Michel Servet d Vienne, 
Vienne, 1983, 
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poena talionis). Se procedió de esa manera, y el Innes siguiente fueron 
aprehendidos el joven criado y Servet, 

No le fue difícil a Calvino adoctrinar al muchacho para que fundamen- 
tara bien “sus” acusaciones de herejía y blasfemia. Así Nicolás, que recobró 
inmediatamente la libertad, suministró las pruebas necesarias para que el 
tribunal procediera a mayores averiguaciones y organizara el juicio, Sin 
entrar en los detalles juridicos de las cinco fases del proceso,” podemos 
exponer la lucha entre Calvino y Servet distinguiendo tres niveles. 

Si Calvino ha sido llamado teológicamente cruel, a Servet se le puede 
llamar teológicamente vanaglorioso. En este choque de personalidades, 
cada uno de los contendientes exhibió sus rasgos más desagradables, agra- 
vado todo ello por el recuerdo de aquel encuentro personal en Paris, en 
1534, época en que Calvino se hallaba quizá más cerca de Servet de lo que 
después hubiera estado dispuesto a reconocer, y también por el recuerdo de 
sus violentos intercambios epistolares, interrumpidos en 1546. El espectá- 
culo que ofrecieron al mundo el picardo y el navarro, el inexorable cano- 
nista con dispepsia crónica y el enigmático doctor con hernia, acometién- 
dose el uno al otro despiadadamente sobre cuestiones de teología y ética, 
y gruñendo, fue ciertamente impresionante. 

En el nivel religioso-politico, hubo declaraciones 78 de que Servet estaba 
implicado en la conspiración tramada por los libertinos políticos, o patriotas 
(cap. xx111.3), de Ginebra, que odiaban a Calvino y querían acabar con su 
régimen represivo, basado en parte en la fuerza del voto, cada vez más 
considerable, de los refigiados protestantes a quienes tan rápidamente se 
concedían los derechos de ciudadanía. Servet llegó a Ginebra en los mo- 
mentos en que culminaba la pugna entre esos libertinos politicos y Calvino. 

El libertino Filiberto Berthelier, miembro del ayuntamiento, había sido 
excomulgado por iniciativa de Calvino, si bien los demás magistrados se 
esforzaban en hacer inválida la decisión tomada por el consistorio de los 
pastores y los ancianos. El casodeServet llevaba más de un mes de ventilarse 
cuando Calvino, previendo que Berthelier se presentaría descaradamen- 
te para la comunión, anunció: “Si alguien que haya sido excluido por el 
consistorio se acerca a esta mesa, yo haré mi deber aunque me cueste la 
vida.” 7? Berthelier no se acercó: Calvino había ganado esta fase de la lucha. 
Pero el proceso del "libertino” Servet no sólo no había llegado aún a su 


3? La interpretación más reciente del choque entre Calvino y Servet, que es la de Richard 
Núrnberger, “Calvin und Servet: eine Begeguung zwischen reformatorischem Glauben und 
modernem Unglauben im 16. Jahrhundert”, ARG, XLIX (1958), 177.204, peca tal vez de 
exceso al convertirlo en símbolo del conflicto entre Reforma y Renacimiento, pues ve en €l la 
hicha de Calvino con el secularismo, en el sentido de incredulidad encubierta bajo la capa de 
sofisierías beréticas. Pero la doctrina inmersionisia del segundo nacimiento, sostenida por 
Servet, era evidentemente algo muy distimo no sólo del secularismo moderno, sino también 
del renacimiento humanístico. El relato cronológico del proceso y de la ejecución puede verse 
en los vividos capitulos x y xide Bainton, Hunted Heretic. Véase también Wilbur, Uniarianióa, 
cap. Xu, y James MacKinnon, Calvin and Re Reformation, Londres, 1936, 

1% Estudiadas por Bainton, Hunted Heretic, pp. 173-174. 

1% Doumergue, op. cl, vol. Vi pp. 332-334. 
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fin, sino que estaba intensificando la pugna constitucional. Calvino, pues, se 
veía obligado a predicar y a hablar con gran frecuencia sobre la amenaza 

ue Servet representaba, y es evidente que aún no estaba seguro de superar 
inalmente la crisis. Los libertinos, cuyo objetivo era su propia libertad 
personal y civil, quizá no hicieron por Servet otra cosa que darle la vana 
esperanza de que con su argumentación teológica y juridica saldría victo- 
rioso, y asi, sin quererlo, inflaron su vehemencia y dieron nuevas razones a 
Calvino para caricaturizarlo como un nicgalómano teológico. 

Todavía en el nivel religioso-político, pero en un contexto mucho más 
amplio que la pugna constitucional dentro de la ciudad-estado, Calvino y 
sus socios, corroborados por comunicaciones recibidas sobretodo de Berna, 
Zurich y Basilea, habían venido a reconocer que la ortodoxia de toda la 
comunidad reformada suiza estaba en tela de juicio ante los ojos de los 
luteranos lo mismo que de los católicos, El reformador de Ginebra, que no 
mucho tiempo antes había sido condenado por Caroli a causa de lo que éste 
consideraba falta de solidez en su doctrina de la Trinidad (cap. xxi. 1), no 
porta permitirse ser menos severo con la blasfemia y la herejía respecto de 
os grandes dogmas conciliares de la Trinidad y de Cristo quelos inquisido- 
res católicos de Lyon. 

Ási, la lucha entre Servet y Calvino fue, en el nivel más alto, apasiona- 
damente teológica; y, aunque las condiciones de la prisión de Servet empeo- 
raron rápidamente, nunca fue puesto en el potro, como lo fue el doctor 
Hubmaier por Zwinglio (cap. v1.4). Servet pudo decir todo cuanto quiso. 
Más aún: Calvino estaba de acuerdo en que se celebrara el debate público 
que Servet exigía como derecho suyo, pero el ayuntamiento se opuso 
terminantemente a ello, 

Será oportuno presentar en estos momentos los principales puntos del 
sistema teológico de Servet en su etapa más madura, según pueden extrac- 
tarse de la mencionada correspondencia con Calvino, de las actas de su 
proceso y otros documentos con él relacionados, y especialmente de la 
Restitutio misma. Los cuatro principales cargos de herejía contra él fueron 
anabaptismo, anti-trinitarismo, “panteismo” (redención por la deifica. 
ción) y psicopaniquismo. 

Este último cargo es de interés porque corrobora algo que ya hemos 
tenido ocasión de sugerir, a saber, que la versión original de la Psycho- 
parnychta de Calvino, redactada en Paris hacia 1594, puede haber estado 
enderezada contra Servet, entre otros "libertinos” y “anabaptistas”. Du- 
rante el proceso, Calvino acosó a su rival con preguntas sobre el psicopa- 
niquismo, y, a juzgar por el resumen del interrogatorio, redactado por 
Calvino, es evidente que las profindas convicciones escatológicas de Ser- 
vet fueron mal entendidas, ** 

Ya hemos expuesto la teología bautismal de Servet según se expresa en 
la Restitutio (cap. x1.1.d), pero falta aún presentar sus ideas maduras acerca 
dela Divinidad. De hecho, Servet había llegado a cambiar sus Tormulaciones 


Y Véanse las respuestas 27 y 28 en OC, vol. VIII, cols. 739-740. 
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desde los días de sus dos tratados alsacianos sobre la Trinidad (cap. x1.2). Se 
hallaba entonces de tal manera en contra de la doctrina de la Trinidad, 
considerada por él como una abstracción refinada y ociosa, que lrabía 
acuñado el término Trinitarii para los devotos de ese concepto “antibi- 
blico”. Pero ahora, en la versión final de la Restitutio, estaba dispuesto a ir 
mucho más lejos en su revisión del lenguaje tradicional. 

Anteriormente se habia limitado a emplear el término proletio para 
explicar la relación entre la Palabra y Dios; ahora, en cambio, aceptaba dara 
esa relación el nombre de generatio, admitiendo que la Palabra eterna, 
engendrada antes de la creación del mundo, recibiera no sólo el nombre de 
Hijo de Dios, sino también el nombre de Cristo. Veia en el prólogo del 
evangelio de San Juan un paralelo del prólogo del Génesis y, mediante la 
identificación de la Palabra con la Luz, podia ver en la Palabra misma antes 
de la encarnación terrenal (cf. Dietrich Philips, cap. x1x.2.b) una especie de 
carne celestial. Al argumentar todo esto se remitía al texto hebraico, ha- 
ciendo notar que, mientras en español, en latín o en alemán la Palabra no 
puede ser sino hablada u vida, en hebreo la Palabra “viene”, “va”, “corre”, 
“aparece”, etcétera. La Palabra se hizo visible en la zarza ardiente, audible 
en la voz suave y tranquila, visible y palpable en la columna de fuego. La 
revelación de Dios como Persona tuvo lugar exclusivamente a través de 
Cristo,fl pero para Servet, en 1553, Cristo era también la idea eterna del 
hombre en la mente de Dios. 

En el cursode su correspondencia anterior, Servet había acusado fantás- 
ticamente a Calvinode postular tres hijos: la naturaleza humana, la natura- 
leza divina, y Cristo en su totalidad (un “tercer hijo”). De algún modo, esta 
caracterización se podia aplicar mejor a su propia visión, excepto que él 
hubiera hablado más bien de fases de la filiación divina, a saber: 1) el 
hombre Jesús que fue el Cristo; 2) el hombre Jesús que ha sido engendrado 
milagrosamente de la sustancia de Dios como su Hijo único; y 3) el Cristo 
que es, fue y será la epifanía o personificación redentora de lodivino. Jesús 
fue el Mesias en cuanto hijo de Maria, y, en cuanto Cristo, lue al mismo 
tiempo el Hijo de Dios y por lo tanto, de manera derivada, Dios. Servet 
fundaba este esquema en la declaración de Cristo en el evangelio de San 
Juan, 10:30: "Ego et pater unum sumus.” Si Cristo pudo decir sumas, fue 
porque era "Dios lo mismo que hombre”, y une porque “no hay más que 
una £. ivinidad (deitas), un poder, un consenso, una voluntad del Hombre 
con Dios”. Servet podia decir incluso que Cristo fue consustancial con el 
Padre, empleando el término homooustos. La sustancia pre-terrenal fue, 
er algún sentido, la “carne” que el Logos trajo consigo de lo alto para 
juntarla con la carne procedente del vientre de María (cap. x1.3). Esta carne, 
este cuerpo espiritual venido del cielo era el panis caelestis, de substantia Del; y 
el alma del Hijo venia también del cielo, 


Y1 Vease Ernst Welt, “Deus omnitormis”,Theologische Aufiáitze Karl Barth zin 50. Ceburistag, 
Munich, 1936, p. 453, : 


9 Restitutio, p. 231: “Anima Cbristl est Deus, caro Christi est Deus, sicut spiritus Christi est 
Deus, et sicut Christus est Deus.” 
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Servet estaba ahora dispuesto a identificar la Palabra con el Hijo y, de 
manera intercambiable, con la idea eterna del Hombre, o sea el Cristo 
“eterno”, siempre y cenando quedara a salvo su proposición básica, a sa» 
ber, que no había ires Personas en el seno de la divinidad: la Palabra 
como substantiale Verbum Tue un oráculo que se manilestó, una “personif- 
cación” de Dios (personatus Deus). 

En toda esta especulación, Servet estaba yendo más allá delos relatos de 
la Natividad que olrecen los evangelios, más allá del prólogo de San Juan, 
más allá de la declaración paulina de que Cristo lue el primogénito, engen- 
drado antes de todas las creaturas, y más allá del pasaje de San Juan en que 
se alirma que Cristo estaba ya presente antes de que se echaran los cimientos 
del mundo, y llegaba a declarar que el Mesías había nacidoab aeterno. A la 
idea de hombre -decía-- pertenecen esencialmente la mente, el espíritu de 
sustancia. Por consiguiente, la totalidad de Cristo Hombre tiene que haber 
estad o presente desde el principio en la mente de Dios. 

Servet afirmaba lo anterior en términos paralelos: habia habido 1res 
fases en el descendimiento cristológico y en li consiguiente deificación 
del mundo y “mundificación” de Dios: Cristo fue filius personalis en la 
manifestación de Dios a través de la alianza, fitius realis en la encarnación, 
y, a partir de su resurrección y glorificación, filius futurus, % el juez que 
un día ejecutará su jnicio, 

Respecto al primero, Servet podía decir que Cristo era a la omniformi- 
dad de Dios, es decir, a sn esencia omnipresente y a la vez trascendenae, lo 
que era Elohim a Jehová. Al igual que el rostro (vudtus) de Elohim, la 
persona de Cristo era más que una imagen. Cristo(Elohim) no era sólo el 
semblante representativo de Dios; era también el creador y el modelo del 
orden creado. 

Más aún: Servet creía haber “resuelto” el problema de por qué fue el 
Verbo de Dios, y no el Espíritu de Dios, el que se encarnó como filis realis. 
Remitiéndose de nuevo al uso hebreo, señalaba que el Espíritu es interior, 
mientras que la Palabra es compatible con la visibilidad, el movimiento y la 
vitalidad de un cuerpo humano. 

En cuanto a la continua pero invisihle efusión del Espíritu de Dios, 
Servet era consciente de ella en todas partes como la mundificación de la 
substantia divina en todas las creaturas, que por lo tanto podían considerarse 
llenas de divinidad. Así, todas las cosas, desde los cuerpos celestes hasta las 
flores más pequeñas, podían mirarse como dioses, ** 

Fue su esfuerzo por mostrar cómo el Espíritu divino se comunicaba al 
hombre y a todas las creaturas lo que hizo a Server emplear la analogía 
médica del espíritu viviente que hay en cada persona, espíritu producido 
por la mezcla de aire inspirado y de sangre que se produce en los pul- 


Ml Una vez más, acuden a la mente las especalaciones no sólo de da Cábala, sino tamisién 
de los paulicianos (cap. x1.1.d). En la Htestítatio, p. 152, cita Server a Hermes Vrismegixto: 
“Pens lux la ona fabricavi, 111 em da onaiibus Disigentera cernmanzas? 

1% Ef. el relato de Calvino en 0€, vol, VIV, col 196, Recnérdese el caso de Cristián 
Entfelder, cap. XiL.e. 
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mones, lo cual constituye la primera declaración impresa de su descu- 
brimiento de la circulación menor o pulmanar de la sangre. Como se 
recordará, esta explicación médica del espíritu-alma era la que hahia tur- 
bado a Calvino en 1534 (cap. xx11.1) cuando escribió su Psychopannychia. 

Según Servet, el Espíritu de Dios está presente de manera especial enla 
regeneración o deificación bautismal para iluminar el entendimiento del 
converso y prepararlo para el segundo sacramento de la iglesia, la partici- 
pación en el cuerpo eucaristico del Verbo encarnado. 

Más cercano en este punto al anabaptista Hofmann que al espiritualista 
Schwenckfeld, Servet concedia una importancia fundamental al alimento 
eucarístico (cap. x1.4) que viene del cuerpo celestial del Verbo que él ado- 
raba, Para el médico Servet, la Cena del Señor era la única manera como 
Diosse hacia tangible en el intervalo que va de la Encarnación al Juicio Final. 
Por ese Dios, visible en la persona del Jesús histórico, audible en la Escritura 
predicada, palpable en el pan eucarístico que comparten los cristianos, 
estaba Servet dispuesto a morir como mártir. 

Hay que añadir que Servet, anabaptista anti-niceno y anti-calcedonio, 
no fue un pacifista. Reconoció expresamente la bondad del estado como 
algo ordenado por Cristo, y legitimó como prerrogativa de los magistrados 
cristianos el castigo de los herejes obstinados o blasfemos con la pena de 
muerte, si bien aconsejó el destierro como más humanitario. Había obser- 
vado antes en una de sus cartas a Calvino, por ejemplo, que San Pablo 
incluye las potestates y los gubernatores en la iglesia (1 Corintios, 12:28), y 
que San Pedro dio muerte a Ananías y Safira mediante una intervención 
divina y con la sanción divina una vez que se vio que eran incorregibles,* 

A lo largo delos interrogatorios, Servet se mostró unas veces impetuoso, 
otras veces malhumorado, otras veces quejumbroso. En varias ocasiones 
pidió que se le cambiara la ropa y que sele aliviara de los insectos parásitos y 
de la indecible incomodidad causada por la humedad y el frio que agrava- 
ban su cólico y su hernia. En su exacerbación, exigió que también Calvino 
fuera encarcelado, con pena de muerte para el uno o para el otro, de 
acuerdo con la ley del talión. Pero el ayuntamiento no le hizo ningún caso. 

Mientras el proceso seguía su curso, los ginebrinos se dirigieron a los 
ministros y magistrados de otras ciudades suizas para pedirles su opinión, y 
todos contestaron que Servet debia ser castigado, la mayoría de ellos sin 
decir de qué manera. Las respuestas de los teólogos suizos fueron bastante 
breves. Los magistrados se mostraban espantados de la conducta y de la 
doctrina de Servet según se les habían descrito; pero, como las sutilezas 
doctrinales estaban por encima de sus emtendederas, dejaban que de los 
detalles se ocuparan los ministros. La actitud del clero de Schaffhausen 
puede tomarse como típica: “No dudamos de que vosotros, prudentes como 
sois, reprimiréis sus audacias, para que el cáncer de sus blasfemias no 
contamine a los miembros de Cristo.” $5 Bullinger, el reformador de Zu- 
rich, aconsejó concretamente la pena de muerte. Los ministros de Berna 


5 Carta sin Jecha, en OC, vol VIH, col. 708, 
$8 OC, vol. VHH, col, 810, 
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contestaron con un largo documento escrito en alemán, definiendo bajo 
doce encabezados los errores del hereje.*? La condena de la doctrina de 
Servet fue unánime entre los protestantes magisteriales, lo cual convertía el 
castigo casi en una acción de la Confederación, pues no hace falta decir que 
los cantones católicos hubieran estado de acuerdo no sólo con Lyon, sino 
también con Ginebra, Las respuestas uniformes de los cantones protestan- 
tes hicieron prácticamente imposible que Ginebra decidiera otra cosa quela 
pena capital, aun en caso de que no hubiera sido tal su deseo, El fiscal 
Claudio Rigot (que pertenecía, por cierto, al partido de los libertinos) acusó 
a Servet de trastornar el orden social, de llevar una vida disoluta y de tener 
afinidad con los judíos y los turcos, 

Muchas personas particulares se mostraron afligidas ante las medidas 
que estaban a punto de tomarse contra Servet, por lomucho quese parecían 
a la conducta de la Inquisición. Así, contra el cado general de las comuni- 
caciones oficiales llegadas a Ginebra se destaca muy positivamente la carta 
del espiritualizante David Joris (cap. xix.1), que llevaba a la sazón una 
cómoda vida en Basilea, pero que tuvo el valor de decirles a los magistrados 
y teólogos de Ginebra, en una carta anónima, escrita en cuanto “miembro 
del cuerpo de Cristo”, lo que pensaba de su manera de proceder. Les 
preguntaba, con mucha intención, si la profecía de Jesús: “Os echarán de las 
sinagogas... [y] cualquiera que os matare pensará que hace servicio a Dios” 
Quan, 16:2) se aplicaba “a quienes infligen las penas o a quienes las sm- 
fren”. No se sabe si ese elocuente llamado % a los magistrados ginebrinos 
en que Joris les pide "no cometer el pecado contra el Espiritu Santo” y 
“no ponerse al lado de los escribas y fariseos y de Pilato contra el ungido 
de Dios” llegó a manos de las autoridades. 

Después de muchas discusiones y muchos vituperios mutuos, el tribunal 
encontró a Servet, el 26 de octubre de 1553, culpable de anti-trinitarismo y 
de anabaptismo, y, de acuerdo con lo estatuido en el Código de Justiniano, 
lo condenó a morir en la hoguera. Los demás puntos debatidos durante el 
proceso -el panteísmo, el psicopaniquismo, la doctrina de la carne celestial 
de Cristo, los errores de Servet acerca de la Tierra Santa (dela que decía que 
era en parte un desierto inútil) y sus supuestos delitos morales- no se 
mencionan en la sentencia. Tampoco se dice nada de la conspiración polí- 
tica. Servet fue condenado como anabaptista y neo-samosatense. 

Calvino interpuso una petición para que la hoguera se cambiara por 
otro método menos cruel, pero la sentencia no fue alterada. Farel, encar- 
gado de conducir a Servet al lugar de la ejecución (en Champel, extramuros 
de Ginebra), lo instaba a abjurar, pero Servet rechazó todas las invitaciones 
a repudiar su teología y a salvar así su vida. Sus últimas palabras, en la 
hoguera, fueron: "¡Oh Jesús, Hijo del Dios eterno, ten piedad de mí!” Hasta 
el último instante se mantuvo firme en su fe, negándose a atribuir la 
eternidad a la persona de Jesucristo, el Hijo. 


87 ibid, cols. 81135. 
$$ Traducido por Roland H. Baimon, Concerning Heretics, Nueva York, 1035 (flecords af 
Civilization, Sources and Studies, XXID, pp. 305-809. 
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CaAmiLO RENATO, el Renacido, al igual que muchos de sus compatriotas en 
la tierra del Renacimiento, había suspirado, según se recordará (cap. XXiL 
1), por el regreso de la Edad de Oro “bajo los benignos auspicios de Cristo” 
en las tierras de la Relorma y de la Restauración. Para todos los evangéli- 
cos italianos que rompieron con la iglesia católica romana, la gran doctri- 
na liberadora había sido la enunciada, como un sonoro toque de clarín, 
por Lutero, Al resonar más allá de los Alpes, el mensaje de Lutero podía 
condensarse en esta frase: los elegidos están predestinados a la salvación 
manifiesta en su fe. En el contexto italiano, sin el respaldo de ninguna 
magistratura, ni de tipo principesco ni de tipo cantonal, el luteranismo 
adquirió rápidamente, según hemos visto, un carácter radical. No tardó, 
por ejemplo, en contagiarse de sacramentarismo, tal como ocurrió en Suiza, 
y cuando Calvino sucedió a Lutero imponiendo una dirección majestuosa e 
imperiosa al conjunto ecuménico de la causa protestante, los alianos, 
generalmente a través del territorio semi-evangélico, tolerante y plurilin- 
gúe de las Tres Ligas, gravitaron hacia la Confederación suiza y, con 
particular Jascinación, hacia la ciudad de Ginebra. Estas palabras de un 
emigrado, dirigidasindircctamenteaCalvino, expresan el sentir de muchos: 


Yo, que he viajado a paises remotos y que he vivido entre distintos pueblos por la 

Palabra de Dios, he elegido entre 20das vuestra iglesia, y esto no por ojra razón 
ue por la posibilidad de conocer y de oír personalmente al señor Calvino, cuya 
ama he tenido hasta ahora en la mayor reverencia! 


La congregación italiana de Ginebra, que era particularmente nume- 
rosa, se distinguía por la calidad y el entusiasmo de sus miembros, pero 
también, desde el punto de vista de Calvino, por su demasiada independen- 
cia en materias de doctrina y de disciplina. Sele había asignado al principio 
una de las capillas de la iglesia de San Pedro. Este local no tardó en ser in- 
suficiente, y entonces los refugiados y los mercaderes residentes que esta- 
ban en favor de la Reforma lograron que se les cediera la iglesia de Santa 
Magdalena, Su director era Galeazzo Caracciolo, marqués de Vico, natural 
de Nápoles, que había sido tocado por el espíritu valdesiano, y el más 
importante de sus pastores era el conde Celso Martinenghi, ex-canónigo de 
la basílica de San juan de Letrán, Los impulsivos y fervorosos refugiados se 
reunían no sólo para celebrar el cuko dominical, sino también, entre se- 
mana, para estudiar la Biblia y para debatir sobre cuestiones teológicas. 

En octubre de 1558, los miembros de la comunidad protestante de 
Ginebra y de otras zonas de la diáspora quedaron estupefactos por la 
manera como Calvino había tratado a Servet. Algunos de sus portavoces 


1 juan Valentín Geniile, en OC, vol. 1X, col. $99, 
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más radicales tuvieron el valor de reprobar al perpetrador del más ho- 
rrendo auto de fe del protestantismo magisterial. 

En su Carmen latino de 357 versos, Camilo Renato lloró el melancólico 
destino de los cristianos evangélicos de Italia que, con espanto indecible, 
contemplaban un poste envuelto en llamas allí donde habían creído encon- 
trar un puerto seguro (cap. xx11.3), y censuró abiertamente a Calvino porsu 
presunción de superar o perfeccionar los métodos de Jesucristo, que estuvo 
siempre dispuesto a buscar a los descarriados, que supo hallar el bien en los 
pecadores, así como la hipocresía en los justos, y que, sobre todo, dio 
instrucciones muy precisas acerca de la triple amonestación (Mateo, 18:15. 
18) y, en el caso del muchacho que sufria de frenesí o de epilepsia (Lucas, 
9:38-42), reprendió a sus propios discípulos por haber desahuciadoal joven 
enfermo y a su afligido y desesperado padre, aprovechando la ocasión para 
instruirlos y mostrarles cómo hay dolencias del espiritu o del cuerpo que no 
presen curarse sino por la oración y el amor. A pesar de su pretensión de 
taber renovado el cristianismo apostólico -decía Camilo Renato-, el re- 
formador de Ginebra había llegado también mucho más lejos que San 
Pablo, pues incluso para los más escandalosos pecadores de Corinto el 
apóstol no recomendaba otra cosa que la excomunión. El Carmen termina 
con un llamado a todos los demás reformadores suizos para que sean 
médicos espirituales, profetas valientes en contra del mal y predicadores 
magnánimos de la fraternidad cristiana, a imitación de Dios en su justicia y 
de Cristo en $u amorosa mansedumbre, en vezde convertirse en inquisido- 
res y verdugos, tan malvados como los esbirros del Anticristo. 

Otra obra mucho más renombrada, y de mayor influencia en los años 
subsiguientes, compuesta asimismo como reacción a la muerte de Servet, 
fue la que apareció bajo pseudónimo en Basilea, en 1554, con el título De 
haereticis an sint persequendi. La estudiaremos luego, entre las obras de 
Sebastián Castellion (cap. xx1v.2.b). Si el poema de Camilo Renato pedía 
apasionadamente benignidad y longanimidad cristianas de parte de los 
capitanes de la iglesia reformada, el libro de Castellion, antología de textos 
patristicos y contemporáneos en contra de la coerción de conciencia, consti- 
tuía un alegato en pro de una política de amplia tolerancia. Pero ni el poema 
ni la antología se declaraban abiertamente en favor delos puntos doctrina- 
les concretos que habían motivado la condena de Servet. 

_ En cambio, la Apología pro Michaele Serveto, firmada también con un 
pseudónimo en este caso, el de Alphonsus Lyncurius Tarraconensis-, 
fue no sólo un alegato en pro de la tolerancia, sino, a la vez, un llamado 
al humanitarismo en el trato con los recalcitrantes, un enérgico ataque a 
las pretendidas bases legales del proceso mismo y una aceptación inequi- 
voca de las doctrinas condenadas de Servet acerca de la Trinidad. 

En toda la extensión de la diáspora italiana, poemas, apologías, antolo- 
gías y otros materiales bogaron durante algún tiempo después de 1553 
como restos flotantes sobre las crecientes olas de desesperación ante lo que 
estos italianos sentían como el naufragio de la iglesia reformada bajo su 
inexorable piloto, Calvino. 
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E. LARELACIÓN ENTRE ANABAPTISMO Y ANTI-TRINITARISMO . 


Antes de emprender cualquier análisis de la índole de estos materiales, 
tenemos que hacer una pausa para ofrecer una generalización introducto- 
ria en torno a la siguiente pregunta: por qué, en contraste con lps radicales 
germánicos, los italianos, incluso en el caso de los que fueron también 
técnicamente anabaptistas, no cargaron el acento en la recuperación del 
bautismo de los creyentes, sino más bien en la restitución de un Cristo 
humano.y bondadoso, y llegaron así a la disolución de la doctrina de la 
Trinidad, que a lo largo de los siglos, según ellos, había inmovilizado la 
misericordia de Diosdentro del rígido casco de una formulación dogmática. 

Los más radicales de los evangélicos conventiculares italianos, a quienes 
de manera indiscriminada se aplicaba el mote de anabaptistas, y que hasta 
cierto punto habían heredado la organización y los hábitos familiares de los 
valdenses no protestantizados (cap. xxi. 1), tenían no poco del carácter de 
los anabaptistas germánicos. Pero, a diferencia de los que vivían al norte 
de los Alpes, los radicales italianos abrazaban la doctrina protestante de la 
predestinación, si bien enderezándola en una dirección potencialmente 
universalista. Verdad es que, en resumidas cuentas, hubo en italia varios 
auténticos anabaptistas sostenedores del libre albedrío, como los mártires 
hutteritas de Venecia que ya hemos mencionado(cap. xx11.4). Sin embargo, 
aun estando vinculado con el principio doctrinal imperante de la predesti- 
nación a la fe, y con el efecto espiritualizante de este a sólo en 
contados casos llegó a ser el rebautismo una marca distintiva de los evangéli- 
cos radicales italianos, así de los que se quedaron en la peninsula como de los 
que se unieron a la diáspora. 

En tierras de Italia, el rebautismo no pudo haber sido nunca un requisito 
edesiológicamente constitutivo: en un contexto católico tan suelto -zurcido 
de jurisdicciones diocesanas, monásticas, principescas y cívicas, impreg- 
nado de espiritu renacentista y acostumbrado, desde largo tiempo atrás, 
a expresiones sectarias de cristianismo tanto entre los intelectuales como 
en las clases bajas-, los disidentes italianos estaban rodeados de tantos 
católicos puramente nominales, que no tenían necesidad de señalarse a sí 
mismos por el acto del bautismo de los creyentes, El simple hecho de 
unirse a un circulo de lectores y de enérgicos exhortadores era perfecta- 
mente suficiente como acción constitutiva. En cambio, el anabaptismo 
“clásico” (germánico) tenia que reaccionar contra una iglesia territorial 
predestinaria y solafideista, o bien contra la vieja iglesia católica encarni- 
zadamente defendida por los príncipes de la casa de Habsburgo y por las 
ligas católicas. Los evangélicos radicales italianos, surgidos de una situa- 
ción que hasta 1542 fue sólo lánguidamente católica, pues eran tiempos 
en que la iglesia estaba apenas congregando poco a poco sus fuerzas para 
emprender la contraofensiva, eran, desde luego, conscientemente anti- 
pedobaptistas a causa de la importancia primordial que daban a la fe 
explícita; pero estos radicales no hubieran podido hacer del bautismo de 
los adultos el signo distintivo de su ruptura con el “Anticristo”. . 
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“Tampoco en el caso de los radicales italianos que huyeron al destierro 
pudo convertirse el rebautismo, sin más, en una marca distintiva. Su insis- 
tencia en la predestinación a la feimpedia a la mayor parte de ellos cargar el 
acento sobre ninguna acción que simbolizara una regeneración moral ba- 
sada en el libre albedrío. En consecuencia, cuando estos italianos liberados 
entraban en territorio suizo, sus impulsos más radicales estaban destinados 
a encontrar expresión, no en el rebautismo, sino más bien en el anti-trini- 
tarismo. Como refugiados que eran, se distinguian ya de los fieles de sus 
países adoptivos por el habla y por el acento teológico que traían. El 
rebautismo de estos refugiados, ya organizados aquí y allá en congregacio- 
nes de habla italiana creadas en territorios extranjeros (de habla francesa o 
alemana), no pudo tener nunca lasignificación programática que tenía para 
los radicales germánicos en las ciudades y en las parroquias de donde 
eran nativos. 

Habia, sin embargo, algo común al impulso anabaptista germánico y 
al impulso anti-trinitario italiano: su pacifismo radical, en imitación de 
Cristo y de las costumbres de los cristianos primitivos. A semejanza de los 
anabaptistas evangélicos alemanes, casi todos los evangélicos italianos los 
valdenses protestantizados y los protestantes conservadores lo nismo que 
los radicales- eran enemigos de la guerra, de la pena de muérte y de la 
cuerción en el terreno de la conciencia. Su ideal era la separación de la 
iglesia y el estado, o por lo menos la libertad de conciencia y la supresión 
de los métodos violentos en materia de religión. 

Se comprende, pues, que en octubre de 1553 los evangélicos radicales 
italianos hayan sentido instintivamente que su compromiso moral más ur- 
gente era atacar una implicación eclesiástico-política coercitiva de la doc- 
trina de la Trinidad en el contexto del protestantismo magisterial suizo. 
Aunque su indignación y preocupación ante lo que ellos veian como una 
connivencia personalmente vengativa de Calvino en la muerte de Servet 
tenía como fundamento primordial su entrañable convicción de la necesi- 
dad de la tolerancia religiosa, el hecho de que Calvino mismo hubiera 
conectado en alguna forma la autoridad religioso-política que tenía en 
Ginebra con la formulación “constantiniana” de la doctrina de la Trinidad 
indujo a los radicales italianos a abrazar decididamente na u otra Forma 
de anti-trinitarismo. 

En consecuencia, al emprender la ofensiva contra el eclesiasticismo 
inquisitorial en su nuevo ropaje protestante, el blanco que inmediatamente 
se les ofrecia estaba marcado por el propio Calvino, que afirmaba que el 
Dios del Viejo Testamento es el mismo Dios uno y trino de los credos. Más 
explícito desde este punto de vista que los padres del Concilio de Nicea, 
Calvino sostenía que cada vez que se nombra al Padre en las Escrituras, 
también es mencionado implícitamente el Hijo, consustancial al Padre, y 
severo como el Padre; y que, por lotanto, no hay diferencia esencial entre la 
revelación del Antiguo Testamento y la del Nuevo. Una de las consecuen- 
cias práciicas de la equivalencia así postulada era que la república cristiana 
-como en su tiempo la hebraica- está ordenada y regida con la sanción plena 
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del Dios trino y uno. Esta última aseveración consternaba particularmente a 
los evangélicos italianos, por la contradicción que veían entre la incesante 
preocupación de Calvino por apartar la iglesia reformada de Cristo del 
control de los magistrados ginebrinos y al mismo tiempo su msistencia 
teológica en el papel cristiano y en la vocación cristiana de esos mismos 
magistrados. , 

Aunque muchos radicales italianos eran hombres bien educados —abo- 
gados, médicos, antiguos clérigos, y hombres notables por su sangre O 
su fortuna—, no podian compartir la convicción de Calvino, tan sutil y tan 
profundamente bíblica, de que los estados cristianos estaban ordenados y 
sostenidos por el Dios trino y uno no sólo para la represión de los pecadores 
entre los elegidos, sino también para la protección y aprobación de los 
civicamente virtuosos entre los réprobos (1). Asi, cuando Calvino, movido 
porsu preocupación religioso-politica, quedó inexorablemente convencido 
de que el descarado “réprobo” español era también un criminal porque 
amenazaba da base y la saución irinitarias de la magistratura cristiana, 105 
radicales italianos vieron con toda claridad que, para salvaguardar su con- 
ciencia cristiana y para proteger a los miembros de las iglesias reformadas 
de Cristo contra persecnciones emprendidas en nombre de Cristo, su único 
recurso era dedicarse a desmantelar la doctrina de la Trinidad. Calvino, 
según veian ellos, estaba sancionande sti conducta con la antoridad 
de un Cristo de cuya figura había borrado todos los rasgos del Hijo del 
Hombre que padeció por la humanidad y le otorgó su perdón. Por lotanto, 
era preciso liberar al Hijo de esas formulaciones dogmáticas que ellos veían 
como un despiadado tornillo de hierro: tal era, para ellos, el mejor mediode 
garantizar la independencia de los devotos de Cristo. Asi, pues, la simplif- 
cación de la doctrina de la Trinidad estaba destinada a cumplir, para los 
radicales italianos, más o menos las mismas funciones religioso-políticas que 
la insistencia en el bautismo de los creyentes cumplía entre los radicales 
alemanes. 

Al establecer una distinción entre el Padre judicial, creador del universo 
y ordenador de la ley y de la vida civil, y el Hijo redentor, y al afirmar la 
subordinación de Cristo, el Hijo, alterando de ese modo la formulación 
niceno-ginebrina. los evangélicos radicales italianos, sin salirse del contexto 
d el predestinarismo y solafideísmo protestante, trataban de salvaguardar la 
libertad de conciencia, conseguir la supresión de los medios coercitivos en 
materias de religión, fomentar la fraternidad cristiana y recuperar todas las 
demás instituciones y costumbres apostólicas por las cuales estaban lu- 
chando los radicales germánicos con su insistencia en el bautismo de los 
creyentes, en el libre albedrio y en la santificación. 

El anabaptismo germánico, basado en la libertad de la voluntad hu- 
mana, y el anticrinitarismo italiano, basado en una elección divina inclusiva 
y sólo incidentalmente inclinado a la práctica del rebautismo de los aduitos, 
tenian, pues, un motivo fundamental en común, a saber, la necesidad de 
distinguir entre el Viejo y el Nuevo Testamentos, de devolverle al segundo 
toda su preeminencia y de restaurar la comunidad cristiana de los tiempos 
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apostólicos, basada en la fe y ajena a todos los medios violentos. Pero al 
establecer esa separación entre las dos alianzas, al hacerla distinción entre el 
Padre y el Hijo y al subordinar en seguida el Hijo al Padre, los evangélicos 
radicales italianos no tardaron en encontrarse a sí mismos atribuyendo al 
Padre los rasgos y algunas de las funciones del Hijo, y, en la etapa final de 
esta revisión de la doctrina de la Trinidad, no tardarían en encontrarse 
rebajando al Hijo al nivel de los simples profetas (aunque ciertamente el 
más grande de todos), borrando así una vez más, con ese teísmo ético 
generalizado, la diferencia entre la Vieja Alianza y la Nueva. 
Naturalmente, este desplazamiento alteraba a su vez la doctrina de la 
redención. Bajo la influencia de Juan de Valdés, hacía ya tiempo que 
muchos evangélicos italianos habían venido a ver en la crucifixión de Cristo, 
no un sacrificio para apaciguar o indemnizar a un Cobemnante exigente, 
ni tampoco una transacción penal cósmica llevada a cabo por Dios mismo 
para asegurarle al hombre pecador una justificación simbólica, sino la 
demostración (o revelación) del amor perdonante y re-generante de Dios 
Padre y de Dios Hijo, expresado por Cristo para bien dela humanidad caída 
y perdida, Así, comenzando dentro del marco del predestinarismo y avan- 
zando desde allí hasta hacer de Cristo el subordinado de Dios (Padre), los 
radicales italianos, en su anti-trinitarismo, se acercaban a la visión a qué por 
su lado habían llegado los radicales del norte. Los anabaptistas sostenedores 
del libre albedrío, como Denck, con el bautismo de los creyentes y la alianza 
de la buena conciencia con Dios, y los espiritualistas, como Schwenckfeld o 
Franck, con la penetración contemplativa del yo hasta el punto en que el 
espíritu interior se siente identificado con la Palabra de Dios, habían expe- 
rimentado igualmente el mismo amor perdonador de Dios por el hombre 
que Valdés había encontrado en su interpretación de la venida de Cristo. 
En el curso de los capitulos siguientes se va a ver cómo dentro del 
anabaptismo, del espiritualismo y particularmente del racionalismo evangé- 
lico se fue creando, en forma más o menos visible, una fuerte presión para 
rearticular el coocepto de salvación y más concretamente el de redención, de 
tal manera que acabó por llegarse a una ruptura respecto de la teoría de San 
Anselmo e incluso de la teoría patristica, El De Jesu Christo servatore de Fausto 
Socino (cap. XX1X.7), escrito en 1578, o sea al finalizar el periodo que aqui 
consideramos, puede verse, en verdad, como la formulación concreta de 
algo que muchos de los representantes de la Reforma Radical habían estado 
buscando a tientas a lo largo de medio siglo. 
En resumen, la adhesión a la doctrina de la predestinación cumplió para 
los radicales italianos casi exactamente las mismas funciones que la doctrina 
de la Palabra interior o del Cristo interior cumplió para los espiritualistas 
alemanes, y las mismas que la doctrina de la supresión de la culpa original 
por la muerte de Cristo en el Calvario cumplió para los anabaptistas alema» 
nes. En otras palabras, los tres grupos se hallaban más o menos liberados de 
la necesidad de ocuparse de la justificación, la santificación y en consecuen- 
cia la salvación personal al relerirse a un acontecimiento histórico, la expia- 
ción o sacrificio propiciatorio de justicia realizada Los reformadores pro- 
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testantes clásicos, al rechazar laidea de una cadenaad infinitum de sacrificios 
litúrgicos o actos imitativos dela expiación de la cruzen el altar eucarístico, y 
al polemizar contra el elaborado sistema de justificación por las obras 
relacionado con la misa, habían estado tratando de expresar algo que los 
radicales tomaban ya por supuesto en su completa ruptura con el pasado 
católica, los italianos co su confianza en la elección, y los alemanes con su 
afirmación del sufrimiento imitativo simbolizado en el bautismo de los 
creyentes. Toda su estructura teológica se levantaba, de hecho, sobre estos 
cimientos, ocultos para ellos mismos al igual que para otros. Á consecuencia 
de ello, cuando los radicales -anabaptistas, espiritualistas o racionalistas- 
llegaron al momento de formular una doctrina (nueva) de la redención, 
como la expiación forense de justicia realizada o sacrificio vicario era algo tan 
remoto no sólo históricamente, sino también psicológicamente, lo que hicie- 
ron fue hablar de una redención “experiencial”, o sea que formularon, en 
realidad, una doctrina de divinización progresiva, y este concepto de divini- 
zación equivalía a espiritualización, o sufrimiento redentor, o imitación 
divina, o santificación demostrable, o perfeccionismo. 

Era necesaria una generalización como esta que hemos hecho acerca del 
punto central de la teología cristiana para hacer inteligibles las especulacio- 
nes y rarezas trinitarias y cristológicas de la Reforma Radical en su con- 
junto, y, más dentro del asunto del presente capítulo, para ver algún sentido 
en los inquietos movimientos y en los trágicos choques de los evangélicos 
radicales refugiados de ltalia que se fueron desparramando en una vasta 
diáspora, desde la Inglaterra de Eduardo hasta la Polonia delos Jagellones y 
la Transilvania amenazada por la sombra de Solimán el Magnífico, y cuya 
evolución teológica hizo de ellos, muchas veces, unitarios explícitos. 


2. Los RACIONALISTAS EVANGÉLICOS ITALIANOS EN LA DIÁSPORA 


Tiene que haber habido entre los racionalistas italianos una dosis conside- 
rable de sentimiento servetiano mucho antes de que el nombre del español 
anti-niceno estuviera en labios de todo el mundo, a raíz de su ejecución en 
el otoño de 1553. Hemos visto (cap. xx11.2.c) con qué prontitud el sínodo 
anabaptista celebrado en Venecia en 1550 adoptó acerca de las tesis cristo- 
lógicas y dela doctrina de la Trinidad una posición extrema, que iba mucho 
más allá de cuanto Servet había dicho. En el mes de julio que precedió a la 
fatídica llegada de Servet a Ginebra, Pablo Gaddi escribía a Calvino una 
carta en que le decía que la teología de “ese hombre orgulloso y diabólico”*se 
estaba difundiendo de manera alarmante en los Grisones y en la halia 
septentrional.* Dos años después de la ejecución de Servet, le será posible a 
Guillermo Postel (cap. xx1.2.d) hablar del número considerable de firmes 
seguidores del hereje español en Venecia.? 


1 Carta de Gaddi 2 Calvino (Zurich, 23 de julio.de 1558), en OC, vol. XIV, núm. 1763. 
A La Apolegía pro Servo Villanevano de Postel está ocupada en muy buena medida por 
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De cualquier modo, varios racionalistas italianos, a la hora de repudiara 
Calvino por su falta de hiniunidad y por su poco apostólica conducta, 


estaban dispuestos, en algunos casos, a defender las doctrinas mismas de 
Miguel Servet. 


a) Mateo Gribaldi 


Mateo Gribakdi Mota (1506-1564),* catedrático de derecho dvil en Padua, 
se hallaba de vacaciones en territoriode Berna-en Farges, propiedad que le 
venia por la dote de su esposa- durante el proceso de Servet. Fue uno de los 
primeros que declararon que la ejecución de Servet era una mancha indele- 
ble que habia caido sohre la Reforma, y que la pena de muerte no se 
justificaba nunca en casos de divergencia de opiniones religiosas. Como 
señor del castillo de Farges en Cex,5 pudo convertir su residencia veraniega 
en 11m asilo para anti-trinitarios, Tenemos, pues, que ocuparnos de él con 
cierto detalle. 

Gribaldi, natural de Chieri, en el Piamonte, habia hecho una brillante 
carrera como experto en derecho civil, y habia ilustrado sucesivamente las 
facultades de Perugia, Toulouse, Valence y Grenoble, entre 1585 y 1545. 
Durante su estancia en Valence publicó su De methodo el ratione studendi 
(1541), manual de derecho civil que gozó de mucha fama. En 1542, ha- 
llándose en Grenoble, se hubia convertido ya al protestantismo y, aunque 
seguia asistiendo a misa, estaba en correspondencia con Pedro Viret y 
posiblemente con el propio Calvino.£ Despedido por la universidad (se- 
gún se dijo, a causa de la falta de fondos), no parece haber ocupado otra 
cátedra hasta el año de 1548, en que fue llamado a Padua. Durante este 
periodo puede haber desempeñado alguin actividad en el conventícnlo 
radical que, según la tradición sociniana, existia en Vicenza hacia 1546 
letap. xx. 2). 

En la universidad de Padua, Gribaldi se atrajo gran número de seguido- 
res entre los estudiantes, y s1 nombre quedó asociado con el "luteranismo” 
que profesaban muchos de ellos, especialmente los de origen alemán o 
suizo. Los estudiantes de Padua, que sumaban más de seis mil, constituían 
tota una potencia por sí mismos: Hevaban a cabo ejercicios militares, le 


expusiciones de sas propias ideas: sy 1coria de la Trinidad (en da cual dissingue da potentía, da 
sapientia y laclementia), su visión del alma universal, la restauración de odas das cosas através de 
la regeneración, y el papel de la Madre Juana, la anciana caritativa de Venecia, como la virgen 
redentora, coordenada con el principio masculino incorporado en Cristo. Esa apología fue 
publicada por]. 4. von Moshcim, Vresurh einer vellsaindigen und npartheyischon and grándiichon 
Ketrergeschichóo, Helmstadt, 1748, pp. 466.499, 

% La biográfica básica sigue siendo la de Francesco Ruffini, dor. cit., pp, 45-128, 

% Gex, localidad sometida enn tiempo a los duques de Saboya, Tue conquistada por Berna 
en 1536, Cedida en 1601 a Francia, lorma parte actualmente del departamento de Aín. 

2 El nicodemismo de Gribaldi en esta época quedó demosirado por Alain Dufour, “Deux 
letires nédites de Pierre Virel" Renedo Théologic el de Philosophie, 3serie, X1(4961), 222.235. 

7 Church. op. ef, pp. 170-171. Gribaldi fue mencionado como miembro de los “collegia 
Vicentiae” por MandÉ, en en confesión de 1552. 
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mandaban embajadas al dogo de Venecia y estaban siempre prontos a 
defender las libertades universitarias. Poco después de su llegada a Padua, 
Gribaldi fue testigo, junto con el obispo Pedro Pablo Vergerio, de los 
tormentos de conciencia que sufrió en sn lecho de muerte otro protestante 
nmiversitario, Francisco Spiera, escena que parece haber contribuido mu- 
cho a la decisión de Vergerio de deponer el báculo episcopal y pasarse 
abiertamente a las filas de la Reforma. La publicación de sus dos relaciones 
delos últimos momentos de Spiera, levada a cabo por Curione en Basilea, 
amplió el comacto de Gribaldi con los italianos desterrados. * Desde Basi- 
lea, por olra parte, comenzó a recibir cartas de Lelio Secino, hija de su 
colega Muriano? 

Las 1endencias y sentimientos radicales acerca de la tolerancia reli- 
jrosa qne pudieron haberle venida a Gribaldi.de todas estas frentes no 

egaron a su expresión plena y abierta sino con ocasión del proceso de 
Servet. Dirante sus vacaciones en el castillo de Farges, ciernanmente debe 
haberse interesado, en cuimto jurisperito civil, en la utilización ad hoc que 
contra el médico español se hacia en la vecina Ginebra de las penalidades 
decretadas en el código de Justiniano para reprimir el rebamusimo. En 
septiembre, o sea algimas semanas antes de la ejecsición, escribió sobre el 
ásinto a “los hermanos de Viecuza”. 

En ese mismo mes, en su camino de regreso a Padua, Gribaldi se detuvo 
en Ginebra para interceder por Servet ante Calvino,*? el cual se negó a 
recibirlo. Fue éste el primero de los tres intercambios conocidos entre los 
dos juristas de mentalidad teológica. A partir de ese momento, según 
parece, Gribaldi no sólo censnró públicamente el proceso, sino qne ade- 
más comcuzó a declarar que uo veía nada crróneo en los puntos de vista 
de Mignel Servet.** 

En Padua, dinrante los meses siguientes, Gribaldi se dedicó a elaborar 
sus formulaciones trinitarias. De manos de Pedro Perna recibiá como obse- 
quio un ejemplar del De Trinitatis erroribus de Servet, y estuvo conversando 
sobre la doctrina de la Trinidad con Lelio Socino, que durante un par de 
meses vivió alojado en su casa. Las expresianes anti-trinitarias del propio 
Lelio parecen datar de la ¿poca inmediatamente siguiente a su estancia en 
Padua. Poco después, Gribaldi comenzaria a hacer declaraciones públicas 
en favor de Servet. 

En septiembre de 1554, casi a un año de distancia de la ejecución de 
Servet, Gribaldi estuvo de nuevo en Ginebra y, según su costumbre, asistió a 
los servicios religiosos de la congregación italiana, bajo el ministerio de Cel- 
so Martinenghi. Sns compatriotas lo incitaron a exponer sis opiniones 


28 $ Francisci Spierar Civitatudani horrendas casus ..., Basilica, 1549/30. TL Kaaiter, ep. cll., pp. 
9 y 207. 


9 Mantharl Gribaidi el Basilil Amerdackii ad Bonifación Basilit patrea Amerbachiton Epistolas 
Patavinae, Basilea, 1922. . 
18 Calvino, OC, vol. XVI, 12m, 2623, col. 464. 


12 Esto es, por lo menos, lo que asegura un simpatizante suyo: Castellion, Contra libellusn 
Calvini, tado por Ruffini, loc. cit., p. 61. 
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triadológicas y a asentarlas luego por escrito. Esta especie de manifiesto "A 
los hermanos italianos” 12 fue, de modo indirecto, una segunda confronta- 
ción con Calvino, cuya severa presencia se hacía sentir en toda la ciudad. 
Gribaldi se habla esforzado en utilizar el lenguaje ortodoxo, pero el resul- 
tado no es ciertamente ortodoxo. Habla de una Trinidad "monarquiana”, 
comparable a la unidad constituida por tres apóstoles Pedro, Pablo y 
Apolo- cuyo apostolado es uno solo, y cita para ese objeto, poniéndolos el 
uno al lado del otro, el textode San Pablo "Qui plantat [Paulus] et qui rigat 
[Apollo] unum sunt” (1 Corintios, 3:8) y el del evangelio de San Juan (10:30), 
"Ego (Filius] et Pater unum sumus”. Soslayando todavía el problema, se 
muestra de acuerdo en decir que el Padre y el Hijo son "due cose substan- 
tiali”, o induso "due hypostasi realmente et veramente distinte”, pero se 
cuida de utilizar el adjetivo "consustancial”, que sería el técnicamente ade- 
cuado para denotar la unidad esencial. En vez de eso, declara: "Non posso 
col mio intelletto capire senon do [due] dei, Puno existente da Paltro.” No se 
puede aceptar -dice- que, "in concreto et in individuo, uno sia tre et tre 
uno”, pues es una proposición irracional. Y, de hecho, Gribaldi acaba por 
exponer una doctrina triteísta, o diteísta, mejor dicho, pues casi no men- 
ciona para nada a la tercera Persona. La unidad del Padre y el Hijo consiste 
sólo, según él, en la"potencia”, la "sabiduría” y la "calidad de divinidad” que 
comparten. 

Estas opiniones, combinadas con los celos de los colegas y las presiones 
cada vez más fuertes de la Inquisición, obligaron finalmente a Gribaldi a 
trasladarse otra vez a Padua a comienzos de 1555. Vergerio, que había 
abrazado la causa de la Reforma en 1549,13 y con quien Gribaldi había 
hablado libremente en defensa de Servet cuando se detuvo en Chur en 
1553, se encontraba a la sazón en Zurich, desde donde escribió una carta de 
recomendación en favor de Gribaldi al duque Cristóbal, solicitando para él 
una cátedra en la universidad de Túbingen. 

Pero antes de seguir a Gribaldi en sus andanzas, nos es preciso detener- 
nos en la Apología pro Michaele Serveto compuesta en Padua en los primeros 
meses de 1555 y firmada con el pseudónimo de Alphonsus Lyncurius 
Tarraconensis.1* Este Lyncurius, que se hallaba evidentemente muy fami- 
liarizado con las circunstancias de la prisión de Servet en Ginebra, que 
parece haber estado enterado muy directamente de sus planes de viaje de 
Lyon a Venecia, pasando por Ginebra, y de sus intenciones de publicar en 
Venecia un comentario sobre la Biblia hebrea,* y que dice también (en otro 
documento) que Servet no sólo le habló de sus planes respecto a Venecia, 


1* La carta “Fratribus Italis” puede leerse en OC, vol. XV, núm, 2018, Véase también 
Trechsel, Antitrinitarier, 11, Beilage X1, pp. 480-461. 

32 Gribaldi escribió a Calvino una carta de recomendación en favor de Vergerio: OC, val. 
X114, núm. 1394, 

14 Se publica en OC, vol, XV, núm. 1918. 

4% Cf, el prefacio de la Declaratío Jesu Christi de Servet, publicado por $. Kot, “L'Influence 
de Michel Servet....*, en Becker (ed), Autour de Servet el de Castellion, of, cil, p, 113, Y véase 
stipra, Cap. Xt ada altura de la nota 21. 
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sino que además le confió algunos de sus escritos, no es otro que Mateo 
Gribaldi, * 

La Apología se inicia con un examen apasionado y mordaz de todas las 
fallas jurídicas que, según el autor, se cometieron a lo largo del proceso de 
Servet, pero en su mayor parte está consagrada a las cuestiones doctrinales, 
y aqui Eribaldi se muestra un seguidor explicito y total del pensamiento 
servetiano, Afirma de manera vigorosa su convicción de que los protestan- 
tes se han concentrado únicamente en la “cola” del complicado cuerpo 
teológico del catolicismo, ocupándose de cuestiones como “la risa, el pur- 
gatorio, los sacramentos, la penitencia, la satisfacción, los ayunos, la invoca- 
ción de los santos, las imágenes, los votos monásticos, el celibato, el libre 
albedrio y la predestinación” y afirmando que todo ello ha sido corrompido 
al menos parcialmente por el Antúcristo papal, pero se han resistido 
a examinar la “cabeza”, o sean las doctrinas capitales referentes a Dios, a 
Cristo y al Espíritu. Aquí, los tímidos reformadores han adoptado simple- 
mente las formulaciones tradicionales sin examinarlas, sin someterlas a 
crítica. Y sin embargo, por principio de cuentas, la doctrina de la Trinidad 
es blasferna, pues sustituye a Dios Padre, creador de cielos y tierra, por una 
trinitas fernenina. La “Trinidad” es una enúdad imaginaria introducida por 
los griegos y elaborada sobre una base de meras alucinaciones papales, 
una quimera de los escolásticos que no se encontrará en ningún lugar de 
las Escrituras. Servet, de hecho, no se hallaba muy lejos de esto cuando, 
en una conversación referida por Gribaldi, dijo que la Trinidad era 1n 
pario monstruoso de la imaginación, un Cérbero espantable. Este dogma 
es una blasfemia contra Dios Padre, hace de Cristo una caricatura y se 
atreve a juzgar al Espiritu Santo, que es quien juzga todas las cosas y no 
debe ser juzgado por ninguna de ellas, 

Servet no estuvo menos inspirado que Lutero por el Espíritu. La iglesia 
católica, sacudida por las críticas de Lutero, actuó vigorosamente, pero no 
dispuesta a quemarlo, sino más bien a argumentar con él. El Espíritu tal vez 
inspiró también a Zwinglio, el cual, en su extremo sacramentario, se hizo a 
su vez odioso a Lutero. ¿Acaso Lutero se asoció con los principes para urdir 
la ejecución de Zwinglio? No, sino que debatió personalmente los proble- 
rnas en Marburgo. 

De la manera más contraria a la Escritura y al derecho prosigue el 
apologista, Calvino maquinó la muerte de Servet so pretexto de defender 
la Trinidad, pero lo que hizo no fue sino un acto de "venganza personal”, Al 
entregar a Servet a las llamas, Calvino confirmó a los católicos en su disposi- 


1% S, Kot,Íoc, cít., pp. 86-89 y 113-115, atribuyó esta importante obra a Celio Secondo 
Curione, y la atribución fue aceptada por David Pingree en la imroducción a su traducción 
inglesa, en Htalían Reformation Studies, op. cít., pp. 199.200, En la edición original del presente 
libro (Fhe Radical Reformation, Filadelfia, 1962, cap. xxtv, pp. 623-624 y notas 8-16) propuse 
argumentos en favor de da paternidad de Gribaldi. Esos, y otros más, hacían falta para 
robustecer la tesis. Véase ahora Uwe Plath, “Noch cinmal «Lyncurius»: Einige Gedanken zu 
Gribaldi, Curione, Calvin und Servet", 8HR, XXXI (1969), 593-619, cos examen de la 
bibliografía amerior. 
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ción a castigar a los herejes con la hoguera, y entre ellos el concepto de 
“herejes” tenía que ser definido con gran amplitud. ¿Qué case de cristia- 
nismo es ese que “proclama sus buenas nuevas con la hoguera”? ¿Puede la 
Reforma ginebrina pretender que está con ella el Dios que dijo que no 
queria la muerte del pecador, sino que se arrepintiera y siguiera viviendo, y 
que advirtió que, en todo caso, la venganza era suya y no de los hombres? 
Ginebra se ufana de haber restaurado el cristianismo evangélico, pero 
¿dónde están “la humildad, la paciencia, la benignidad, la longanimidad y la 
misericordia del Señor Jesucristo”, que nos ordenó amarnos los unos a los 
otros y orar por los que nos ultrajan y calumnian? ¿Acaso no dio a sus 
seguidores más cercanos la instrucción de esperar el Juicio Final para que 
entonces se hiciera la separación del trigo y la cizaña? En ese cristianismo 
pretendidamente apostólico de Ginebra, ¿dónde están los preceptos y 
ejemplos que nos dejaron los grandes portavoces de la era apostólica, San 
Pablo y San Juan Evangelista, San Ignacio y San treneo? Las enseñanzas de 
estos santos, en todo lo que se refiere al campo de la conducta humana, 
parecen enteramente desconocidas en Ginebra. Hasta los Nerones de la 
historia se horrorizarían si supieran que había cristianos quemando a cris. 
tianos en el circo de la cristiandad. 

Dios no es una sustancia -prosigue Gribaldi, afirmando que sus convic- 
ciones son idénticas a la de Servet-, sino el Creador y el Padre, que enco- 
mendó a su Hijo unigénito la misión de redimir el mundo, y que ha enviado 
su Espíritu para que opere en el corazón de los hombres, haciendo los 
milagros de la conversión de un ladrón, de la iluminación de un ciego y del 
regreso de un pródigo. ¡Que Calvino siga a Camaliel si no puede seguir a 
Cristo y a San Pablo, y que al menos aguarde hasta ver si lo que le parece 
nuevo es o no cosa de Dios! 

La cátedra de Túbingen solicitada por Vergerio para Gribaldi a co- 
mienzos de 1555 se le otorgó inmediatamente, y Gribaldi, en su viaje a 
ese lugar, se detuvo unos días en Zurich, al lado de su amigo Vergerio. 
Sabedor de ello, Bullinger lo obligó a presentar a las autoridades nna 
confesión ortodoxa de fe como condición para permitirle salir de la cin- 
dad.1? Una buena indicación de la eficacia con que Cribaldi expresaba en 
privado sus creencias religiosas cada vez más radicales es el hecho de que 
dos estudiantes polacos residentes a la sazón en Zurich, Pedro Gonesixts y 
Miguel Salecki, hayan decidido seguirlo a Túbingen. (El primero de ellos 
no tardaria en desempeñar un papel importante en la difusión del ana- 
baptismo servetiano en Polonia y Lituania: infra, cap. xxv.2.) 

El tercer encuentro de Cribaldi con Calvino, ya directo, tuvo lugar 
cuando el italiano visitó la ciudad de Ginebra en el verano de 1555. Se 
organizó una disputa entre los dos, pero Gribaldi abandonó la sala, muy 
ofendido, porque Calvino se negó a darle la mano. Convocado ante el 
ayuntamiento, hizo valer la protección que le daba el hecho de ser ciuda- 


1% Esta contesión de Zurich puede leerse en OC, vol. XV, núm. 2341. En contraste con cila, 
da que Grimaldi firmó en Ginebra es ortodoxa hasta en el empleode la palabra consubstantialis. 
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dano de Berna, y la única pena que sufrió fue la de expulsión. Durante dos 
años más contimió segnro cn Tiibingen, desempeñando su cáredra. Pero 
en 1557, como resultado de prolongadas investigaciones, y en relación 
con la correspondencia a que dio lugar el arresto de su discípulo Gone- 
sius en Polonia, las convicciones teológicas más secretas de Gribaldi que- 
daron patentes ante la mirada de los jueces. En ese mismo año de 1557 
sufrió un atentado contra su vida, obra de un individuo irritado por ha- 
ber salido perdidoso en ima causa judicial, y tuvo el dolor de ver que su 
amigo Vergerio, que se hallaba por entonces al servicio del duque Cristó- 
bal. se volvia contra él. 

Como resultado de las sospechas del duque acerca de su ilustre jurista, 
Gribaldi fue citado a comparecer ante el senado de la universidad,!? y 
entonces decidió huir a Farges. Posteriormente fue aprehendido por andar 
difundiendo panfletos heréticos, y fue llevado a Berna para que aquí se le 
juzgara. Mientras tanto se lrubían confiscado los libros que dejó en Tiúbingen 
y se había descubierto un escrito suyo muy comprometedor, intitulado De 
vera cognitione Dei. Las notas marginales de este escrito, hechas de mano de 
Curione, el amigo humanista de Gribaldi, fueron la causa de que Curione, a 
su vez, fuera sometido a proceso en Basilea (cap. xxtv.2.b). Lo poco que se 
sabe de esa obra perdida indica que Gribaldi había absorbido verdadera- 
mente la abstrusa teología de Servet. Un testimonio hostil resume de esta 
manera algunos de los puntos de su doctrina: las tres Personas son tres 
Dioses distintos, pero “Dios el Altísimo es como Júpiter, el primero de ellos”, 
de modo que el Hijo y el Espiritu son Dioses subalternos; por otra parte, 
“la divina simiente del Hijo de Dios, o sea el Verbo, adoptó forma de ser 
humano en la Virgen Madre, perosín tomar de ella una naturaleza humana”. 1? 
Es éste, entre los radicales italianos, el único caso conocido de una apropia- 
ción explícita de la doctrina de Servet sobre la carne celestial de Cristo, La 
otra porción de las ideas del español, o sea su alteración de la doctrina de la 
Trinidad, tuvo una aceptación más amplia, 

En otro escrito descubierto en Tiibingen, los Religionis christianae pro- 
gymnasmata,?* la forma en que ataca Gribaldi la doctrina de la Trinidad 
muestra la importancia que la venida de Cristo, como demostración del 
amor divino, tenía para los radicales italianos. Desarrollando unos pasajes 
de Tertuliano y de Orígenes en que Dios es llamado astotheas, declara 
Gribaldi que, en vista de que Cristo fue enviado como Redentor por órde- 
nes de su Padre, no puede considerársele autotheos -Dios que se gobierna 
a si mismo, Dios suliciente en si, Dios auténtico-, sino sólo Dios subordi- 
nado. En los Progymnasmata se dedica también atención al Espíritu Santo 
como miembro de un sistema triteísta. De esta manera Gribaldi, que en su 
carta “Fratribus Italis" habia reflejado el interés de Servet por sólo el Padre 


18 El acta de esta junta, la caría de Gribaidi en defensa propia después de su huida y da 
subsiguiente acusación formal del duque Cristóbal han sido publicadas por Cantimori y Feist, 
Testi, pp. 85-89 y 90-91. 

19 Carta de Haller a Bullinger (14 de septiembre de 1557), en OC, vol XVi, núm. 2711. 

29 fappresos por Cantimori y Feist, Testi, pp. 81-85; y cf. Cantimori, £retici, pp. 219-211. 
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y el Hijo, se aparta de su modelo y desarrolla ya el triteísmo subordinacio- 
nista que luego será propagado por jorge Blandrata (cap. xx1v.2.d y xxv.3). 


b) Celio Secondo Curione y Sebastián Castellion 


Celio Secondo Curione (1503-1569),* sometido 2 proceso en Basilea a 
causa de sus glosas marginales en el De vera cognitione Dei de Gribaldi, se 
disculpó alegando que se trataba de observaciones puramente gramatica- 
les, y que si se había sentido obligado a dar esa ayuda al “hereje” había sido a 
causa de sus viejos lazos de amistad y de su común origen. En efecto, los dos 
habían nacido en el Piamonte, a unas cuantas leguas el uno del otro; y, como 
Gribaldi, Curione habia tenido una formación sumamente peripatética, 

Siendo estudiante en París, Curione había sido introducido a los ideales 
de la Reforma a través de los Loci communes de Melanchthon, que le fueron 
edo por un fraile agustino. Posteriormente, sus estudios lo llevaron 
a Milán y a la liberal universidad de Padua (1528). Después de residir 
durante un semestre como tutor en la corte de los condes de Montferrat, 
regresó al Piamonte para entrar en posesión de una herencia. Pero, ha- 
biendo salido a la defensa de Lutero en cierto debate con un dominico, fue 
acusado de herejia por su rival y encerrado en la cárcel. Escapó después a 
tierras del Milanesado y trabajó como catedrático de latín y retórica, prote- 
gido como Gribaldi en Padua- por una guardia de estudiantes. Obligado 
más tarde a renunciar, huyó a Venecia, donde en 1539 escuchó la pri- 
mera serie de sermones cuaresmales de Bernardino Ochino, y de ailí a 
Ferrara, donde puede haber conocido a Camilo Renato, el cual era some- 
tido a juicio en esta ciudad a fines de 1540 (cap. xx1m.1). Bajo la protec- 
ción de la duquesa Renata, se dirigió luego a Lucca, y aquí se sumó al 
grupo de estudio de la Biblia en que se encontraban otros tres hombres 
que luego serían desterrados a países del norte, aunque ellos por una 
adhesión más ortodoxa a la Reforma: Pedro Mártir Vermigli, prior de 
San Frediano,*? Jerónimo Zanchi (que con el tiempo sería yerno de Cu- 
rione) y Celso Mariinenghi. 

Durante esta época el pensamiento de Curione probablemente no di- 
fería gran cosa del de los pro-calvinistas con quienes estaba asociado. 
Como ya se ha mencionado antes, en la temporada que pasó en Lucca 
escribió un opúsculo De immorialitate animorum, quizá en reacción a las 
posibilidades libertinistas del psicopaniquismo de Renato. En 1542, Ver- 
migli fue obligado a comparecer en Roma, y el círculo de Lucca se des- 
hizo. Curione huyó a Suiza. Ayudado por Bullinger, obtuvo la dirección 
de la academia de Lausana, donde, como expresión de su alivio por ha- 
ber escapado, escrihió una sátira antipapista, intitulada Pasquillus exstati- 


3 Véase Kutter, Curione, y también Delio Cantimori, Halieni a Basilea e a Zurigo nel 
Cingiecento, Roma-Bellinzona, 1947. 

2 MeNair, ef, cit., cap. vin. MeNair no parece conocer los documentossobre Curione y 513 
compañeros del drculo de Lucca publicados por Giorgio Spini, “Alcuni episodi della Riforma 
lucchese del xvi" secolo”, BS$Y, 1098, núm. 70, pp. 82-91. 
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cus (Basilea, 1544). Otra obra de la misma época es su Áraneus, seu de 
providentia Dei (Basilea, también 1544). Perdió después su cargo en medio 
de cierta nube de escándalo, y entonces fue nombrado catedrático de 
retórica latina en Basilea (1547). Aquí compuso un tratado doctrinal, la 
Christianae religionis institutio (1549), y tradujo las Consideraciones de Juan 
de Valdés (1530). 

A diferencia del racionalista Gribaldi, Curione puso en tela de juicio la 
doctrina de la Trinidad llevado por su inclinación temperamental hacia lo 
místico, como se ve sobre todo en su Aranens, 9 En la Institutio define a Dios 
sin emplear para nada el término “persona” (cosa que ya había hecho 

. Lorenzo Valla), ni tampoco las palabras bíblicas Padre, Hijo 1 Espíritu 
Santo, y diciéndolo todo de una manera vagamente panteísta.** En 1549, 
una persona que se hallaba de visita en Basilea denunció una tendencia 
radical en la teología de Curione y entabló con él un debate, “porque negaba 
la divinidad de Cristo”. Es evidente que Celio se entendía bien con muchos 
radicales. Varias veces hizo ante Bullinger el elogio de Camilo Renato, a 
partir casi del momento en que ambos entraron en Suiza, si bien parece 
haber estado algo desilusionado de Renato hacia 1546, cuando quitó su 
nombre de la lista de reformadores italianos ilustres que había incluido en 
su Pasquillus. Pisaba el mismo terreno que Renato en cuanto a lateología de 
los sacramentos, que ambos interpretaban como meros “signos”, y, en 
consecuencia, censuró vigorosamente el Consensus Tigurinus (1549), en el 
cual, según él, Bullinger había comprometido el futuro del sacramenta- 
rismo, Es posible que Curione haya asistido personalmente al sínodo ana- 
baptista de Venecia de 1550 (cap. xx11.2.c), y también que se hubiera 
rebautizado cuando en 1553 estuvo de visita en Retia.? En otra de las obras 
de este periodo, Pro vera et antigua Ecclesia Christi auctoritate (Basilea, 
1550), Camilo definió su posición en cuanto a la libertad religiosa en 
términos ambiguamente erasmianos: los anabaptistas no deben ser per- 
seguidos por sus ideas, sino, cuando mucho, por el delito de sedición. 

La moderación exterior de Curione y su aceptación nicodemita de la 
iglesia establecida de Basilea pueden explicarse, en parte al menos, por 
la inseguridad de su posición económica y por sus responsabilidades de jefe 
de una familia numerosa. Sin embargo, siguió siendo siempre amigo de 
Ochino. Fungió como lector crítico de las Theses de Filio Dei et Trinitate 
de Gribaldi,% asi como del De vera cognitione Dei, que se descubrió en 1557, 
en Túbingen, entre las pertenencias del jurista. 


1 Cantimori, Eretici, pp, 03 ss, 

$“ Véase Teodoro Balma, "1 pensiero religioso dí Celio Secondo Curione”, Religio, Xi 
(1935), 31-60. 

22 Maneifi lama a Curione “johanaes Secundus Curio”, Sobre las probabilidades de 
que se haya rebautizado, véase mi “Camillo Renato”, p. 175. La acusación de anti- 
trinitarismo lanzada contra Curione procedió de Jerónimo Allegreni, el cual, según sugiero 
yo, puede identificarse con el “ilustre basiliense” que de hecho se había rebautizado, puesto 
que era a da sazón un anabapiista anti<rinitario, 

14 Editadas por Cantimori y Feist, Testi, Algunas decturas de Cantimori de las glosas 
marginales de Curione han sido enmendadas por Kntter, of. cil. Anteriormente, las glosas 
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_ Otra fuente de sospechas acerca de Curione fue su tratado De amplitu- 
dine beati regni Dei (Basilea, 1554).2 Selo habia dedicado al rey de Polonia, 
adonde probablemente pensaba acudir en busca de refugio para cl caso de 
que se viera obligado a huir de Basilea, y en él trataba de demostrar que la 
predestinación divina a la salvación incluia mucho más de lo que generalmente se 
sponía, Su convicción en cuanto a la salvación universal se relacionaba muy 
claramente con la doctrina de juan de Valdés (cap. xx1.3) y la del Beneficio dí 
Gesít Cristo.** En un escrito anterior, el De immortalitate animorum (Lucca, 
1541), Curione había sostenido todavía la existencia del castigo de los 
malvados en el más allá; ahora, en cambio, exponía un punto de vista más 
caritativo, probablemente bajo la influencia del valdesianismo, así como 
del universalismo de sn amigo David Joris (cap. x1x.1), que por entonces 
residia en Basilea bajo el nombre de Juan de Brujas, mercader, Verdad 
es que Bullinger aprobó el De amplitudine sin más que unas cuantas obje- 
ciones, pero seguramente se habria sentido más alarmado si hubiera en- 
tendido ese tratado en el contexto de la pugna entre Calvino y Servet y 
de los escritos que sobre esa pugna estaban redactando hacia entonces, 
bajo pseudónimos, Gribaldi y Castellion, 

El resto de la vida de Curione no es sino epílogo. Rechazó varios 
ofrecimientos de cátedras universitarias, y sus últimos años estuvieron 
ensombrecidos por las muertes sucesivas de sus hijos: Violante (esposa de 
Zanchi) en 1556, otras tres hijas y su hijo Horacio (consejero privado 
imperial) en 1564, y su hijo Agustín (catedrático de retórica en Basilea) en 
1566, Él mismo murió en Basilea el 25 de noviembre de 1569, 

El saboyano Sebastián Castellion (1509/15-1563) 2? dio muestras, con su 
libro Sobre las herejes (1554), de mayor arrojo aún que Curione y Gribaldi en 
su repudio de la crueldad de Calvino, Su libro da expresión pública y 
sistemática a la actitud de condena con que la mayor parte de los espiritualis- 
tas y de los racionalistas evangelicos veían la persecución por razones dete y 
de conciencia. 


se babian atribuida a ares personajes, por ejemplo a Secina;: Plaih. “Gribaidlí”, doc, dif, q. 
508, se las niribuve a Gribaldi. 

*! En el colofón aparece Poschiavo como lugar de impresión, pero sólo se trata de un 
recurso para huir de la obligación de presentar da vbra ada censura de las autoridades de 
Basilea. Véase Uwe Pladi, “Der Sireh um Curiones De amplitudine”, Ercsia e Rifermia, 09. ci, 
pp. 269.281, 

22 El año anterior, el visionario errabundo juan León Nardi publicó en Basilea, donde 
había estado ana temporada, alojado en casa de Carione, un libro que emuhién puede 
haber infínido en su pensamiento, En cfecta, la Eneida explanatio super libram Alchoranian de 
Nardi aldanaba el canas para da conversión de das asulmanes ofreciendo 11 análisis de la 
decirina erisiiina comienida en el Corán, “rectiunente emendida”. Véase Cantimon, Erefici, 
pp. 1655. Esta prencnparión iuter.confesianal tuvo sí más alta expresión entre dos italímos 
en Fraurisro Pucci, atro vagabundo (cap, 3310.72). 

29 Una biografia reciente es la de Bainton, Fravail, pp. 97-124. La obra fundamental es la 
de Ferdinand Buisson Sébastien Castellion, savieel son essvre (15151563): £tudesurdes origines du 
protestantisme libéral francais, 2 vols., París, 1892, Vease también Roland Bainton el al, Castello 
niana: Quatre ¿lides sur Sébastien Castellion el Vidés de la tolérance, Leiden, 1981, y Becker, ef. cil., 
pp. 158.288, 
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Nacido en el seno de una familia de prósperos agriciltores en Saint- 
Martin-du-Fresne, cerca de Nantua, en Saboya, Castellion había estudiado 
en Lyon y se había convertido al protestantismo gracias a la lectura de la 
Institutio de Calvino. Habia hecho viaje a Estrasburgo en 1540 para conver- 
sar con el autor. y se había alojado en su casa. Cuando Calvino fue llamado 
de nuevo a Ginehra, Castellion lo acompañó y fue puesto a lá cabeza del 
nuevo colegio. Para beneficio de sus alumnos publicó unos Dialogi sacri 
(1541), muchas veces reimpresos, que son una selección expurgada de la 
Biblia traducida a latín clásico. 

En 1544, después de haberse casado, Castellion solicitó ser ordenado, 
porque necesitaba completar su estipendio académico con algún trabajo 
parroquial. A pesar de que había carencia de pastores debidamente prepa- 
rados, Calvino se negó a admitirlo entre dos ministros por varias razones, en 
particular porque negaba la inspiración divina del Cantar de los Cantares y 
porque, a propósito del descendimiento de Cristo a los infiernos, no acep- 
taba la alegorización que Calvino hacia del infierno como la consumación de 
la angustia de Cristo y su experiencia del abandono total por parte de 
Dios Padre, que cs la interpretación que se lee en el Catecismo de Ginebra 
(1545).52 Castellion, como muchos representantes de la Reforma Radical 
(cap. Xxxx00.2), insistía en un descenso literal de Cristo al infierno, y vela 
en ello el único medio de redimir a dos santos del Viejo Testamento. 
Calvino, exégera tan sobrio y agudo en sus comentarios de la Biblia, eva- 
día en este punto el sentido literal del Credo de los Apóstoles, 

Pero si Calvino no quería a Castellion como ministro, si lo seguia esti- 
mando en cuanto profesor, e hizo la lucha por conseguirle otro puesto. Al 
fin Castellion tuvo que salir de Ginebra para establecerse en Basilea, donde 
padeció extrema pobreza. Durante un tiempo se sostuvo a si y a su familia 
atrapando la madera sin dueño arrastrada por la corriente del Rin. Final- 
mente fue rescatado de la penuria por una actividad intelectual más acorde 
con su educación. Consiguió trabajo en una imprenta como corrector de 
pruebas de textos clásicos y bíblicos, y recibió su grado de maestro en artes 
en la universidad de Busilea. En 1554, bajo el pseudónimo de Martinus 
Bellius, Castellion publicó el De haereticis an sint persequendi,* que es una 
defensa de Servet, y un staque a la tesis de que los herejes debían morir en la 
hoguera. 

El De haereticis recibió inmediatamente el aplauso de los muchos que 
deploraban la fimesta hazaña de Calvino. Al ver el libro recién salido de la 
imprenta, Teodoro Beza no tardó en suponer que se debía a la pluma de 
Castellion, y añadió que tamhién Lelio Socino y Curione podian tener que 
ver en el asunto. Á estas identificaciones añadió Calvino el nombre de 
Martin Borrhaus (Celario), cuya postura había estado desde hacía mucho 
en dos movedizos límites enire el espiritualismo y el anabaptismo (cap. 


1% GC, vel. VI, cais, 29 5. 

2 Traducido al inglés, junto con otros documentos y extractos pertinentes, por Roland 
Buinion, Concerniug Heretios, op, ct. Hay ana ariología italiana de escritos de Castellion editada 
por Giorgio Radeiti, Fede, dubbio + tollrranta, Florencia, 1960, 
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111.2). Borrhaus, bien establecido a la sazón en la universidad, ciertamente 
no tuvo ninguna relación directa con el libro.** La colaboración de Curione 
y dd Socino es improbabie, salvo en cuestiones de compilación y de traduc- 
ción. 

Este fárrago o antología (según el punto de vista que se adopte) ensarta 
textos tomados de Lactancio, San Juan Crisóstomo, San Jerónimo y San 
Agustín contra la ejecución de los herejes; añade a ellos el testimonio de 
Erasmo, y cita muchas otras declaraciones análogas: de Lutero, Juan Brenz 
(cap. x. 1), Urbanus Rhegius, e incluso Calvino; de los liberales protestantes 
“erasmianos” 9! Gaspar Hedio, Conrado Pellican, Curione y Otón Brunfels 
(cap. vim.4.b); y de los radicales religiosos Sebastián Franck y el propio 
Castellion. En la dedicatoria del De haereticis al duque Cristóbal de Wiirt- 
temberg (a cuyas órdenes estaba Juan Brenz, autor de un opúsculo de 1528 
en que se protestaba por la brutalidad de la represión de los anabaptistas 

r parte de los austriacos, y que quedó incorporado en el libro de Castel- 
ion), “Bellius” comienza por definir a los herejes, diciendo que son "aque- 
llos con quienes no estamos deacuerdo”, Después de hacer ver lo difícil que 
es juzgar de una doctrina (a diferencia de lo fácil que es juzgar de una 
conducta), propone que la guía sea el sentido común: 


Que los judíos a los turcos no condenen a los cristianos, y que tampoco los cris- 
tianos condenen a los judíos o a los turcos, sino que les den enseñanza y se dos 
ganen mediante la verdadera religión y la justicia; y nosotros, que nos llamamos 
cristianos, no nos condenernos tarapoco los unos a los otros, y en vez de eso, si en 
verdad somos más cuerdos que ellos, seamos también mejores y más benignos. 
Una cosa es cierta: que cuanto mejor conoce un hombre la verdad, menos 
inclinado está a condenar, según se ve por el ejemplo de Cristo y delos apóstoles. 
Pero quien condena a la ligera a los demás muestra por ello mismo que no conoce 
nada con precisión, porque no puede soportar a otros, pues conocer es saber 
cómo poner las cosas en práctica. Quien no sabe cómo actuar compasiva y 
bondadosamente no conoce la naturaleza de la vergúenza,% 


Los cristianos que se engañan a sí mismos hasta el punto de justificar la 
persecución religiosa se hacen peores que los judíos y turcos a quienes 
pretenden convertir: : 


¿Quién querría ser cristiano al ver que aquellos que confesaban el nombre de 
Cristo eran destruidos inmisericordemente por los mismos cristianos con el 
fuego, el agua y la espada, y tratados con mayor crneldad que si fueran bandidos 


e 34 Bainton, Concerning Heretícs, p. Y, sugiere que fue él quien se ocupó de las traducciones 
enanas, 

3 Bruno Becker, “Un manuscrit inédit de Casieilion”, en Castellieniana, pp. 101-111, a 
base de su descubrimiento de una apología tardía de Casiellion en favor del De hurereticis, lia 
establecido que le pertenecen aélno sólo los pasajesde que sedice autor "Bellius”, sinotambién 
- dos firmados por “Basilio Montfort” y por "Jorge Kleinberg”, que no son sino variantes del 
apellido Castellion. 

3 Cf. Baínton, Travail, pp. 79ss. 

35 ¿bid., pp. 132-133, 
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y asesinos? ¿Quién no tomaría a Cristo por un Moloc o por algún dios de la 
misma calaña si deseara que le fueran inmolados hombres. y que éstos fueran 
quemados vivos? ¿Quién estaría dispuesto a servir a Cristo bajo la condición de 

ue una diferencia de opinión acerca de un punto debatible con aquellos que 
dereran la autoridad se castigara con la muerte en la hoguera, por órdenes de 
Cristo mismo, más inhumanamente que los que morían en el toro de Fálaris, y 
esto aunque da victima invocara a grandes voces a Cristo y proclarnara a gritos su 
fe en él? Imaginemos presente allí a Cristo, juez de todos. Imaginémoslo pronun- 
ciando la sentencia y aplicando la antorcha encendida. ¿Quién no tendría a Cristo 
por un Satanás? ¿Qué otra cosa ¡podría hacer Satanás sino quemar vivos 4 quienes 
invocan el nombre de Cristo? % 


Á partir de la publicación del De haereticis, los reformadores magisteria- 
les nunca dejaron de hostigar a Castellion. Beza, sumamente irritado, 
replicó al punto con su De haereticis a civili magistratu puniendis. Calvino 
escribió una Defensa de la fe contra los errores de Miguel Servet. Castellion tuvo 
el valor de contrarreplicar a los dos ginebrinos, y éstos se esforzaron por 
hacer que su enemigo fuera despedido dela universidad de Basilea, lo cual 
fue impedido por todo un grupo que se reunió en torno suyo. Calvino 
exigió un debate público, que tuvo lugar en Berna en 1555. En este 
mismo año, Castellion dedicaba sus energías a la traducción francesa de 
la Biblia (cap. xxx11.1). 

Castellion y Curione formaban, en Basilea, el centro de un gru 
académico que se distinguía más por su orientación generalmente liberal y 
tolerante que por su tendencia, ya sea racionalista, ya espiritualista, a las 
posiciones doctrinales radicales. En este grupo se contaban David Joris y 
Martín Borrhaus, lo mismo que Bonifacio Amerbach y los impresores 
Pedro Perna y Juan Oporino. Cierto espíritu afín al de Servet animaba a los 
componentes del grupo, y, por encima de todo, la tendencia a subjetivizar la 
experiencia religiosa con la iluminación interior y un espiritualismo de 
matiz místico.9* 

Esta actitud suponía, en el caso de Castellion, una distinción tajante 
entre el reino de la fe y el reino dela razón, tal como la articuló en un libro 
escrito en su último año de vida, el De arte dubitandí (Basilea, 1563)2* En 
Castellion, distinto en esto de la mayor parte de sus compañeros de grupo, 
la exaltación del hombre trascendía en úlúma instancia las limitaciones de la 
ortodoxia reformista y desembocaba en la admisión del libre albedrío, 
facultad humana tan importante que está incluso por encima de la fe, 
concebida como una meta subjetiva hacia la cual debe tender cada indivi- 
duo. En su último año de vida también parece haberse ocupado Castellion 
de la doctrina de la Trinidad.5* La triadología, para él, no era una cosa 


35 fbid,, pp. 183-134. 
e Véase la caracterización de ]. Lecler, Histoire de la tolérance au sitcle dela Réforme, 2 vol, 
s, 1955, 


38 Sobre la relación de libre albedrio y tolerancia en la hermenéutica de Casiellion véase 
infra, cap. XXxiL 1. 
3% Rotonda, “Atteggiamentd”, pp. 1006-1007. 
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racional: era um simple adiaphoron, es decir, un terreno de creencia subje- 
tiva en el que todas las posiciones merecían el mismo respeto, aunque él, 
en lo personal, expresaba la esperanza de que la armazón tradicional 
edilicada en torno a la Divinidad pudiera desecharse a fin de allanar el 
camino para la conversión de los turcos y los judios a un cristianismo 
simplificado. 

Otros refugiados religiosos que dieron expresión a sus censuras por la 
ejecución de Servet a manos de Calvino, y que llegaron a desviaciones 
doctrinales parecidas respecto de la ortodoxia reformista, fueron Bernar- 
dino Ochino y Lelio Socino. 


c) Ochino y Letio Socino 


Un día después de la ejecución de Servet, cuando las cenizas de la hoguera 
estaban aún tibias, llegó a Ginebra Bernardino Ochino (cap. xx1.4), que 
acababa de huir de la luglaterra de Maria Tudor y que, Hena de indigna- 
ción y de pena, le dijo a Calvino lo que pensaba de él. De Ginebra se 
encaminó a Chiavenna, de alli a Basilea donde conoció, en casa de Cu- 
rione, a un grupo de estudiantes polacos-, y de Basilea a Zurich. Aqui, por 
influencia de Lelio Socino, obtuvo el cargo de pastor de la congregación 
italiana, formada por un centenar de refugiados pracedentes de Locarno. 
La pequeñez de la congregación, considerada como provisional, mientras 
sus miembros aprendian el suficieme alemán para pasar a formar parie de 
las parroquias normales de Zurich, le dio a Ochino el ocio necesario para la 
escritura. 

Lelio Socino, que había salido de Italia después de Ochino y antes de la 
deserción del anabaptista Manelfi, tenia, como seglar que era, mayor liber- 
tad de movimiento que los evangélicos pertenecientes al clero. Había lle- 
gado a Padua por les dias en que Servet era ejecurado en Ginebra, pero 
tanto Beza como Calvino, según queda dicho, sospechaban que labia co- 
laborado con Castellion en el De haereticis. La muerte de Servet hizo que la 
indagadora mente de Lelio se concentrara en la doctrina de la Trinidad. 
Después de vivir sucesivamente en Basilea (enero de 1554) y en Ginebra 
(abril del mismo año), donde dejó caer ciertas observaciones imprudentes, 
acabó por fijar su residencia en Zurich. Pero Bullinger, a instancias de 
Calvino y de otros, lo obligó a reafirmar su ortodoxia, cosa que él tuvo que 
hacer en un documento conocido con el nombre de Confessio de Deo (15 de 
julio de 1555), 4 

En esta Confesio afirma Lelio su derecho a "la libertad de hacer preguntas 
a mis mayores y de disputar modesta y reverentemente a fu de acrecentar 
mi conocimiento de las cosas divinas”. Se refiere de manera respetuosa a los 
tres grandes credos; pero, aunque declara detestar “los errores de Servet y 
toda la teología arriana”, asi como la herejía de los anabaptistas, evita, con 


4% Hay traducción inglesa de este documento, por Edward M, Hulme, en Persevidios and 
Liberty: Essays in Honor ef George Lincoln Burr, Nueva York, 1931, pp. 221-225. 
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toda intención, decir en qué consisten precisamente tales errores. Al la- 
blar de la cuestión del sueño del alma sus palabras son equívocas, pero sus 
convicciones escatológicas, transmitidas por Camilo Renato, se transparen- 
tan cuando dice al final: “Ojalá todo cuanto deseo vaya enderezado a este 
fin: la resurrección [de los justos] de entre los muertos; ojalá, trasladado 
entre las nubes, pueda encontrarme con mi Señor en el éter, y vivir para 
siempre con él, alabando a nuestro Dios y Padre en el mundo que no tiene 
fin.” Bullinger se dejó convencer de la ortodoxia de Lelio, y en señal de 
confirmación los dos hombres se dieron la mano. Pero Julio de Milán, a 
quien Bullinger hizo un relato detallado de la confesión, se mostró receloso, 
y le recordó a su colega que todos aquellos que una vez se habían empapado 
de la doctrina de Servet, de Renato y de los anabaptistas en general, 
quedaban incapaces “de borrar sus indelebles impresiones”.*! Jerónimo 
Zanchi, cornpatriota de Lelio Socino que permaneció siempre inquebranta- 
blemente protestante, lo definió una vez como “hombre lleno de herejías 
divinas” que él, sin embargo, no lanzaba movido al prurito de disputar, 
sino siempre en tono de pregunta, llevado por el deseo de aprender. * 

La muerte de su padre obligó a Letio, de agosto de 1556 en adelante, a 
emprender toda clase de esfuerzos para entrar en posesión de su patrimo- 
nio, confiscado por órdenes de la Inquisición. Visitó la ciudad de Witten- 
berg y, provisto de cartas de recomendación de Melanchthon, hizo un largo 
recorrido de las cortes de Alemania, Polonia y los territorios de la casa de 
Habsburgo, dando a entender que su motivo era conseguir apoyo de los 
distintos príncipes para apelar ante Cosme de Médicis y recuperar sus 
posesiones y las de su familia. Fue bien recibido por Maximiliano de Aus- 
tría, el cual puso en sus manos una carta de recomendación. Pero a su 
regreso a Italia, Lelio no pasó más allá de Venecia. La Inquisición tenía 
puestos los ojos en 10da la familia. Su hermano Cornelio fue encarcelado en 
Rona,* y sus otros hermanos, Celso y Camilo, así como su sobrino Fausto, 
eran “reputati luterani”. En agosto de 1559 regresó Lelio a Zurich, sin haber 
recobrado sus posesiones, y estuvo viviendo en compañía con un manufac- 
turero de sedas. 

Además de la Confessio y de varias cartas,** sobreviven de la pluma de 
Lelio Socino una Brevis explicatio in primum Johannis caput,* un tratado De 
resurrectione *8 y una Dissertatio de sacramentis. Tal vez sean también de él las 
Theses de filio Dei et Trinitate. ** 


4 Las cartas cambiadas entre Bullinger y Julio pueden verse en Bullingers Korrespondenz, 
ed. cit., núms. 290 y 296, 

1% Citado por lilgen, ep. al., p. 65. 

2 €1, Aldo Stella, "Rkcerche sul socianesimo: 1 processo di Cornelio Sozzini e Claudio 
Textor (Bannitro)”, en el ved. 111 (1861) del Roltettino dell Istituto di Storia della Societá e dello 
Stato Venesiano, 

4 Ralph Lazzaro, en fialian Reformation Studies in Honor of Laelius Socinus, ep. el., pp. 
215230, traduce cuatro cartas cambiadas entre Socino y Calvino en 1549. 

1% Editado por Cantimori y Feist, Testi, p. 61. 

$ Editado por Lech Seczxucki en Archianon flistorii Filozefíi, 1957, núm. 1, pp. 5-13, 

1% Véase Cantimori y Feist, Testi, p. 57. Earl Morse Wilbur, A Bibliography af the Socinian- 


699 


XX1V.2 Evangélicos italianos en Suiza 


Varias veces recibió la visita de su sobrino Fausto, que residía en Lyon 
Al morir Lelio, el 14 de mayo de 1562, Fausto recogió sus papeles y sus 
libros, y convirtió la obra de su tío en un gran movimiento religioso que se 
extendió por tierras de Polonia (cap. xxix.7). 

Es evidente que Socino y Ochino —pastor, este último, de la iglesia 
italiana de Zurich- influyeron poderosamente el uno en el otro desde el 
punto de vista doctrinal. En 1556 había publicado Ochino su Diálogo del 
Purgatorio, en italiano, y también en latín y en alemán. Uno delos interlocu- 
tores, Deodato, con el cual se identifica el autor, se hurla al principio de un 
fraile dominico, diciéndole que seguramente alguno de los omnipotentes 
pontífices de Roma, en un momento de caridad, habrá dejado vacio el 
purgatorio de sus afligidas multitudes de inquilinos, y en seguida, empren- 
diéndola contra los defensores serios del dogma católico, sostiene la opinión 
de que el único purgatorio fue Jesucristo, que purificó de sus pecados al 
hombre. En ese mismo año publicó Ochino, contra un luterano a macha- 
martillo, su Synceraz el verae doctrinae de coena Domini defensio, obra en la cual 
sostiene la unidad esencial de los sacramentarios suizos y declara que esos 
belicosos luteranos que echan mano de la espada en vez de trabajar mejor, 
mediante la pluma, acerca del problema eucarístico, lo hacen pensar a uno 
en Mahoma. Ochino describe la Cena del Señor como una conmemoración 
de la muerte ejemplar de Cristo. No dice que haya sido el precio por los 
pecados del mundo, do cual puede explicarse por influencia de la teoría 
valdesiana de la redención.** Hay que dear que a ninguno de los reforma- 
dores suizos le hizo gracia la oficiosa presentación que hizo Ochino de su 
sacramentarismo. 

A causa posiblemente del problema de la censura, otras obras escritas 
por Ochino en Zuricl fueron publicadas en Basilea en 1561. Una es la Tra- 
ctatio de conciliatione inter reformatas Ecclesias, y otra la Disputa intorno alla 
presenza del corpo di Gesís Cristo nel sacramento della Cena, dedicada a la señora 
Isabel Bresegna (Briceño). En esta última obra, donde rechaza, por su- 
puesto, la doctrina católica de la transubstanciación, Ochino censura asi- 
mismo la teología eucaristica calvinista de la comunión del creyente per 
fidem. En un elocuente pasaje, Ochino pondera el amor de Cristo por sus 
hermanos los hombres y el amor de Dios Padre que les dio a su Hijo 
unigénito, acción que, considerada con un espiritu valdesiano, hace de la 
conmemoración física de la Cena del Señor un adiaphoron, puesto que el 
buen Ladrón fue salvado y llevado directamente de su cruza la gloria sin 
necesidad alguna de teología eucarística, además de que el Credo de los 
Apóstoles no incluye la menor mención de la eucaristía. La Disputa es de 
especial interés como manifiesto espiritualista en que el ex-capuchino refu- 


Unitarian Movement, Roma, 1950, p. 39, entimera entre las obras de Lelio Socino una rara obra 
intitulada Praecipuarum enumeratio caxsarun ....., pero Luigi Firpo, “E vero autore diun celebre 
scritto anti trinitario”.85$V, 1958, núr. 104, pp. 51-68, ha demostrado que se debe al ubicuo 
tx-jesuita Cristián Francken, que cra un espirtualista universalista. 

M2 Bainton, Bernardino Ochino, p, 44, 
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glado le hace ver a la desterrada discípula de Valdés que no es necesaria» 
mente un mal quedarse en territorio católico y practicar las obras de piedad 
exigidas a todo el pueblo, puesto que dondequiera que uno se encuentre 
hay siempre aspectos exteriores del culto y dela vida cristiana imposiblesde 
aceptar con entusiasmo. Hasta la iglesia primitiva tuvo su judas. Eviden- 
temente, Ochino escribía aquí no sólo contra la teología eucarística de 
Calvino, sino también contra el opúsculo en que el ginebrino censuraba 
la actitud de los nicodemitas (cap. xx411.3). 

Desde la teología eucarística y el ladrón perdonado en el Calvario, 
Ochino avanzó hasta el centro mismo de la teología de la Reforma, el pro- 
blema de la predestinación y del libre albedrío. En 1561 publicó sobre el 
tema en Basilea una serie de sermones en dos ediciones, una italiana y otra 
latina (Laberinto del albedrío libre y esclavizado), dedicadas ambas a la reina 
Isabel de Inglaterra. Aunque estaba convencido de que la fe es un don dela 
gracia, opinaba que la precisión teológica en cuanto a la doctrina de la 
predestinación no era necesaria para la salvación del cristiano. * También 
en 1561 publicó para uso de su congregación italiana un Catechismo en 
que no faltan insinuaciones anti-trinitarias. Con respecto a la doctrina del 
descenso de Cristo al infierno, rechaza la exégesis de Calvino, o sea su 
interpretación de ese episodio como símbolo del extremo último del su- 
frimiento, en favor de un descenso literal, que era también la opinión de 
Castellion y de la mayor parte de los anabaptistas (cap. xxx1.2,c). En 
1562 publicó otra serie de sermones en que deploraba la posición exi- 
gente de las distintas iglesias protestantes y la actitud igualmente intole- 
rante de la iglesia de Roma, mencionando asimismo los conventículos de 


dos anabaptistas y de los libertinos entre las innumerables sectas nuevas 


que estaban reivindicando cada una para sí el título de “verdadera” igle- 
sia. Su mensaje no podia ser aquí más sencillo: unos cristianos que riñen 
así no pueden ser verdaderos cristianos, ni su evangelio puede ser la 
auténtica “buena nueva”. 

Finalmente, en 1563 publicó, siempre en Basilea, sus Dialogi XXX, en 
una traducción latina debida a Castellion. Aquí, el antiguo capuchino que 
en sus sensacionales sermones de Cuaresma clamaba en Italia: “¡Ay de ti, 
Venecial ¡Ay de ti, Siena!”, ahora decía “¡Ay de ti, Zurich! ¡Ay de ti, Gi- 
nebra!”, pero en tono un tanto asordinado, pues ahora era un ministro 
casado, no ya un fraile, y el pastor de una congregación pequeña y formada 
de inmigrantes. La nota dominante en estos treinta diálogos -y como 
ejemplo puede ponerse el diálogo entre el encarcelado cardenal Morone y 
el papa Pío 1V--es la reprabación del uso de la fuerza en el terreno de la fe. 
Ochino censura lo mismo al que ha quemado a Servet en Ginebra que a los 


% En medio del complicadísimo laberinto de opiniones, el cristiano debe actuar como si 
fuera libre, y encomendarse a Dios como si no lo fuera, Este aspecto ha sido estudiado por 
Bainton,Ochino, p. 123, rechazando la visión de Erich Hassinger, “Exkurs ber die Theclogie 
Bernardino Ochinos”, en sus Sudisn 24 Jekobus Acontias, Berlín, 1994 (Abhandiungen zur 
Miltlerea und Neseren Geschichte, EXXEVD, pp. 97-109, según el cual Ochino siguió siendo 
hasta el final un auténtico calvinista en su doatrina de la predestinación. 
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que han ahogado anabaptistas en Zurich. Una oveja descarriada debe ser 
amorosamente devuelta al rebaño en que están las otras noventa y nueve, y 
no pasada a cuchillo. Ninguna persona debe morir por negar la formula- 
ción nicena de la Trinidad o cualquier otra doctrina, a no ser que esa 
misma persona la crea esencial para la salvación (). 

Los adversarios de Ochino se pusieron en movimiento. Además de 
subrayar sus flaquezas en la cuestión de la Trinidad, lo acusaron de haber 
justificado la poligamia ** so color de una pretendida refutación. Ochino 
fue desterrado de Zurich. Un interrogatorio que tuvo lugar después de la 
orden de expulsión reveló en los Dialogí otras desviaciones teológicas relati- 
vas a las doctrinas de la justificación, de la redención y del bautismo. Ochino 
huyó a Basilea, pero no halló dónde refugiarse. También Múhlhausen 
resultó inhospitalaria. Finalmente pudo establecerse en Nuremberg, donde 
escribió su defensa, La Prudenza umana e Ochino, 3 contra los cargos que 
habían originado su expulsión de Zurich. Después de la muerte de su 
esposa, reunió a sus cuatro hijos pequeños en Francfort y se dirigió a 
Polonia, país acerca del cual le había dado buenas noticias Fausto Socino, y 
se estableció durante una corta temporada en las cercanias de Cracovia (cap. 
XXV.3 y xx1x.5). 


d) Jorge Blandrata 


El médico piamontés Jorge Blandrata o Biandrata (ca. 1515-ca. 1585) fue 
una figura de gran importancia en aquella sección de la diáspora italiana 
destinada a avanzar, dentro del racionalismo evangélico, hasta el franco y 
explicito unitarismo. Blandrata, especialista en enfermedades de la mujer, 
había sido invitado a Polonia un cuarto de siglo antes de la llegada de 
Ochino, Fue nombrado médico de la corte, y trabó amistad con Francisco 
Lismanino, confesor de la reina Bona Sforza en Cracovia. Había estado 
posteriormente en Transilvania, donde fue también médico de la corte y 
atendió a la viudade Juan Zápolya. Deregreso en Italia, fijó su residencia en 
Pavía (1553-1556) y no tardó en hacerse sospechoso por ciertas afirmacio- 
nes doctrinales que se le oyeron. En 1556 huyó de la amenaza de la Inquisi- 
ción y se trasladó a Ginebra. Poco después de su llegada a esta ciudad fue 


32 En el diálogo XXI (véase sepra, cap. NN, eta 29). Este diálogo puede haberse elabo- 
rado originalmente en Inglaterra, junto con el relativo al divorcio, para dar luces sobre el 
problema de la sucesión del muclas veces divurciado y prácticamente polígamo monarca 
Enrique VIH, cayo tínico hújo varón, Eduardo, tenía un titulo claro, pero acerca de cuyas 
hijas María € Isabel, roufesionalmente divergentes, podía haber debate. Sí embarga, el 
idiálogo XXI está denlicado expresamente al rey Segismundo 1] Augusto de Polonia. 

3% Publicada por Johann Schelhorn, Ergitilichheiten aus der Kirchenhistorie, vol, 111, Ulm- 
Leipzig, 1764, pp. 2009.2035, y estudiada por Trechsel, Antitrinitarier, vol, 3L, pp. 265-266. 
Hay que observar una cosa curiosa. en su Prudenza, con mayor claridad que nunca antes, 
Ochino afirma que lo que antes había dicho sobre la poligamia iba muy en serio, y que 
realmente se preguntaba, sin ser muy ducho en historia enstiana, si los papas no habrían 
impuesto la monogamía al laícado, como el celibato al dero, con objeto de hacer la vida de los 
hombres antinaturalmente desdichada (1). 
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nombrado anciano de la congregación italiana dirigida por Martinenghi, 
con el cual tuvo un debate. Al cabo de algún tiempo, Blandrata acosaba al 
propio Calvino con innumerables cuestiones de doctrina, relativas particu- 
larmente a la Trinidad. Su persistente manía de indagar le valió una 
reprimenda de Calvino. Temeroso de nuevos estallidos, Blandrata acabó 
por salir de la ciudad.5? 


3. EL SEGUNDO GRAN CONTACTO DE CALVINO CON EL. ANTIFTRINITARISMO! 
Juan VALENTÍN GENTIE 


En 1558, Calvino, afligido por la muerte de Celso Martinenghi, pastor dela 
congregación italiana local, y preocupado por la ausencia de Curacciolo y 
la influencia persistente de Gribaldi y Blandrata, resolvió hacer que 
todos los italianos residentes en Ginebra suscribieran una confesión de fe 
inequívocamente ortodoxa (18 de mayo de 1558).** 

Esta confesión, dedicada por completo a la Trinidad y a la doctrina 
cristológica, y redactada en italiano y en latín, afirmaba la generación eterna 
del Hijo, definido a la vez como la sabiduría y el Verbo de Dios, y condenaba 
a quienes sostenian que era el Padre solo quien habia engendrado al Hijo, y 
no la Divinidad toda, y que, al sostener eso, venian a decir también que el 
Hijo y el Espíritu Santo procedían de Dios Padre, postulando al una 
división y una separación de la esencial unidad de la Divinidad. Sin em- 
bargo, la significación plena de lo que Calvino estaba recalcando y de lo que 
los briosos italianos se empeñaban en no aceptar había salido a la luz de 
manera más explícita en la Confessio de Calvino ocasionada por su pugna 
con Caroli, donde había dado a Cristo el apelativo de Jehová, y más recien- 
temente en un Responsima a Blandrata.* En un principio, los evangélicos 
italianos radicales más moderados no opusieron objeciones al lenguaje de 
los credos, pero se mostraron partidarios de una formulación no consubs- 
tancialista, sino más bien “monarquiana”, de la unidad de las tres Personas, 
y, sobre todo, se declararon reacios a aceptar lo que veian como una 
obs cormpuesta de la sustancia divina única y de tres Personas 

istintas. 


1% Véase Delio Camimori, “Prolilo di Giorgio Biandrata saluzzcse”, Bolletlino Storico: 
Bibliegrafico Subalpino, XXXV111(1936), 352.402. Sobre las preguntas de Blandrata a Calvino, 
véase Trechsel, Antitrinitarier, vol. 11, p. 467. La carta que contiene esas preguntas (OC, val. 
XVIL núm. 2871) es la más importane de las comunicaciones escritas que Blandrata dirigió a 
Calvino. En ella se afirma implícitamente el "triteísmo” de la fórmula bautismal de Maieo, 
28:19 y del Credo de los Apóstoles, puesto que no se echa mano de ninguna terminología 
filosófica para explicar la nidad de los Tres, Ha sido traducida al inglés, junto con la muy 
medirada respuesta de Calvino (OC, vol. IX, cols, 824-331), por Joseph N. Tylanda en apéndice 
a su artículo “Fhe Warning [ro the Polish Reformed] 1har Went Unbeeded: john Calvin on 
Giorgio Biandraza”, Calvin Thenlogical Journal, X11 (1977), 24-62. 

33 OC. vol, 1X, cols. 385-388. 

34 La Confessio puedo verse en OC, vol, PX, col. 708. Sobre el Responsum cf. infra, cap, XV, 
nola 40, 
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A los porfiados miembros de la congregación italiana se les concedió 
libertad completa para que discutieran sus puntos de vista con Calvino. 
Enire quienes se negaban a firmar la confesión redactada por éste se 
destacó por su energía el piamontés Juan Pablo Alciati de la Motta di 
Savignola fa quien no hay que confundir con el erudito humanista Andrés 
Alcati). Juan Alciati (1515/20-1579), que tuvo que salir del Piamonte hacia 
1559 a causa de las rigurosas medidas decretadas contra los herejes por el 
rey Enrique 11 de Francia, se había hecho, en 1552, miembro de la congre- 
gación ginebrina de italianos (la cual lo nombró diácono en 1555, y an- 
ciano el año siguiente). En 1553 había obtenido la ciudadanía ginebrina. 
Descrito por Calvino como hombre frenético en su hablar, Alciati había 
criticado anteriormente el trato dado a Servet, y no sólo se negó a firmar 
la confesión redactada por Calvino, sino que además disuadió a varios 
otros de firmarla.% Pero no había nada que pudiera desviar a Calvino de 
la línea de conducta que se había trazado con respecto a los miembros de 
la colonia italiana, Alciati y Gribaldi vieron que lo más prudente era huir, 
y Calvino consiguió entonces la sumisión de los recalcitrantes. 

La primera de las reuniones convocadas por Calvino para lograr la 
obediencia de la congregación italiana se celebró en Ginebra el 18 de mayo 
de 1558. En ella brilló por su ausencia Juan Valentín Gentile, que pretextó 
enfermedad, $ 

Gentile, natural de Scigliano, en la provincia de Cosenza (Calabria), fue 
uno de los muchos italianos que sufrieron la influencia de Juan de Valdés. 
Al salir de Italia, buscó primeramente asilo en la República Rética, y luego, 
hacia 1556, se trasladó a Ginebra, donde formó parte del circulo de Gri- 
baldi. Aunque después de algún tiempo acabó por firmar la confesión 
exigida por Calvino, no por ello abandonó el estudio de las doctrinas de 
Servet, iniciado después de la ejecución del español, ni tampoco dejó de 
comunicar su pensamiento en “una escuela secreta”. Calvino dijo de él que 
tenía “una porción de orgullo, hipocresfa, malicia y obstinada desvergúenza 
mayor que ningún otro”.*? En castigo de su temeridad, Gentile fue ence- 
rrado en la cárcel junto con Nicolás Gallo, natural de Cerdeña, uno de los 
hombres a quienes él había inducido a no suscribir la confesión calviniana. 
Estando en la cárcel, el 9 de julio de 1558, Gentile terminó de redactar una 
segunda confesión, acompañada de una carta llena de citas patrísticas,58 
Sostiene en estos escritos que el Padre, en su aseidad, es el principium de la 


39 Estos otros fueron Silvio Tellio, Francisco Porcellino de Padua, Felipe Rustici (médico), 
Nicolás Gallo el Sardo e Hipólito de Carignano. Para entonces, ya Blandrata había salido de 
Ginebra, por razones de seguridad personal. 

$% Los estudios más recientes sobre Gentile sedeben a T. R. Castiglione: "Valentino contra 
Calvino”, en Chmaj fed.), Studía nad arianizmem, ep. cif., pp. 49-71, y “La «impietas Valentini 
Gentilis» e il corruccio dí Calvino”, en Cinzura e ITialia: Raccolta dí studi, editados por Delio 
Cantimori y otros, Florencia, 1959, pp. 149.178, 

5 Carta de Calvino a Galeazzo Caracciolo, OC, vel, VI, núm. 2919, cols. 257-258, 

%% La segunda confesión puede leerse en OC, vol. TX, cols. 389.390, y la carta, ibid., pp. 
390-399, Sobre sus fuentes patristicas(San ignacio, San Justino, San rento, Tertuliano), véase 
Jan Koopmans, Ha cudherkelidt dogma in de Reformatie, Wageningen, 1938, pp. 64-56, 
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sustancia fessentia) de las otras dos Personas, que, en cuanto essentiator € 
informator de ellas, es también “monarca único”, y que entre estos “tres 
eternos espíritus de un mismo dominio e imperio”, el Hijo, corno Mediador, 
es de la misma sustancia que el Padre, pero, por así decir, de menos sus- 
tancia que él. 

Desde su cárcel, Gentile alcanzaba a ver la iglesia de San Pedro, donde 
Calvino tenía sus oficinas de gobierno y donde había tramado la muerte de 
Servet. Esta negra perspectiva lo decidió a hacer algo. Calvino se presentó 
un día en su celda, acompañado de los concejales de la ciudad-iglesta- 
república, y Gentile, sin dejar de sostener valerosamente su postura, soli- 
citó la ayuda de un teólogo, y mencionó en concreto al ortodoxo'Pedro 
Mártir Vermigli. Los miembros del ayuntamiento denegaron su solicitud, 
pero le concedieron un plazo para que preparara su defensa. Compren- 
diendo, sin embargo, que sus jueces estaban comprometidos a respaldar los 
puntos de vista de Calvino, el calabrés aceptó hacer una retractación pública 
da antigua amende honorable) en vez de exponerse a la pena de muerte que 
sus acusadores pedían. Con la cabeza descubierta y sia más ropa que una 
camisa, llevando en la mano una antorcha encendida, Gentile fue paseado 
por la ciudad al son de una trompeta, después de confesar sus errores y de 
quemar él mismo sus escritos, 

Mientras tanto, la fortuna se había ensañado con Gribaldi en su regreso 
de Tiúibingen al castillo de Farges. Poco después de su llegada,el bailío de 
Gex, previo aviso de las autoridades bernesas, aprehendió al fugitivo y 
mandó llevarlo a Berna, junto con algunos de los impresos que había estado 
distribuyendo. El jurista fue sentenciado finalmente a simple expulsión del 
territorio de Berna, a condición de firmar una confesión de fe aceptable. 
'Gribaldi acabó por someterse a esta exigencia (el 20 de septiembre) y se 
retiró a Friburgo. A raíz de la muerte de su esposa (24 de abril de 1558), las 
autoridades bernesas le concedieron licencia de regresar a Farges, pero 
obligándolo a guardar silencio en cuestiones de doctrina. 

co después de la humillación sufrida en Ginebra, Gentile se reunió 
con Gribaldi en Farges, donde ya se encontraban también Alciati y Blan- 
drata. El bailío de Gex exigió entonces que Gentile hiciera una nueva 
profesión de ortodoxia. En vez de eso, Gentile escribió al bailío una carta $? 
con notas sobre el Quicumque vid (destinada, en forma impresa, a fomen- 
tar el triteismo en los círculos reformados polacos, cap. xxv.3). Posterior- 
mente se dirigió a Lyon. Aqui dedicó al rey de Polonia sus Antidota, 
donde replica con agudeza a los ataques lanzados por Calvino en la edición 
latina definitiva y recién terminada de la Instituto, el uño de 1559 (cf. L, 
xn, 28; 11, vi, 4). 

En Grenoble, donde mientras tanto Gribaldi había aceptado de nuevo 
una cátedra universitaria, Gentile fue exarainado por las autoridades católi- 
cas, que quedaron satisfechas al comprobar su anti-calvinismo. Hizo des- 
pués un viaje a Farges, y alli fue encarcelado durante breve tiempo. Vol- 
vió entonces a Lyon, y aqui se repitió la misma historia, 


3% Publicada por Trechsel, op. cil., vol 11, pp. 473-486, 
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En cuanto a Alciati, los magistrados de Ginebra lo declararon enemigo 
de la fe reformada, prohibieron a sus amigos que lo visitaran, bajo pena de 
expulsión, y finalmente confiscaron sus bienes. Después de una breve 
estancia en Chiavenna, apareció en la universidad de Basilea durante la 
temporada de invierno. En la primavera de 15595uscitaba una controversia 
doctrinal en Turin. De regreso en Farges, censuró a Calvino en una carta 
di rigida a los magistrados de Ginebra, e hizo una dedaración de sus creen» 
cias religiosas mucho menos ofensiva para los reformados que sus declara- 
ciones anteriores, 

Gribaldi no tardó en hacerse otra vez sospechoso, en parte por haber 
dado hospitalidad a Gentile y en parte por abstenerse deira misa (cosa que 
él justificaba diciendo que sus propiedades estaban en poder de los berne- 
ses, a quienes no se atrevía a ofender). En 1560 perdió su puesto en 
Grenoble. Regresó entonces a Farges, donde murió de peste en 1564, el 
mismo año que Ochino y un año después que Castellion. 

En 1562, Gentile y Alciati se encaminaron a Polonia. Hacia la misma 
época hizo otro tinto Francisco Negri, amigo de Lelio Socino y de Camilo 
Renato, que desde 1559 había estado viviendo en Tirano y Chiavenna. 
Negri se había hecho famoso por su tragedia satírica 11 Libero Arbitrio, sobre 
la caída del rey Libre-Albedrío,*? dedicada en 1546 al príncipe Nicolás 
Radvila de Lituania. El viaje de Negri se debió a su deseo de visitar a su hijo 
Jorge, que ocupaba el cargo de pastor de la congregación italiana de 
Piñczów, en la Pequeña Polonia. 


% Traducidaal ingles hacia 1573 por Henry Cheke, A certayne Tragedie.... entituled, Freeway. 
Jana €. Schwdah prepirá una edición critica de este texto como tesis doctoral de la Univer- 
sidad de Florida, Gainesville, 1969, Canira la opinión de Wilbur, Scirwindt (apéndice B de 
su tesis) disocia por completo a Negri de las tendencias analupustas y amitarias, comple 
mentando así la imerpretación de Negri como pensador mequivocamente calvinista (pese a 
sai relación personal con Renmo y a su repudio de Miinardo) prapuesta por Giiseppe 
Zonta, “Francesco Neg, Peretico e da sa tragedia di Libero Arbitri”, em el Giornale Storica, 
IXVA (916), 265-324, y LXVIH (1016), 108.140, Vése sandbién Rotonda en si esi, de 
Qprre de Renato, p. 158, nota 3, 
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XXV, EL ANABAPTISMO ANTI-TRINITARIO 
EN POLONIA, 1548-1563 


ALreinode Polonia estuvo dedicado en parte nuestro capítulo xv. Seguimos 
los progresos que hizo en la Prusia ducai el espiritualismo schwenckfel- 
diano paralelamente al Interanismo, asistimos a la colonización del valle 
del Vístula (desde Danzig hasta Toruñ) por los sacramentistas y anabap- 
tistas neerlandeses, y terminamos nuestro relato con la muerte de Segis- 
mundo 1 en 1548, 

Al regresar a Polonia, esta vez en compañía de Alciati, Gentile y Fran- 
cisco Negri, llegados de Suiza en 1562, nos encontramos con una situación 
enteramente nueva bajo el cetro de Segismundo 11 Augusto, rey de 1548 a 
1572. Otros mnchos —católicos, protestantes y radicales- han precedido ya 
a esos peregrinos italianos en el acogedor territorio polaco. Entre los no 
católicos, hemos tenido ocasión de mencionar a Blandrata, que vino 
como médico de la corte en 1540, a Stancara, que estuvo enseñando he- 
breo en la universidad de Cracovia en 1549 (y que regresó en 1359), y a 
Lelio Socino, que vino allí en 1551 (y que regresó con Blandrata en 
1558). Pedro Pablo Vergerio habia estado en Polonia y Litrania varias 
veces, a partir de 1556. 

El luteranismo a que antes hemos hecho alusión se limita todavía, en 
buena medida, a la Prusia ducal. El esfuerzo de Vergerio por luteranizar 
asimismo la Prusia real no ha tenido frutos (cap. xxv.1). Por parte de los 
prelados erasmistas se han hecho intentos de organizar una iglesia cató- 
lica nacional sobre el modelo de la iglesia anglicana de Enrique VH1.! En 
Polonia y Lituania la gran fuerza protestante es, por supuesto, la iglesia 
reformada, organizada sobre una base sinodal bajo la distante tutela de 
Calvino y otros reformadores suizos, pero también, en gran parte, bajo la 
influencia y la dirección inmediatas de los intelectuales italianos emigra- 
dos. Se percibe ya, de ese modo, un cisma que irá acentuándose, hasta 
hacerse permanente, entre la Iglesia (Reformada) Mayor, de orientación 
ortodoxa, y la Iglesia (Reformada) Menor, anti-trinitaria, parcialmente 
anabaptista y casi totalmente inmersionista, que en el siglo siguiente se 
llimará sociniana en honor de Lelio Socino y de su sobrino Fausto. 


1. EL EMPUJE RADICAL DE LAS IGLESIAS REFORMADAS 
ne POLONIA Y DE LtTUANIA, 1550-1556 * 


La iglesia reformada “helvético-italiana” tuvo sus inicios en Polonia en 
1550, cuando Francisco Stancaro (cap. xxu.3) consiguió que el barón Nico- 


1 Véase Williams, "Esusiianism in Poland”. dor. cit, especialmente pp. 10-48, 

2 La fuente por excelencia es Stanislas Lubientecki, Historia Refenmationís Polsnicae, Arns- 
terdam, 1685, de la cual hay edición facsimmil ad cuédado de Henryk Baryez y Janusz Tazbir, con 
indice de nombres propios, Varsovia, 1971. Traducción inglesa, imroducción y notas por E. 
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lás Olesnicki ordenara la expulsión de los mon jes de su ciudad de Piñczów y 
patrocinara la organización de un sínodo de la iglesia reformada. 

En marzo de 1555 era ya tal el número de pastores reformados en la 
Pequeña Polonia, que se hizo necesario elegir un superintendente, cargo 
que recayó sobre Félix Cruciger. Los esfuerzos de los polacos por instaurar 
el orden en su iglesia se vieron alentados y estimulados por la presencia de 
gran número de hermanos checos (de la Unitas Fratram) que habían comen- 
zado a entrar en el reino en 1547, al ser desterrados de Bohemia por el rey 
Fernando. Los polacos encontraron en esta venerable comunidad eslávica y 
reformada las disciplinas y salvaguardias necesarias para contrarrestar las 
ambiciones de algunos de los magnates que habían abrazado la Reforma en 
Polonia por motivos puramente egoístas. Después de algunas discusiones 
iniciales, se celebró en Kozminek, del 24 de agosto al 19 de septiembre de 
1555, un sínodo que se propuso amalgamar a los cristianos reformados de la 
Pequeña Polonia con los checos de la Unitas. Los polacos aceptaron en sus 
líneas generales la confesión y la doctrina de los hermanos checos, muy 
influidos ya por Lutero y Zwinglio (cap. 1X.1), pero decidieron conservar su 
independencia desde el punto de vista de la jurisdicción eclesiástica, así 
como ciertos usos divergentes. 

En la dieta de Varsovia, celebrada ese mismo año, se concedió licencia 
para que cada uno de los grandes señores polacos introdujera en su casa y 
en sus tierras el modo de culto que bien le pareciera, con tal que se ajustara a 
la Biblia. Este “Ínterim” polaco fue contemporáneo de la Paz de Augsburgo 
(1555), acordada para el Imperio, y que extendía la religión del príncipe 
más allá de sus capillas privadas hasta hacerla abarcar la totalidad de su 
territorio (cuits regio, eius religio); pero en Polonia hubo más lugar para el 
individualismo y para el cristianismo conventicular. 

Casi inmediatamente después del “Ínterim” polaco y dela unión federal 
con los checos refugiados, los reformistas de la Pequeña Polonia entraron 
en contacto directo con los suizos. Su adhesión al calvinismo quedó señalada 
por la elección unánime (en Piriczów, el 15 de septiembre de 1555) de 
Francisco Lismanino como co-superintendente de la iglesia reformada, 
al lado de Cruciger. 

En el momento de su elección, Lismanino se encontraba en Ginebra. 


Morse Wilbur, Marek Wajsblum y G. H. Willlams, con la ayuda de ¿jean Martin, Cambridge, 
Mass., 1980 (¿Harvard Theological Studies, XXX3V). Véasela introducción, intitutada “Historica] 
Essay on All the Christian Confessions and Judaism in the Polish-Lithuanian Commonwealth, 
1518-1601”, Véase asimismo la presentación general de Janusz Tazbir, “Research on Anti: 
Trinitarianism in Poland”, enStudia 1 duiejów ideolegíi religifaej XVI8 xviTw., Varsovia, 1960, pp. 
183-198. A Lech Szczucki y j. Tazbir se debe una antología de textos representativos del 
pensamiento de la iglesia Menor, Literatura ariariska vs Polsce xvi wieku, Varsovia, 1959, 

Las actas de todos los sínodos celebrados en Polonía desde 1550 hasta 1570 han sido 
editadas en dos volúmenes por Maria Sipayito, Acta synodalia ecclesiarum Polonias reformatarar, 
vol. 1, 1550-1539, Varsovia, 1966; vol. 11, 1560-1370, Varsovia, 1979. 

Véase también George H. Williams, "The Polish-Lithuanian Calvin fand the Begirnings 
of the Controversy over the Mediator]", Essays in Honor ef Ford Lewis Bettlles, ed, Brian 
Gerrish, Piusburgh, 1981, pp. 129-158. 
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Había salido en 1553 de Polonia, donde era predicador de la corte y 
superior provincial de la orden franciscana. Habían llegado noticias de su 
conversión a la Reforma, y esto había motivado su repentino nombra- 
miento como co-dirigente de la recién constituida Iglesia Reformada de 
Polonia. Nacido de padres italianos en la isla de Corfú, Lismanino había 
sido llevado a Polonia en su mocedad, y en Polonia se había hecho fran- 
ciscano, Fue predicador en lengua italiana y confesor de la reina Bona 
Sforza, la cual le dio a leer los sermones de Ochino. De esta lectura pasó 
Lismanino a la de la Instítutio de Calvino. Se hallaba de viaje, encargado 
por el rey de hacer compras para su biblioteca, cuando se pasó decidida- 
mente al calvinismo, confiado tal vez en que, a su regreso, el rey lo recibi- 
ría con los brazos abiertos y acogería asimismo la nueva causa. 

Persuadido por Lismanino, el reformador de Ginebrá tomó un papel 
activo en la instauración de la Reforma de Polonia, e inició una correspon- 
dencia con el rey Segismundo Augusto y con varios miembros prominentes 
de la nobleza polaca y lituana. Sin embargo, a partir del momento en que 
llegó Juan Laski a Polonia, Calvino renunció a esa responsabilidad 

que habia contraído y asumió el papel menos activo de un observador 
benévolo. 

Había, sin embargo, una serie de antagonismos de orden constitucional 
que arrojaban su sombra sobre el desarrollo de la Reforma, Los revoltosos 
miembros de la aristocracia menor (silachta) estaban ejerciendo presión 
sobre el rey en su lucha contra los privilegios de que gozaban los magnates 
de rango senatorial. En reacción contra ellos, los nobles senatoriales (incluso 
los protestantes), a quienes se había debido en gran parte el clima de 
libertad religiosa que hubo durante un tiempo, se pusieron del lado de los 
casi abatidos obispos, con lo cual se le facilitó al rey la represión de las 
actividades de los reformadores. Así, pues, cuando Lismanino regresó a 
Polonia no tardó en ver la vanidad de sus esperanzas de un apoyo real. 
De hecho, le fue preciso esconderse, y no pudo actuar públicamente como 
director de la joven iglesia para cuya superintendencia había sido elegido. 
Para ayudar a los dos co-superintendentes, Lismanino y Cruciger, el 
sínodo reumido en enero de 1556 * en la aldea de Secymin (de donde era 
pastor Cruciger) eligió tres seniores clericales cuya función sería servir de 
contrapeso a los sentores seglares que representaban los intereses de la 
pequeña aristocracia. Dos de esos tres pastores coadjutores, Gregorio Paulo 
y Estanislao Sarnicki, serían después -por muy ajenos que de ello hubieran 
estado entonces- portavoces de las facciones en que se solidificó el cisma: la 
Iglesia Reformada Mayor y la Iglesia Reformada Menor. 

Un año antes, en la dieta de Piotrków (1555), Segismundo Augusto 
había convocado un concilio nacional para organizar la reforma de la iglesia 
en todo el conjunto territorial Polacolhuano. Juan Laski, pastor a la sazón 
de la iglesia de Francfort sobre el Oder, interpretó esia convocatoria como 
una invitación para crear una iglesia nacional sobre el modelo de la de 


3 Fue en él donde Gonesius (cap. XXv.2) dio expresión a sus convicciones servetianas, 
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Inglaterra bajo Eduardo V1.* En el sínodo reformado de Piñczów, cele- 
brado en la primavera de 1556, se pidió a Laski (sobrino de otro Laski, que 
en un tiempo había sido primado de Polonia) que se pusiera a la cabezadela 
iglesia reformada en su patria, pues, según parecía, se estaban abriendo 
nuevas oportunidades. Desde su iglesia de Francfort sobre el Oder, donde 
se preparaba para emprender la gran tarea, Laski escribió una carta al rey, 
otra a los aristócratas reformados, y otra a los pastores reformados. Si a estas 
tres cartas añadimos otros escritos de Laski -sus papeles relativos a la 
reforma de la Frisia Oriental y el reglamento eclesiástico que compuso para 
Londres--, podemos descubrir varios rasgos que nos permiten decir que el 
superintendente de la iglesia reformada del reino de Polonia entre 1556 y 
1560 fue, sin saberlo, “el padre del unitarismo polaco”. 

El primero de esos rasgos es la visión amplísima de Laski, quien, pen- 
sando en todo el territorio, propone una iglesia pan-protestante en que 
quepan por igual los hermanos checos, los Interanos y los reformados. Para 
lograr este fin, evita con todo cuidado las formulaciones precisas y tajantes 
de doctrina, y en camhio se revela como 11m organizador muv meiódico, lo 
cual es su segundo rasgo: su iglesia tendrá una organización sinodal en la 
que actúen como autoridades coordinadas los pastores y los ancianos laicos 
(representantes de los aristócratas menores y de los magnates). Un tercer 
rasgo aparece en el hecho de que sistemáticamente se niega a defender la 
doctrina tradicional de la Trinidad y las tesis aceptadas de la cristología 
mediante los credos conciliares, y, siguiendo a San Hilario de Poitiers (en un 
momento de desesperación) y a su maestro Erasmo (cap. 1.2), se basa sólo en 
la Biblia y en el Credo de los Apóstoles (en lo cual seguirán insistiendo los 
unitarios a lo largo del siglo xv19). En relación con lo anterior está el hecho 
de que Laski se sirve del término ciceroniano Deus Optimus Maximus -que 
emplea, por cierto, con gran frecuencia siempre o casi siempre para 
designar a Dios Padre, (Los unitarios, hasta el final, continuarán sirviéndose 
del término ciceroniano-laskiano.) Un cuarto rasgo es su frecuente empleo 
de una expresión que procede de su maestro Erasmo: triplex munus Christi, el 
triple oficio de Cristo como profeta, sacerdote y rey. En su carta al monarca 
cita Laski el mismo Salmo 2 en cuyo comentario habia desarrollado Erasmo 
la mencionada expresión, y se ofrece a sí mismo como sacerdos y propheta 
(maestro y crítico) superintendente ante el 7ex Segismundo. (El triplex mins 
Christi, fórmula triádica muy útil para quienes iban a abandonar la doc- 
trina de la Trinidad, llegaria a ser el principio estructural básico de todos 
los catecismos de los hermanos polacos.) * El quinto de los rasgos es la 
voluntaria y constante imprecisión con que Laski se refiere a la proble- 
mática de la predestinación y del lihre albedrío, imprecisión que no nos 
esperariamos de quien era el superintendente de la iglesia “helvética” en 
Polonia. En efecto, el silachcic-superintendente estaba nominalmente del 


* Laski había sido, bajo Eduardo, superintendente de la plurilingúe Iglesia delos Extran- 
jeros en Londres. 

3 Calvino ño adoptó el erasmiano triplex munvs Christi sino en la versión de 1343 de su 
Instítutio. Laski, en cambio, lo emplea como lugar conuin desde sus primeros escritos. 
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lado de los predestinatarios suizos y sajones, pero nunca dejó de ser dis- 
cipulo fiel de Erasmo; nunca dejó de ser tampoco el caballero polaco —en 
sus escritos solia designarse como Baro Polonus más que como Pastor Polo- 
nus- que, en el fondo del alma, se sentía verdaderamente un hombre 
lihre, no sólo en la república real, sino también en el reino por venir. Su 
sexto rasgo se relaciona con el segundo: Laski propuso la institución de 
diáconos sinodales y también de ancianos seglares con autoridad supra- 
congregacional, así como de otros cargos (ocupados en muchos casos por 
miembros de la aristocracia) que sirvieran de contrapesos locales. 

El primer acto de Laski al entrar en Polonia fue anular el pacto de 
Kozminek, porque implicaba una subordinación excesiva de los reformados 
a los hermanos checos y estorbaba la realización del gran plan de una iglesia 
pan-protestante en todo el territorio.* 

Hasta aqui hemos estado hablando sólo del reino polaco del rey Jagellon 
(lituano) Segismundo 11 Augusto. Hay que hablar ahora de otro territorio 
suyo, geográficamente más vasto, administrado por Nicolás VI Radvila 
(Radziwilh el Negro(1515-1565), gran canciller de Lituania de 1550 a 1565, 
poderoso voivoda de Vilna (Vilnius) de 1550 a 1553, primo de la reina 
Bárbara y, por favor de Carlos V, agraciado con el titulo hereditario de 
príncipe del Sacro Romano Imperio. Al lado de este personaje hay que 
mencionar a su primo Nicolás Y Radvila el Rojo (1512-1584), hermanode la 
reina Bárbara, que ocuparía el puesto de voivoda de Vilna en 1553 y el de 
gran canciller de Lituania en 1566. Nicolás el Negro se inclinó en un 
principio por el luteranismo, y ambos primos, posteriormente, se declara- 
ron en favor del calvinismo.? En su gran ducado, que se extendía más allá 
del río Dnieper, y másallá dela ciudad de Kiev, va adesarrollarse gran parte 
de los sucesos orientales de nuestra historia de la Reforma Radical. 

Al igual que Polonia, el gran ducado se dividía en palatinados. El 
señorio de Samogitia estaba hubitado por gentes todavía bárbaras. La 
lengua de la población campesina, aquí y en los palatinados adyacentes 
de la Lituania propiamente dicha, era el lituano. En los otros palatinados 
del gran ducado se hablaba el bielorruso y el ruteno (ucraniano). La len- 
gua oficial de los tribunales del gran ducado era una variedad del bielo- 
rruso; en las casas de la aristocracia menor se hablaba el polaco, y en los 
sinodos reformados el polaco o el latín. 

La mayor parte de la población del gran ducado profesaba el cristia- 
nismo ortodoxo eslavo. Los metropolitanos de Kiev, promotores de la 
expansión de la ortodoxia hacia el oeste, desde 1415 habían hecho de 
Nowogródek (y, más tarde, de Vilna) una de sus residencias oficiales. Había, 

$ La tesis se desarrolla más ampliamente, y con documentación, en mi “Erasmianism in 
Poland”, doc. cit., sobre todo pp. 3-38, 


? Después de abandonar el luteranismo para abrazar el calvinismo, Nicolás el Negro 
mostró gran actividad fundando nuevas congregaciones, construyendo edificios y fomen- 
tando la conversión de los católicos y de los ortodoxos. Fue él quien pagó los costos de 
publicación de la Biblia de Brest (1563). Sus sucesores se pasaron al catolicismo. Los descen- 
dientes de Nicolás el Rojo, celosos calvinistas en 1564, se mantuvieron en las filas de la Reforma 
a lo largo del siglo xvi Sus principales palacios estaban en Birze y en Dubinia, 
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pór otra parte, un obispo armenio para la comunidad mercantil armeñia 
cuyo centro era Lwów (la actual Lviw). 

, A mediados del siglo xv: eran ya detal importancia en Rusia las tenden- 
clas protestantes, judaizantes, racionalizantes, o revolucionarias por alguna 
otra razón -importadas algunas de ellas, pero otras brotadas del suelo 
mismo de Rusia, que Iván 1V el Terrible convocó un concilio para conde- 
nar a los nuevos sectarios. Este sínodo se celebró en Moscú en 1553, 8 

Precisamente porque una porción tan extensa de Lituania era congéni- 
tamente anti-romana y anti-moscovita, la Reforma pudo presentarse con 
un atractivo desusado, pues hacía posible a un mismo tiempo la purifica- 
ción del cristianismo, la apropiación de las posesiones territoriales de la 
iglesia y la institución de nuevas escuelas y de nuevas imprentas, todo ello 
en nombre de un humanismo evangélico liberado del sometimiento a 
obispos, católicos u ortodoxos.?- 

gusto por el humanismo evangélico les venía a los miembros de la 
aristocracia menor de Lituania a través de Cracovia. Sus pastores eran 
clérigos de cultura polaca o de habla polaca. Se explica de ese modo que el 
polaco, junto con el latín, haya tenido una importancia desmesuradamente 
mayor que el lituano y el ruteno en la reforma religiosa del gran ducado. 
Pero esto no debe hacernos olvidar los rasgos orientales u “ortodoxos” de 
los acontecimientos de Lituania, visibles en la rápida radicalización de los 
hermanos lituanos como grupo distintivo dentro de la Reforma Radical. 
Para dar un ejemplo concreto, una tendencia judaizante existente en ciertos 
sectores de la ortodoxia rusa -a saber, la conservación de la fórmula nicena 
sin el filioque— y la práctica de la inmersión bautismal fueron dos fuerzas 
que actuaron en Lituania para suscitar cuestiones acerca de ciertas for- 
mulaciones y prácticas “papales” una vez que el movimiento calvinista se 
aceleró en dirección de la apostolicidad radical. 

Nicolás el Negro llamó a Simón Zacius (Zak), educado enla Universidad 
Jagellona, para que se hiciera cargo de las iglesias reformadas de Lit uania, 
de las cuales, tiempo después, fue primer superintendente.1* En 1554, 
hallándose el rey en Brest-Litovsk, el propio Nicolás instó a Zaciusa celebrar 
la misa en polaco y a distribuir la comunión bajo las dos especies, 

Ántes de que Radvila el Negro se pasara de lleno a las filas del calvi- 
nismo, Vergerio, el ex-obispo de Capodistria con quien ya nos encontramos 
rápidamente en conexión con Camilo Renato (cap. 001.1), había tratado, 


* Para más detalles véase Geurgo H. Williams, “Protestants in the Ukraine during die Pe 
riod of the Polish-Lithuanian Commonwealhh”, Harvard Ulrainian Studies, 11(1978), 48-72 y 
184-210, artículo que se refiere no sólo a las infiltraciones especificamente protestantes que 
hubo en la zona mencionada (y de manera particular en la región de Volhynia), sino tam- 
bién a las tendencias “judaizantes” y unitarias que alí se manifestaron, 

* El estudio más reciente sobre tl protestantismo en el gran ducado de Lituania es el de 
Marcell Kosman, Reformacja i Kontrrefermacia w Wielkim Kuipstwie Ltteuskim, Varsovia, 1973; 
pero, en materia de teología, sigue siendo insustituible el viejo libro de Josept Lukaszewicz, 
Geschichte der reformierten Kirchen in Lithanas, 2 vola, Leipug, 1848-1850, 

!9 Véase Wiodzimierz Budka, “S1ymon Zacius, pierwszy superimendent zborów itews- 
kich”, RP, 11 (3922), 288.293, 
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sin ayuda de nadie, de instituir una iglesia luterana polaca bajola autoridad 
del rey Segismundo.*! Un personaje esencial para la realización de seme- 
jante plan era Radvila el Negro, en su calidad de canciller (o sea virrey) de 
Lituania. Vergerio había hablado con Lismanino en Basilea acerca de sus 
esfuerzos en pro de una reforma protestante ecuménica, Mientras tanto, el 
papa Paulo IV había enviado a Polonia, como nuncio, a Luis Lipomani. La 
influencia que este nuncio tuvo en personajes tan prominentes como Nicolás 
Radvila el Negro preocupó a los protestantes y movió al duque Alberto de 
Prusia a recomendar el plan de Vergerio. Al publicar su traducción italiana 
de la Confesión de Wirttemberg (1% de enero de 1556), Vergerio le ante- 
puso una dedicatoria a Catalina, tercera mujer de Segismundo y ahijada 
suya, El 11 de julio de 1556 llegó el ex-obispo a Kónigsberg, y en esta 
ciudad publicó su Catalogus haereticorum (crítica de los clérigos disolutos) 
con dedicatoria a Nicolás Radvila. En septiembre visitó al príncipe en 
Vilna, y dedicó al hijo de Radvila, niño de poca edad, una traducción 
polaca de la Leche espiritual de Juan de Valdés. 

Previendo que sería invitado a la dieta que iba a celebrarse, Vergerio se 
trasladó ala ciudad fronteriza de Soldau, en la Prusia ducal, y aquí se puso a 
aguardar esa oportunidad de colaborar con su esfuerzo en la batalla contra 
el nuncio. Pero la invitación nunca llegó, y Vergerio tuvo que contentarse 
con las andanadas literarias qye se puso a disparar. Concluidas las sesiones 
de la dieta, hizo una breve visita a Varsovia. Pasó asimismo un par de 
semanas con Laski y Lismanino en Cracovia, tratando en vano de persuadir- 
los a condenar el De amplitudine beatí regni De de Celso Secondo Curione, 
dedicado al soberano de Polonia. 

Cansado de ver sistemáticamente desdeñados sus consejos, el ex-obispo 
regresó a Wúruemberg, y desde aquí hizo la lucha por conseguir el apoyo 
de algunos príncipes alemanes a finde convencera Segismundo y a Radvila 
el Negro de que aceptaran su visión de una Polonia luteranizada. Estos 
esfuerzos resultaron vanos, pero, a partir de entonces, el respaldo de los 
grandes señores y delos aristócratas menores fue el medio más importante 
de difundir en Polonia las tendencias reformadoras. Por su parte, Nicolás 
Radvila el Negro estaba ya dejando atrás el calvinismo convencional y 
avanzando hacia un rob enalniento mucho más radical de la religión en 
sus territorios, impulsado por la esperanza de elevar el nivel cultural de la 
región y de acercar una a la otra la tradición ortodoxa y la tradición latina 
en una reforma ecuménica, apostólica y humanística. 

El conglomerado de iglesias “helvéticas” apoyadas por los aristócratas se 
extendía a la sazón a través de Lituania y especialmente de Polonia, y tenía 
en gran medida un carácter semejante al de los conventículos de tipo 
sectario, Quizá esas iglesias se parecían sobre todo a las delos hugonotes de 
la Francia católica. Ninguna parte de Polonia, salvo la Prusia ducal, y 
ninguna pare de Lituania, como no sea el palatinado de Radvila, conoció 


H Sobre lo que sigue, véase jan Seribraycki, Die Reise des Vergeríús nach Polen, Konigs- 
berg, 1890. 
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nunca una Reforma verdaderamente magisterial, como la que ha dado su 
norma al protestantismo clásico. 

En Polonia, los aristócratas patrocinadores de la reforma solían ocupar 
el cargo de ancianos. Los reformados se reunían, asf para el culto religioso 
como para las discusiones sinodales, en las grandes mansiones de esos 
señores, o bien en los edificios especiales, enjalbegados y sin campanario, 
que ellos mandaban construir en sus tierras o en las poblaciones que gober- 
naban comostarosts. El afán de sancionar con textos bíblicos la autoridad del 
rey, del principe o del ayuntamiento en materias religiosas, tan caracterís 
tico del protestantismo anglicano, reformado y luterano, estaba fuera de 
lugar allí donde la autoridad ceutral regia era católica y donde los miembros 
de la nobleza menor fomentaban el protestantismo más como seglares 
prominentes en una república monárquica que como magistrados. Y, a 
diferencia de los conventiculos hugonotes, patrocinados también por aris- 
tócratas y por burgueses, las iglesias reformadas polacas no se veían a sí 
mismas como una militía Christi en hostil tensión con el rey católico, sino más 
bien como un grupo selecto de justos decididos a apoyar una política de 
tolerancia por parte del soberano. 

Además de los factores constitucionales y sociológicos distintivamente 
polaco-lituanos, es preciso tomar en cuenta otros dos elementos: el contagio 
del anabaptismo (así el surgido dentro del territorio como el venido de 
fuera) y la infiltración del racionalismo evangélico anti-trinitario. Los expo- 
nentesde cada una de estas tendencias-la primera originalmente alemana y 
holandesa, la segunda sobre todo italiana- tenían en común la experiencia 
de una vida cristiana conventicular (o al menos una predilección por ella), a 
causa de su común insistencia en la reforma moral y en la santificación 
personal. 

Bajo la influencia de anabaptistas procedentes de las clases más humil- 
des, arrastrados por sus señores polacos o lituanos a los conventículos 
reformados, una considerable minoría de la aristocracia menor de Polonia 
acabó por profesar una visión irénica e incluso parcialmente pacifista de los 
afanes corporatistas de las iglesias radicalmente reformadas, hasta el grado 
de que algunos de los nobles pusieron totalmente en práctica la renuncia 
anabaptista al poder político. *? 

Por otra parte, en los círculos reformados polacos, tanto los patrocina- 
dores aristocráticos como sus socios pastorales contaban, en medida mucho 
mayor que los hugonotes franceses, con impulsos venidos “desde arriba” 
para poner en tela de juicio los dogmas tradicionales, especialmente en 
materia de triadologia y cristología, a causa de la omnipresencia de los 


1% Véuse Zbigniew Ogonowski, Arianie polsey, Varsovia, 1952, p. 82 el passim. Desde un 
punto de vista más marxista, Zanna Kormanowa, “Arianie polscy”, Newe Drogi, 111 (1949), 
107-118, resta importancia a la contribución de la nobleza y subraya los aspectos revoluciona: 
rios del movimiento. Véanse, además, estos estudios: Henryk Barycz, “U kolebki melopols- 
kiego ruchu reformacyjnego”, ORP, 1 (1956), 9-12; Waclaw Urban, Chtopi wobec refurmacji 1 
Maltopolsce 19 drugiej polowie xv1 10, Cracovia, 1959; y, del mismo, “Activité pratique des freres 
polonais envers les paysans”, ORP, Y (1960), 109.126. 
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refugiados italianos, clérigos o seglares, que eran por lo general hombres 
conscientes y bien preparados. da Un 

Aunque los anabaptistas y los racionalistas anti-trinitarios coincidían en 
su desaprobación o su programático rechazo de la fuerza en los terrenos de 
la iglesia y de la conciencia -y daba igual que la coerción viniera de los 
católicos o de los calvinistas-, los representantes de esas dos tendencias en 
Polonia tenian puntos de vista divergentes sobre la cuestión del libre albe- 
drío y la predestinación y, por consiguiente, sobre la importancia relativa 
del bautismo de los adultos y de la excomunién congregacional. Los racio- 
nalistas italianos nunca demostraron gran entusiasmo por el bautismo de 
los adultos, y nrucho menos por el rebautismo, En el curso de nuestro relato 
veremos, por ejemplo (cap. xxix.8), cómo Fausto Socino se negó a ser 
rebautizado pese a las instancias del grupo mismo de Raków cuya causa, 
excepto en eso, defendió vigorosamente. 

Conviene anticipar de manera esquemática, en este punto, la evolución 
delas dos doctrinas mediante las cuales los reformados radicales trataron de 
recuperar aquello que consideraban como la simplicidad de una teología y 
una eclesiologia pre-constantinianas, en dilerentes fechas según los dile- 
rentes lugares, en el curso de los debates sinodales polacos y lituanos. 

En los tiempos antiguos hubo una colaboración muy estrecha entre 
iglesia y estado a la hora de formularse la doctrina de la Trinidad en Nicea 
y Constantinopla, a la lora de formularse el dogma de las dos naturalezas 
de Cristo en Calcedonia, y también a la hora de quedar sancionada por los 
emperadores la doctrina de la indelebilidad del bautismo (desarroilada, sl, a 
lo largo de la literatura patristica, pero estrechamente asociada ahora con 
la lealtad civica). Pero en el siglo xvi, y tratándose de un tipo conventicular 
de calvinismo, completamente desconectado de la monarquia, era tal vez 
inevitable que las doctrinas tradicionales relativas a Cristo y al bautismo 
fueran sometidas a criticas muy serias, tanto más cuanto que hasta vísperas 
del consenso de Sandomierz de 1570 (cap. xxvi12) los calvinistas polacos 
permanecerian fieles a Laski fallecido casi diez años antes" en su programa 
de no reconocer como obligatoria otra autoridad que la de la Escritura y la 
del Credo de los Apóstoles. En todo caso, el entrelazamiento de motivos 
anabaptistas y motivos anti-uicenos es la arca distintiva de la Reforma 
Radical en Polonia y en 1ituania. 

Las etapas de la evolución del anabaptismo germánico se repitieron en 
Polonia: pedobaptismo por rociamiento; antipedobaptismo; rebautismo 
sobre el modelo de Cristo en el Jordán (por medio de la inmersión total, 
rasgo distintivamente servetiano, silesio y polaco); y finalmente, supresión 
contpleta del rito bautismal (que queda como cosa puramente optativa, O 
como ceremonia de bienvenida a los conversos del judaísmo o del ista- 
mismo, según el modo de sentir de Jacobo Paleólogo y de Fausto Socino, 
respectivamente). En cuanto a la otra gran doctrina, las etapas de su evolu- 
ción en Polonia y lituania corresponden, más o menos, a las que acaba- 
mos de enumerar: trinitarismo tradicional; triteismo (por no tomarse en 
cuenta el concepto de consnbstancialidad); diteismo (por rechazo de la 
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divinidad del Espiritu Santo, considerado más bien como una fuerza di- 
vina o un don de Dios); adopcionismo (ebionitismo); y finalmente, 1mita- 
Tismo puro y simple. 


2. EL ANABAPTISMO EN PoLomia y Lituania, 1548-1565 


Incluso desde la perspectiva del siglo xv1, el nieto de Fausto Socino creía 
justo, al echar una mirada al pasado, asignar a Menno Simons im lugar 
prominente en la lista de hombres que, desde Lutero hasta Socino, pro- 
movieron la recuperación del cristianismo evangélico: 


Lo primero fue la aparición de Luzero, Zwinglio, Calvino y Menno, a semejanza 
del alborear y el apuntar del sol; y luego regresó el sol y tuvimos el día brillante. 


El surgimiento del anabaptismo polaco se sitúa entre 1549, o sea el año 
en que Menno Simons legó a la Prusia real para aplacar las disputas que 
había entre sus seguidores, esparcidos en el lejano delta del Vístula (cap. 
xv.4), y 1565, año de la organización definitiva de la antipedobaptista, 
pacifista y anti-trinitaria Iglesia Menor. Pero es uma historia que no 
puede narrarse sino esquemáticamente, por la escasez de documentación. 

En 1548 había encontrado refugio en Polonia una nueva oleada de 
anabaptistas inmersionistas procedentes de Silesia. Poco después, tres her- 
manos silesios Alejandro Vitrelin, Jorge Schomann y Daniel Bieliñskiw,1 
destinados a desempeñar un importante papel en la formación de la Iglesia 
Menor de Polonia, salieron también de su patria. Hacia 1551, el lugarie- 
niente espiritual de Menno, Dietrich Philips, se hallaba establecido como el 
pastor más importante de los anabaptistas neerlandeses del estuario del 
Vístula. Tenía su base de operaciones cerca de Danzig, y su presencia 
causaba gran irritación a los miembros de los gremios de esa y de otras 
poblaciones, que desde hacía tiempo habian elevado quejas al rey contra los 
ayuntamientos por su tolerancia con esos forajidos anabaptistas y con esos 
competidores económicos. Es posible que el obispo católico de Wioctlawek 
(Leslau), en la región lacustre de Kujawy, haya protegido a los colonos 
holandeses (anabaptistas) para hacerlos servir de contrapeso a la luterana 
Danzig. La penetración de ideas anabaptistas en la sociedad polaca era 
registrada con acentos de indignación en Cracovia en 1553 por Jacobo 


12 Wiszowaty, Narratio compendiosa, en BA, p. 269; traducción inglesa, junto con la de la 
Historia de Lubienecki: cf. supra, nota 2. 

14 Los hermanos silesios han sido estudiados en cuamo grupo por Ludwik Chmaj, Bracia 
Políey: Ludiie, idee, wplywy, Varsovia, 1957, pp. 9,49, Lech Seczucki, en el estudio que dedica a 
uno de ellos, Juan Licinia Namystowskd, apad Chana] ted), Studía, pp. 131-167 (véase espe 
cialmente p. 149 y nota 70, con la bibliografía adlí citada), opina que a hos silesios no se les 

uede asignar, en cuio grapa, un papel destacado en la radicalización de la iglesia re 
prmada polaca. 

1% Véase Saper, op. cif, p. 21, y Doorakaat Koobmas, Pátfips, p. 116, hacia dla nota 59, 
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Przyluski, el cual deploraba “la locura delos fanáticos que hacen materia de 
duda cuestiones como la de si los cristianos pueden desempeñar un cargo o 
poseer cosas propias”. Un zapatero remendón llamado Miguel propagaba 
abiertamente las enseñanzas anabaptistas en Poznañ el año de 1554, (En 
1555 había schwenckfeldianos en Danzig, y en ese mismo año el rey Segis- 
mundo recibía en Cracovia cierto número de ejemplares encuadernados de 
los libros de Schwenckfeld.) En la dieta prusiana de 1556, Segismundo dio a 
conocer las repetidas quejas que habían llegado a su conocimiento acerca de 
la conducta de muchas ciudades de la Prusia real que, desobedeciendo sus 
órdenes expresas, no sólo habían tolerado a los anabaptistas, “picardos” 
(hermanos checos) y otros herejes, sino que los habían estado alentando. !* 

En ese mismo año de 1556 había ocurrido algo muy importante en el 
sínodo reformado de Secyimin (cap. xxv, 1), celebrado en enero: Pedro Go- 
nesius (de Goniadz, en el palatinado de Podlachia), que siendo discípulo 
de Gribaldi en Padua y en Túbingen se había familiarizado con las obras de 
Servet y que de regreso a su patria había pasado por Moravia para visitar a 
los hutteritas, hizo uso de la palabra y, por primera vez, que se sepa, en 
lengua polaca, habló en contra de la doctrina de la Trinidad tal como se 
hallaba formulada en los credos de Nicea y de San Atanasio, Gonesius, que 
llevaba credenciales firmadas por el príncipe Nicolás Radvila, no había 
externado todavía plenamente sus opiniones anabaptistas, pero osten- 
taba en el cinto la espada de palo, distintivo de los hutteritas y del partido 
menor dela Unitas Fratrum, en señal de su pacifismo.'? Los demás miembros 
del sínodo, muy alarmados, decidieron que Gonesius pasara unos días en 
Wittenberg para que allí recibiera todas las luces de que carecía en cuanto al 
dogma niceno. Gonesius, sin embargo, regresó sin haber cambiado de 
ideas, y escribió acerca de la Trinidad un libro que por desgracia se ha 
perdido.** En abril de 1556, el sínodo de Piúczów, celebrado conjunta- 
mente por los reformados y los miembros de la Unitas, se dejó convencer 
por Lismanino y excluyó a Gonesius, acusándolo de arrianismo, 

Aunque no conste documentalmente, es seguro que también la teología 
bautismal de Gonesius tuvo desde el principio cierto número de partidarios, 
En todo caso, Simón Zacius, superintendente de las congregaciones refor- 
madas conservadoras de Lituania, en un documento de 1557, habla con 
gran indignación de la rápida difusión del anabaptismo y del anti- 
trinitarismo, entre varias otras herejías, así en Polonia como en Lituania: 


Fi Maligno sopla con tanta fuerza su gaita los anabapiistas, los Ebertinos, 
los entusiasias, los secuaces de Sehwenckteld, de Server y de Gonesins, los 


18 Seper, op. cif, pp. 66 y 198, 

1% En realidad, el primer testimonio sobre la espada de pato es del 39 de mayo de 1566: 
carta de Laski a Beza, en Vhcodor Woischke, Der Briefweshsel der Schweizer mit den Polen, 
Leipzig, 1908, núm. 350, p. 271. 

15 do que tenemos es una obra más tardía sobre el mismo asumo, intitulada O Przech [to jest 
O Boga, o Synu io Duchu $. preeciho Trójo sabelijarishiej) (Sobre los Tres), editada por Halina 
Górska ef el, Varsovia, 1862. (0 Preerh constituye el núm. 1 de la serie mencionada infra, 
nota 22, 
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neo-arrimos-, que anerde con sus ensordecedores bercidos el espiritu de gran 
número de cristianos pladosos y virtitosas. 1? 


Los grupos e individuos tan dramáticamente condenados nose excluyen los 
unos a los otros. El anabaptismo y el anti-trinitarismo comenzaban a fisio- 
narse. Por esos mismos tiempos, varios siínodos locales estaban adoptando 
una postura antipedobaptista. En septiembre de 1558, el sinodo de Wiodzis- 
law (entre Kielce y Cracovia), después de condenar a Gonesius junto con 
Servet, y de obligar a sus seguidores a repudiar sus doctrinas, se declaraba 
alarmado ante la posibilidad de que los anabaptistas minaran la autoridad 
del estado: “Necesitamos guardarnos de la su perstición [el pacifismo abso- 
luto] de los anabaptistas, que no ahuyentan ni siquiera a un perro que 
muerde” (1),2% 

Después, en el sínodo lituano de Brest-Litovsk, celebrado el 15 de 
diciembre de 1558, Pedro Gonesius dejó ver sin lugar a dudas hasta dónde 
llegaban sus convicciones anabaptistas y antitrinitarias leyendo pasajes 
de sus Libri contra paedobaptismum, obra que tampoco ha llegado a nuestros 
tiempos.** Durante el sínodo, Jerónimo Piekarski, pastor de Biala, que 
junto con otros dos ministros había sido forzado a conformarse en Wlodzis- 
taw, se alineó con Gonesius contra la mayoría. Ana Kiszka, hermana del 
príncipe Radvila, lo puso durante una temporada como pastor en las tierras 
que el magnate de Kiszka poesía en Wegrów. Servetiano en sus puntos de 
vista acerca de la Trinidad, Gonesius fue también servetiano en su insisten- 
cia en el bautismo por inmersión, peroal mismotiempo sostenía en cuantoa 
la predestinación una doctrina que nos hace recordar la de Camilo Renato 
(cap. xx1.1). 

Ya hemos sugerido que la costumbre establecida en la iglesia ortodoxa 
rusa pudo haber servido para relorzar la convicción inmersionista. Otro 
factor que posiblemente contribuyó a consolidar el notable sentimiento 
bautista en Polonia y Lituania es el viejo ejemplo de los hermanos checos, 
a cuya congregación estuvo afiliada la iglesia reformada. Los bohemios, en 
efecto, habían practicado originalmente el rebautismo de los conversos 
procedentes del catolicismo; es verdad que, bajo la influencia de Lutero 
(cap. tx. 1), habían desistido de esta peculiaridad en 1534 (para queno se les 
confundiera con los miñiusteritas), pero el recuerdo de la antigua práctica 
tiene que haber persistido entre ellos, contribuyendo de manera general a 
inquietar en cuanto al problema del anabaptismo a quienes se aferraban ala 
tradición helvética. Más aún: es probable que, en tiempos de Juan Kalenec, 
el partido menor de la Unitas Fratrum haya mantenido vigente la práctica. 


1% Aonumenta Heformationtos Polonia el Lithuania, cado por Kai, an cit, cu Becker, 
Aatuar de Michel Serort, p 78 tota 19, 

*M Hermano Dalion, Lasciana nebsí den állesten evangelischen Synodenprotohollen Pelens, 
1555.1561, Berlín, 1898, p. 465. A 

 Wiszowaty, enBA, p.211; juan Stoiriski,fbdd., p. 187: y cf. Konrad Górski, “Humanizni 
iiyirymitaryatl!, Siudín nad dsejaná poldiej lbrratary antyiirgnitarskioj x07 ich, Coricovía, 
1949, pp. 67-69. 
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En los sínodos conjuntos de Piáczów, 1556 y 1559, los ministros polacos 
interrogaron concretamente a sus colegas de la Unitas sobre si práctica del 
bautismo en el caso de conversos procedentes “del papado” y de los niños 
que les eran presentados para su bautismo por padres que seguían siendo 
católicos. Los ministros reformados que desempeñaban sus labores en las 
posesiones de los aristócratas menores simpatizantes de la Reforma, así 
como en las aldeas y ciudades en que tenían poder, solían prestarse a 
bautizar a los hijos pequeños de los siervos y de otras personas (y a solemni- 
zar también sus bodas) en sustitución de los sacerdotes de la fe antigua 
desplazados por ellos, aun a sabiendas de que esos niños no serían educados 
según las normas de la Reforma por sus padres, obstinadamente tradiciona- 
listas. Los ministros de la Unitas contestaron que ellos no bautizaban a esos 
hijos de siervos sino cuando los padres se comprometían, ante la congrega- 
ción, a criarlos de acuerdo con las normas de los hermanos. 

Cualesquiera que hayan sido las fuentes de la práctica inmersionista de 
los hermanos polacos y lituanos —checas, silesias, servetianas, rutenas, O 
alguna de las posibles combinaciones-, el caso es que Gonesius insistía en 
que el rebautismo se hiciera por inmersión total; un derramamiento o un 
rociamiento deagua no era, para él, un verdadero bautismo. El esbozo quea 
continuación haremos de su teología anabaptista inmersionista se funda en 
un escrito tardío, compuesto en una época en que sus ideas deben haber 
estado más maduras, pero no hay razón para suponer que estas ideas hayan 
diferido sustancialmente de tas convicciones que ya profesaba en 1558,2% 

La gente «dice Gonesius- suele entender mal el nombre de “cristiano”. 
La designación “cristiano” no procede del verbo “cristianar”(chrzest), o sea 
“bautizar”, sino que se deriva directamente del nombre de Cristo. Sien una 
cuestión tan sencilla se comete semejante error, ¡cuánto mayor tiene que ser 
el error en los misterios mayores de la teología! El hombre se hace cristiano 
por el hecho de ser sumergido o inmergido con Cristo, no por haber 
recibido en la infancia unas cuantas gotas de agua en la cabeza. 

El Anticristo, o sea la iglesia de los papas, aplicó adrede el equívoco 
nombre al sacramento de la infancia para engañar a la gente, haciéndole 
creer que era cristiana por esa sola formalidad. Cuando el sacerdote cató- 
lico, y también el pastor reformado, repiten la fórmula antigua: “Ego te 
baptizo”, lo que están diciendo es “Yo te sumerjo”, pero lo único que en 
realidad hacen es echar agua en la cabeza, y por lo tanto están mintiendo 
descaradamente. Quienes proceden de esta manera no son ministros de 
Cristo, sino instrumentos del Anticristo. Quienes a la palabra de Dios le 
añaden algo o le quitan algo están sirviendo a Satanás. Y los “bautizados” 
según el Anticristo no están bautizados, como cualquiera puede ver. Ellos, 
los papistas y los protestantes que siguen en esto alos papistas, han introdu- 


1% La obra en que aquí nos basamos es O fonurzaniu chrystajadskia, Wegrów, 1570. Es e 
volumen ll dela Doctrina jura el clara de praecipuis Christianaz religionis articadis, que sobrevive<n 
ún solo ejemplar, conservado en París. Sus partes segunda y tercera, O Synu Bolym, se 
reimprimen parcialmente en el libro de Siczucki y Tazbir, Literatura arioriska, pp. 259-273, € 
integramente en la Biblioteha Pisarzy Reformacijayeh, núms. 2 y 3, Varsovia, 3960 y 1961. 
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cido una nueva clase de bautismo: ¡son ellos los ana-baptistas! La práctica 
de la iglesia ortodoxa está aquí más de acuerdo con la tradición apostó. 
lica, Quienes son sumergidos, de acuerdo con el mandamiento original 
de Cristo, no deben recibir el nombre de “rebautizados”, puesto que 
hasta entonces no habian sido bautizados, esto es, sumergidos. 

Es un contrasentido exigir que los niños pequeños se bauticen, puesto 
que no son capaces de tener fe. Gonesius cita a Tertuliano: “Fiunt, non 
nascuntur christiani”.* Las órdenes de Dios son claras: sólo deben ser 
bautizados aquellos que ya tienen fe. Por otra parte, como todos los nacidos 
están predestinados a renacer espiritualmente, es sobremanera inadecuado 
quelas palabras y los signos de Dios se malgasten infructuosamente en niños 
pequeños. Dios no concede su gracia sino a cierto número de individuos 
predestinados, que en cierto momento se sienten llamados a someterse a la 
inmersión, la cual es el sello de su fe y de su salvación. Los sellos que no están 
certificando un don.son inútiles. Dios estaría dando un sello inútil si permi- 
tiera que su sacramento válido se administrara a quienes van a rechazar su 
gracia y su salvación. 

Tal es, en resumen, la teología bautismal de Gonesius, el servetiano- 
multerea polaco, pastor de Wegrów bajo la protección de un magnate 

ituano. a 

En las tierras de Nicolás Radvila, personaje aún más poderoso que su 
cuñado Kiszka, liubo otros dos famosos clérigos reformados, Martín Cze- 
chowic y Simón Budny. El primero de ellos fue invitado en 1559 a Lituania 
por Radvila para que enseñara en su nueva escuela reformada de Vilna; 
estaba destinado a desempeñar un papel cada vez más importante en la 
historia de la Reforma Radical. - 

Martín Czechowic (1532-1613) ** nació en el seno de una familia de 
burgueses venidos a menos en la localidad de Zbaszyf (Bentschen), entre 
Miedzyrzecz y Wschowa, allí donde el reino llegaba a su frontera con 
Brandenburgo y Silesia, o sea en la porción más occidental que registra la 
historia del anabaptismo polaco. (Es posible conjeturar que Czechowic, en 
sus años mozos, oyó hablar de un anabaptismo del tipo hutterita-gabrielita.) 
Había tenido la intención de hacerse sacerdote católico, pero se pasó a las 
filas de la Reforma en Leipzig en 1554. Enterado de su actuación como 

tor reformado en el sínodo de Gotuchów (1555), el príncipe Radvila lo 

amó a Vilna, donde hacia 1559 nos lo encontramos como maestro en la 
escuela calvinista. En 1561, Radvila nombró a Czechowic su representante 
personal para que llevara a cabo un estudio de las instituciones eclesiásticas 
suizas, y más concretamente para que buscara la manera de reconciliar a 
Calvino y Blandrata, personajes a quienes Radvila admiraba por igual. 
Pero sus esfuerzos fueron vanos. Es posible que en su viaje de regreso 
Czechowic haya visitado, de paso, a los hutteritas moravos. En todo caso, 


22 Apología, xvi, 4. 
+= Lech Seczucki, Marcin Ciechowic: Studium x dxiejóx antytrgnitaryema polskiego XI wieka, 
Varsovia, 1964, con amplias notas y un resunen en inglés en las pp. 317-321, 
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de él se afirma que fue “el primero” que adoptó (en Kujawy) la práctica del 
bautismo de los adultos por inmersión, llevada por él "desde Alemania”.** 

Simón Budny, nacido hacia 1533,% hijo de un terrateniente de Masovia, 
estudió las lenguas bíblicas en Cracovia. Fue un maestro de la prosa polaca, 
pero estaba familiarizado también con el ruso. En 1559 llegó a Kleck, en el 
palatinado de Nowogródek, y se alojó en casa de Jacobo Kurnicki, con la 
misión de enseñar y catequizar los domingos, martes, viernes y días de 
fiesta. Radvila tenía el propósito de hacer que sus numerosos súbditos 
-siervos y señores, clérigos y seglares- abandonaran el rito ortodoxo orien- 
tal y abrazaran el protestantismo, lo cual suponía la clausura de las iglesias 
ortodoxas (y también católico-romanas) en sus vastos dominios, La noticia 
de la defección de gran número de monjes ortodoxos lo llenó de alegría. 
Para llevar adelante los planes de Radvila, Budny comenzó casi inmediata» 
mente a publicar obras en bielorruso, la primera de las cuales, relativa a la 
justificación del pecador ante Dios, se imprimió en 1562.* Hacia esa época 
no parecía haberse desviado aún de las normas del protestantismo clásico, 
pero en otro libro publicado a fines del mismo año también en bielorruso, la 
Katichisis, dio muestras de haber estado meditando en el problema del 
bautismo de los creyentes. Pero no lanzó sus ataques contra la ortodoxia 
latina, sino contra la griega. En el catecismo polaco que publicó el año 
siguiente, Budny decia que los protestantes no se habían enfrentado aún al 
problema de la procesión del Espíritu Santo. En ese mismo año (1563) 
rompió con la ortodoxia protestante, fundamentalmente a causa de su 
manera de entender la doctrina de la Trinidad; pero, junto con Czechowic, 
se haría (más tarde) inmersionista, aunque es verdad que nunca llegó al 
extremo de abrazar el radicalismo social del anabaptismo gonesiano. 

En 1563 estaba ya tan extendido el sentimiento anabaptista en los 
territorios de Radvila, que Simón Zacius, lleno de indignación, abandonó la 
ciudad de Vilna, Nicolás Wedrogowski, favorablemente dispuesto hacia 


2% Estas afirmaciones se remontan a los siglos XVI y Xvt1, y son las que han dado base a la 
hipótesis, aceptada por muchos, de que Czechowic visitó a los hutteritas. La referencia más 
antigua, que es la aquí parafrascada, se debe al polemista católico Gaspar Wilkowski en su 
Praycyay nawrócenia (Vilna, 1583), según cita de Saczucki y Tazbir, Literatura ariarska, p 85, 
hacia la nota 23, El dato se repite csi palabra por palabra en $. Rescins, De athelsmis et phalarismás 
evargelicorim, Nápoles, 1596, p. 47. Stanistas Lubieniecki, 0f, cit., p. 177, recoge de manera 
general los datos acerca de la actividad de Czechowic, la armoniza con el papel de Gonesiws y 
sitúa expresamente los bautizos de adultos en Kujawy. Sobre todo esto, véase el análisis de 
Sacrucki, Cuechowic, p. 38, y sobre todo nota 83. 

8 Véanse los trabajos de Stanislaw Kot, “Szymon Budny, der grósste Háretiker Litauens 
im 16. Jahrhundert”, Wiener Archiv fúr Geschichte des Siawenturs und Osteuropas, 1 (1956); "La 
Réforme dans le Grand-Duché de Lithuanic, facieur d'occidentalisation colivrelle”, Annuaire 
de Pinstitut de Philologie et d'istaire Orientales el Slaves, XU (1952), 201-261; y ”Ausbruch und 
Niedergang des Táuferuims in Wilna”, ARG, XLIX (1958), 212.226, Véase también Massimo 
Firpo, “La cantroversia dotirinale tra Szymon Budny e losias Simler ]+ 15767", Antitrinitari 
nell' Europa orientate del '500, Florencia, 1977, pp. 118-185, y lakaú iPich Paretki; Symon 
Budayi, Minsk, 1875, que ofrece un catálogo completo de los escritos de Budny en bielo- 
rruso, polaco y latín. 

. * O opravdanil gresnago celoveha pered Boga. Ningún ejemplar ha llegado hasta nuestros 
tiempos. 
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entonces para con el movimiento anabaptista y anti-niceno, pasó a ocupar 
su puesto. La aparición de la traducción polaca de la Biblia (la Biblia de 
Brest) a fines de 1563 dio nuevos ímpetus al movimiento anabaptista, 
haciendo ver a gran número de personas cuál habia sido precisamente la 
práctica bautismal de los primeros discipulos.2* 

En medio de esta situación revolucionaria se escuchó el grito de alarma 
lanzado por jorge Witzel. Este hombre, nacido en Nuremberg, había estado 
en Kónigsberg (igual que Andrés Osiander, cap. xxv.3), pero en 1562 había 
sido expulsado a causa de sus simpatías por el eclecticismo de Melanchthon, 
y había encontrado asilo en Vilna. Gracias a la pensión que le otorgó 
Radvila, tuvo la oportunidad de estudiar en Basilea y en Zurich. A su re- 
greso, atacó vigorosamente a los capitanes del anabaptismo amti-niceno de 
Vilna en una obra intitulada Necesaria consideratio . .. de confusa multitudine 
Vilnae. .. quam hypocritae Anabaptistae duo vel tres homines profani regunt tacite, 
con dedicatoria al consejo de regencia (de tendencia religiosa conservadora) 
creado por el gran canciller Nicolás Radvila el Negro poco antes de su 
muerte, en 1565. En otro libro suyo, intitulado De confusionibus et scandalis, 
Witzel se dirigió a todos los magnates de Lituania para darles la voz de 
alerta.?* Witzel estaba enfurecido de ver cómo los radicales sociales y teoló- 
gicos tenían la osadia de propagar sus opiniones desde el interior del 
suntuoso santuario de la mansión palatina que Radvila les había confiado 
sin saber, ¡ayl, que lo que muy pronto propagarían desde allí sería la 
blasfemia y la sedición... 

Por lo demás, Witzel lanzaba no pocas acusaciones concretas contra los 
nuevos cabecillas. Decia que tenian muy poco respeto por el oficio clerical 
y desdeñaban la preparación teológica formal; que no observaban la 
Cena del Señor sino muy contadas veces; que estorbaban la comunión con 
demasiadas preguntas impertinentes para saber si el comulgante era digno 
o no; que en sus celebraciones de la Cena del Señor hacian que los comul- 
gantes se sentaran de tal manera, que los señores de la nobleza se codeaban 
con los palurdos, creando una grave confusión litúrgica (cf. las ideas de 
Servet sobre el servicio de la comunión, cap. x1.4); que al alentar a todos los 
comulgantes a dirigirse unos a otros en la iglesia y fuera de ella como 
hermanos en Cristo, estaban destruyendo la estructura misma de la socie- 
dad y rebajando la dignidad y la autoridad de los magistrados; que, de 
continuar con lo que estaban haciendo, pronto acabarían por exigir la 
manumisión de los siervos y por imponer la comunidad de bienes; que 
estaban arruinando también la estructura del año litúrgico y, al eliminar la 
observancia de los días de ayuno, estaban dificultando incidentalmente 
la obligación que tenian los magistrados de llevar el registro de los sucesos 
públicos, e impidiéndoles a los futuros lectores de historia la visión de la 
época del año en que sucedieron tales o cuales cosas; y, finalm ente, eal 
dejar de considerar la Navidad y la Pascua como días especialísimos del año 

1% Wotschke, Reformation, pp. 218 ss. 
2% Kat, "Ausbruch", foc. cit,, publica e interpreta las dos series de artículos latinos contra los 
radicales de Viina. 
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litúrgico, estaban desdeñando el significado de la encarnación y de la 
redención. 

A decir verdad, Vilna era en 1565 un centro anabaptista de tanta 
importancia como en otros tiempos lo habían sido Zurich o Augsburgo. El 6 
de enero de ese año, la imprenta fundada por Radvila en Nicswiez publi- 
caba una obra de Czechowic: su transcripción de un coloquio de tres días 
sobre el pedobaptismo, acompañada de anotaciones en que llamaba la 
atención, entre otras cosas, sobre la difundida anuencia del clero lituano a 
posponer el bautismo de los niños por lo menos hasta los siete años. El 
principe Radvila podía haber tolerado esta costumbre si no estuviera aso- 
ciada con otras tendencias sociales más radicales (las censuradas tan enérgi- 
camente por Witzel). La perplejidad final de Radvila en cuanto al movi- 
miento que había estado fomentando entre los clérigos de su territorio se 
revela a las claras en el carácter de los regentes que nombró como asesores 
de su hijo y ejecutores de su testamento. Entre ellos se contaban su primo 
Nicolás Radvila el Rojo, el obispo reformado de Kiev, Nicolás Pac, y el 
príncipe ruteno Constantino Ostrogski. Al hacerse cargo del gobierno este 
consejo de regentes, inmediatamente después de la muerte de Radvila el 
Negro (28 de mayo de 1565), el desarrollo del anabaptismo lituano quedó 
parado de golpe. Czechowic estableció su residencia en Kujawy. Volvere- 
mos a encontrarnos con él y con otros refugiados de Vilna cuando reanu- 
demos el hilo de los acontecimientos anabaptistas (cap. xxv1.2). Ahora 
daremos marcha atrás para atender al aspecio anti-niceno del movr- 
miento, que sólo de paso hemos mencionado. 


3. TRINITARIOS Y ANTE TRINITARIOS, 1556-1565 


La sorpresa causada por Pedro Gonesius en 1556 al suscribir en pleno 
sínodo de Secymin la doctrina servetiana de la Trinidad habría quedado 
como un episodio aislado en Polonia de no haber sido por la tremenda 
pelea suscitada por Francisco Stancaro y Jorge Blandrata, que, profesán- 
dose defensores de la Trinidad, acabaron censurados por Calvino. La 
declinación dela doctrina de la Trinidad se inició en Polonia con una fogosa 
defensa de la divinidad de Cristo en su papel de mediador (en la reden- 
ción). Quien susciió la controversia fue el taliano Stancaro. 

Ántes de encontrarlo como fundador de la iglesia reformada en Piñ- 
czów, vimos a Stancaro al lado de Lelio Socino y de Camilo Renato en la 
Valtellina (cap. xx11.3), en el otoño de 1548. Después apareció Stancaro en 
Transilvania, donde obtuvo el favor de Isabel, viuda del rey “nacional” Juan 
Zápolya de Hungría. Por influencia de ella fue recibido en 1549 en la corte 
de su hermano, el rey Segismundo Ii Augusto, y nombrado catedrávico de 
hebreo en la universidad de Cracovia por el obispo Samuel Maciejowski, 
que no tenía conocimiento alguno de sus excentricidades teológicas. Sin 
embargo, al cabo de no mucho tiempo, Estanislao Hosius, obispo de 
Chelmno, envió un informe muy desfavorable sobre su actuación en Viena. 
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Las lecciones de Stancaro sobre los salmos causaron todo un tumulto en el 
cual, por cierto, Pedro Gonesius, todavía estudiante a la sazón, tomó parte 
en contra del hebraísta. El obispo depuso entonces a Stancaro y lo encar- 
celó en su palacio episcopal de Cracovia. 

Stancaro había impresionado favorablemente a ciertos polacos de la 
nobleza, los cuales, después de ocho meses, consiguieron hacer llegar una 
cuerda a la celda del preso, facilitando su huida. Se refugió en Piriczów, y 
luego, como ya hemos visto (cap, xxv. 1), persuadió al señor de la ciudad a 
establecer el culto reformado en 1550. Para este fin, Stancaro tuvo una 
conversación inlormal con sicte pastores reformistas y redactó con ellos 
una ordenanza reformada para el culto. La intervención del barón Oles- 
nicki atrajo la censura del rey, y, por real decreto, Stancaro quedó tempo- 
ralmente expulsado del reino, Se dirigió entonces a la Prusia ducal y, 
protegido por el duque Alberto, fue nombrado catedrático de hebreo en la 
universidad de Kónigsberg. 

Stancaro, polemista nato, llegó en los momentos en que esta nueva 
universidad luterana se hallaba sumida en una gran controversia acerca 
de las doctrinas de la justificación y de la redención. Andrés Osiander, a 
quien vimos la última vez (cap. v1.1) en Nuremberg como adversario de 
Juan Denck, había convertido al protestantismo al duque Alberto de Prusia 
cuando éste asistía a la dieta de Nuremberg. Apartándose de la opinión 
luterana acerca de la justificación, que era la que prevalecía, Osiander hacía 
una distinción entre el acto histórico de la redención, en virtud del cual 
reconcilió Cristo a la humanidad con Dios cumpliendo la ley y muriendo 

or el pecado original de la humanidad, y un segundo acto, continuado a lo 
argo del tiempo, que es la justificación experiencialsantificatoria, en virtud 
de la cual el Verbo eterno regenera uno por uno a los creyentes infun- 
diendo en ellos, de manera continua, su divina naturaleza. Según Osiander, 
la justificación no era sólo una imputación forensede la justicia de Cristo -la 
posición luterana establecida-, sino también una regeneración palpable. El 
cristiano era justificado a causa de la Justicia de Cristo, que moraba en él por 
la fe.% Los teólogos luteranos de la Liga de Esmalcalda, que recalcaban la 
apropiación individual de la salvación por la fe, tendían a hacer confusa la 
distinción entre la acción redentora histórica y la justificación personal por 
la fe. Irritados a la vez por el misticismo de Osiander y por la violencia 
vulgar que manifestaba en el debate, le crearon una situación tan insoste- 
nible en Nuremberg, que en 1549 tuvo que acogerse en Kónigsberg a la 
protección del duque. 

Hay que tener en cuenta, sin embargo, que por mucho que Osiander 
fuera repudiado por sus colegas luteranos, su doctrina acerca del papel 
mediador de Cristo en sus dos naturalezas (extensión de la communicatio 
idiomatum a las doctrinas de la redención y de la justificación-santifica- 
ción, esto es, de la Persona a la Obra de Cristo) estaba más cerca de la de 

2% Ostander, De tinico mediatore Jesu Christo et justificatione fidel confessio, Kónigsberg, 1551, 
opúsculo analizado por Albrecht Ritschi, Die christliche Lehre der Rechifertigung, 3 ed., Bonn. 
1889, vol 1, pp. 235 5. 
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ellos que de la de los calvinistas. Así, el debate que sobrevino no ocurrió 
únicamente dentro del redil interano, sino que fue también in debate 
entre un super-lnierano, Osiander, y (según creía Osiander) mn super- 
“calvinista”, o sea Stancaro. Pero Stancaro era más que nada un talmu- 
dista, un devoto de Pedro Lombardo y de Duns Escoto por su precisión 
cristológica y, sobre todo, un adversario que se habia enfremado a los 
anabaptistas italianos, bajo la influencia de los talmudistas modernos, y 
que en 1547 había expnesto cnérgicamente sus ideas sobre el problema 
preciso de la mediación de Cristo (cap. xx13, hacia la nota 86). 

El duque Alberto le pidió a Stancaro su ayuda para zanjar la controver- 
sia. El nuevo catedrático de hebreo se vio metido entonces en un debate tan 
encarnizado, que los disputantes se presentaban en el aula provistos de 
armas de fuego. 

Ninguno delos contendientes alcanzó a comprender hasta qué punto la 
controversia entablada en la Prusia luterana (con ecos en Ginebra y en el 
corazón de Alemania) tenia implicaciones para la cristología y especial» 
mente para la doctrina de la Trinidad, que se harían sentir en forma 
duradera dentro de la comunidad reformada en Polonia propiamente 
dicha, En pocas palabras, Osiander, quizá por influencia schwenckfeldiana, 
cargaba de tal manera el acento sobre una justificación física, que estaba 
dispuesto a hacer intervenir la naturaleza divina de Cristo en la acción 
“redentora” de la justificación.** 

La justificación física que Osiander sostenía era resultado de una ópi- 
nión expresada anteriormente por él, a saber, que el hombre fue creado 
según la imagen de la idea eterna del Dios-Hombre, y que esta imagen, 
después de actuar en las teofanías del Viejo Testamento, se encarnó final- 
mente en la persona de Jesús. *? Según Osiander, esta imagen de Dios Hijo, 
destinada desde toda la eternidad a tomar carne humana en Jesucristo, 
tenía que ser formada de nuevo en cada uno de sus auténticos creyentes, 
predestinados a la perfección desde antes del dode Adán. De hecho, la 
salvación efectiva de cada hombre no puede llevarse a cabo si no mora en él 
el Hijo de Dios con su potencia regenerativa, Ahora bien, la salvación 
objetiva es apropiada personalmente cuando el Verbo eterno viene en las 
palabras de la predicación y comunica la experiencia del perdón y de la 
confianza en la salvación; por lo tanto, la cuestión del papel mediador de 
Cristo está íntimamente ligada con da de la acción del Cristo divino que 
mora en el interior de los elegidos. En virtud de su humanidad, Cristo 
fue históricamente un mediador; pero en virtud de su divinidad como 


Verbo eterno, sigue llevando a cabo una mediación redentora, la justifi- 
cación regenerativa, 


3 Vease Marinus Johann Arntren, Mystieke rechtoaardigingslerr: Ecn bijdrag ter bevordeling 
van de theologie van Andreas Osiander, Kampen, 1956, que reconoce plenamente, en todo esto, la 
importancia del elemento místico delficalorio, heredado de la Edad Media. Martin Suppe- 
rich. Osinnder iu Preussen 1349-1332, Berlín-Nueva York, 1973, habla de la controversia 
intreluicrana, pero no alribuye ningún papel especial a Stanicara. 

$2 An [His Dei fueril incarnandas ., de imagine Del quid sít, Kóuigsberg. 1350. 
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En oposición a Osiander, Stancaro, fundado en la autoridad escolástica 
de San Anselmo y de Pedro Lombardo, afirmaba que Cristo no fue media- 
dor sino en cuanto partícipe de la naturaleza humana. Calvino, que allá en 
Ginebra preparaba la edición latina definitiva de su Institutio (cf, TL, x1v), se 
opuso igualmente a la confusión que Osiander hacia entre justificación y 
santificación (1 Corintios, 1:30); pero, a semejanza de Osiander, Calvino 
tenía acerca de las dos naturalezas del Mediador su propia convicción 
antiescolástica, que no tardaria en explicarles a sus seguidores polacos en su 
inminente debate con Stancaro. Éste, mientras tanto, después de andar 
errante por Alemania y de pasar unos dias en Polonia, se encaminó a 
ns vana para predicar sus ideas alos reformados de este territorio(cap. 
xxvmi, 1). 

Pero Staricaro regresó en 1559 por tercera vez a Polonia. En Francfort 
sobre el Oder se había encontrado con Andrés Musculus, y había tenido una 
larga conversación con él. Musculus había argumentado que Cristo, media. 
dor así en cuanto Dios como en cuanto hombre, no sólo lleva a cabo la 
Justificación en virtud de su naturaleza divina (en lo cual coincidía con 
Osiander), sino que llevó a cabo de la misma manera la redención histórica, 
y que, por consiguiente, Cristo murió también en cuanto Dios. En este 
punto había intervenido Stancaro para demostrar que sólo con su manera 
de ver se podia evitar el disparate de hacer del Hijo eterno de Dios un 
subordinado de Dios Padre. Quien había servido de mediador ante la 
divinidad del Padre no era Cristo en su divinidad, pues un mediador es 
inferior a aquel ante quien intercede. 

Empeñado en salvaguardar la concepción ortodoxa de la impasibilidad 
de Dios, Stancaro alirmaba con tal insistencia que la naturaleza divina de 
Cristo estaba excluida de la acción propiciatoria, que, sin quererlo, forzaba a 
sus opositores a defender el papel divino en la redención aun a riesgo de 
subordinar la divinidad del Hijo mediador a la divinidad del Padre apla- 
cado, con lo cual quedaba disuelta la fórmula nicena. 

Lo que consiguió Starmaro con este cuasi-modalismo lue provocar en 
Polonia el triteismo, breve episodio o fase en la declimación de la doctrinade 
la Trinidad dentro de un sector de la comunidad reformada polaca. Según 
la concepción triteísta, Dios Hijo es inferior a Dios Padre. Muy consternado, 
y suponiendo que Ginebra estaría desu lado, Stancaro le escribió a Calvino, 
haciéndole una descripción de esos triteístas “calvinistas” de Polonia —los 
cuales, por supuesto, no eran sino parientes espirituales de Gribaldi y de 

ntile: 


Los arrianos de aquí enseñan que el Padre, el Hijo y el Espíritu Santo no son un 
Dios, sino tres Dioses, de tal manera que están separados el uno del otro tal como 
lo están tres hombres, y que esos tres Dioses son tres substancias, tres voluntades y 
tres operaciones distimas. 3 


33 Carta del 4 de diciembre de 1560, en Wotschke, Briefiwechsel, múm. 208, y en OC, vol. 
XVII, núm. 5288, cols. 260.261. Véase Stanislas von Dunin-Borkowski, "Die Gruppiermag 
der Antirinitarior im 16, Jahrhundert”, Señolastik, Vil (1832), 493-494. 
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Establecido durante un decenio en Piriczów, Stancaro publicó en 1560 
una feroz diatriba de diez páginas contra Melanchthon (favorito desde 
hacía mucho entre el clero reformado polaco a causa de su eclecticismo, y 
muerto en ese mismo año de 1560), apellidándolo “el Arrio del Norte” 
y acusándolo a él y a los calvinistas polacos de decir que el Hijo eterno 
está subordinado al Padre. Este Summarium doctrinae Arii es Melanchthonis 
enfureció no sólo a Laski y a Cristóbal Tretins (fundador de la escuela 
reformada de Cracovia), sino también a cierto número de incipientes 
antiznicenos, comio Gregorio Paulo, Marín Krowicki, Estanislao Luto» 
mirski y Jorge Schomann.*! Para defenderse de la acusación de subordi- 
nactonismo arriano, los calvinistas polacos atacaron a su vez a Stancaro, 
acusándolo de modalismo sabeliano. Quemaron todos los ejemplares que 
pudieron hallar de sn libelo y tomaron represalias contra su impresor. 
Esta vez fue Stancaro el que se puso furioso. 

Dos de los incipientes anti-nicenos que acabamos de mencionar mere- 
cen en estos momentos una caracterización menos sucinta. Martín Krowicki 
(t 1573) %% pertenecia a la clase de los caballeros, recibió las órdenes sacer- 
dotales y, siendo todavía católico, introdujo en Piñczów la misa en lengua 
vulgar y contrajo matrimonio. El obispo de Cracovia trató de intervenir, 
pero Krowicki fue protegido por el gobernador Oleánicki. Escribió una 
Defensa de la verdadera doctrina y de la anfiquisima fe cristiana (1557 impresa en 
1560). Gregorio Paulo (1526-1591), que pronto se convertiría en defensor 
del milenarismo, del inmersionismo, del comunismo y del franco unitaris- 
mo, era hacia estos momentos de nuestro relato (1560) el pastor refor- 
mado de Cracovia, y daba servicio a más de mil comulgantes. Gregorio 
Paulo (Pawet), natural de Brzeziny, babía obtenido muy joven su grado de 
maestro en Cracovia, De aquí se había dirigido, para ampliar sus estudios, 
primeroa Kónigsberg y luego a Wittenberg (1549). Estuvo un tiempo como 
pastor en Poznañ, y en 1551 regresó a su ciudad natal, ya reformado. 
Después de defenderse contra el arzobispo de Gniezno y de defender a la 
Reforma misma contra su patrón, que cada vez que ordenaba una expro- 
piación lo hacia buscando su ganancia particular, Gregorio Paulo se dirigió 
una vez más a Kónigsberg y reanudó después su ministerio pastoral en una 
iglesia pequeña, anexa a 1u castillo. En eso se ocupaba cuando el sinodo de 
Secyniin de 1556, según se recordará, lo eligió como uno de los pastores 
coadjmtores de la iglesia reformada de la Pequeña Polonia. En 1558, 
gracias a la ayuda de su patrón, el general Estanislao Cikowski, regresó a 
Cracovia, esta vez como su primer pastor protestante. 

En el sínodo de Piñíczów (agosto de 1559), convocado para tomar alguna 
decisión en cuanto a Stincaro después de su ataque a Melanchthon, 
Stancaro se las arregló para provocar una ruidosa disputa, a pesar de la 

3 Wotschke, Hefermation, pp. 179-180, 


22 Una breve biografía puede leerse en Robert Wallace, Antitrinitarian Biography, Londres, 
1830, vol. 1, pp, 191-195, y alra, enás extensa, en Aleksander Brúckner, Rótnowiero polsey, 
amdvnión de ensayos editala por Lech Srczucki, Varsaria, 1982, pp. 71-95, La Defensa 


(Obrona aankt prancdzbvejí ba sido relmpresa por Sarracki y Vazbir cu su cinla antología, 
Litenitara orina, q 31. 
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ley que prohibía los debates religiosos, salvo con licencia del rey. La con- 
troversia, presidida por Laski y Lismanino, degeneró en un pleito tan 
acalorado, que Laski, en cierto momento de su disputa con Stancaro, de 
arrojó a la cabeza una pesada Biblia -aunque, agitado como estaba, ni asi 
pudo imprimir la Palabra de Dios en ese teólogo desagradable y gritón, 
que sin embargo era técnicamente el más ortodoxo.* Stancaro se negó a 
firmar una confesión de fe, pero puso a disposición de los sinodales al- 
gunos de sus escritos. El sinodo lo excomnlgó, y decretó que los pastores 
que siguieran sus doctrinas fueran destituidos de su cargo. Lismanino 
escribió a todas las iglesias de la Gran Polonia, de Litunia, de Masovia y 
de las dos Prusias, enviándoles el libelo de Stancaro y describiéndoles su 
conducta. Á consecuencia de ello, Stancaro fue abandonado por muchos 
de los partidarios con que contaba entre el clero y la aristocracia menor. 
Pero Estanislao Stindnicki, señor de Nieswiez y Dubiecko, sin hacer caso 
de las amonestaciones de Estanislao Sarnicki (pastor de Nieáwiez), le si- 
guió otorgando protección. Sarnicki, hombre de noble cuna, esperaba 
medrar en la iglesia reformada gracias a su celo contra los pervertidores 
de la pura doctrina. 

El talento oratorio de Stancaro, su diluvio de palabras y su cascada de 
resplandores dialécticos causaban siempre gran impresión. Era uno de 
esos hombres capaces de defender con buen éxito hasta una causa ab- 
surda; sin embargo, en cuanto a la doctrina de la redención y de la Tri- 
nidad se hallaba, de hecho, más cerca de San Agustin, San Anselmo y 
Pedro Lombardo que Calvino o cualquiera de sus adversarios polacos. A 
éstos les resultaba dificilísimo argumentar con un polemista que todo el 
tiempo parecia estarlos declarando culpables de la herejía arriana. Y sus 
argumentos no carecían de fundamento. Hasta qué extremo de la iz- 
quierda anti-nicena había llegado en 1559 por lo menos uno de los parti- 
cipantes en el sínodo de Piríczów, lo podemos ver en el Testamentum que 
tiempo después escribiría Jorge Schomann: 


Allí len Piúsczów] reconocí claramente que la igualdad absoluta de las personas de 
la Trinidad no es un dogma cristiano de fe, sino más bien un error: hay un Dios 
Padre, un Hijo de Dios y un Espíritu Santo.3? 


La conducta de Stancaro en Pirczów convenció a Laski, Lismanino y 
Crnciger de la necesidad de marcarle el alto por todos los medios a su 
alcance, y a fines de 1559 publicaron una serie de cartas, así como una 
confesión, a fin de refutarlo. Fne éste el último esfuerzo de Laski, que murió 
el 8 de enero de 1560 (el mismo año que Melanchthon). No faltó una nota 
macabra en sus funerales. Un ta] Gregorio Orsatlus, partidario de Stancaro 
en Piriczów, dijo que los labios del difunto se habían quedado pegados, en 
señal de que Dios quería que se callara la boca. Hubo necesidad de abrir el 
ataúd para demostrar la falsedad del cuento. Calvino y Bullinger, desde tan 


36 Franceso Ruffini, Studi, p. 2H. 
2 BA, p. 193, 
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lejos, no entendían gran cosa de lo que estaba pasando. “Nuestros herma- 
nos polacos -suspiraba Bullinger- son muy noveleros y muy cargantes.' 

Los polacos eran, en verdad, unos luchadores curtidos. Sarnicki y Juan 
Karniáski se trasladaron de prisa a Chelmno, y el 24 de abril de 1560 
consiguieron que el sínodo de Bychawa condenara a Stancaro. En la Pe- 

eña Polonia se hicieron esfuerzos por conseguir otro tanto en Piriczów (5 
dE mayo) y en Wiodzistaw (28 de mayo), en presencia de delegados de 
Lituania. Pero en esos dos lugares recibió Stancaro el apoyo de Andrés 
Frycz Modrzewski, erasmista católico “nacional-reformado” y secretario del 
rey, que estaba a punto de publicar su libro De mediatore y que, aunque 
compartla la doctrina anselmiana de Stancaro, instó a los sínodos a mante- 
ner siquiera la apariencia de armonía.?* Pero la violencia de Stancaro no 
admitía treguas, y el resultado fue una nueva condena. Orsatius, que seguía 
apoyándolo, fue destituido de su cargo, y el gran señor Studnicki, en 
represalia, expulsó a Sarnicki de su pastorado de Nieswiez. 

La confusión que suscitó la controversia en torno a Stancaro bizo posible 
el planteamiento de un incipiente unitarismo. Jorge Blandrata, en efecto, 
sugirió que la mejor manera de derrotar a Stancaro sería dejar de lado el 
estrafalario vocabulario filosófico de los escolásticos y volver al sencillo 
lenguaje de la Biblia (concretamente, el texto de San Mateo, 28:19) y del 
Credo de los Apóstoles, donde se habla de tres seres divinos, el Padre, el 
Hijo y el Espíritu Santo. De csta manera fue Blandrata, provisional- 
mente, el portavoz de in triteísmo de aspecto ortodoxo, puesto que su 
lormulación era apostólica. 

Al cabo de poco tiempo, los adversarios de Stancaro comenzaron a 
llamarse blandratistas. El papel eminente de Blandrata como alma de la 
Iglesia Menor, lo mismo deme el punto de vista teológico que desde el 
punto de vista de la organización, pide que nos detengamos de nuevo en 
él.** Lo habíamos dejado (cap. xx1v.2.d) en los momentos en que se despe- 
día de la congregación italiana de Ginebra para evitar más altercados con 
Calvino. Mientras tanto, había estado por segunda vez en Polonia, adonde 
llegó en 1553 (el año en que llegó también Lelio Socino), después se había 
marchado a Transilvania (cap. xxv11. 1), donde asistió a la reina Isabel en su 
última enfermedad y recibió el Responsum (1558) de Calvino, y ahora se 
hallaba por tercera vez en Polonia. 

Blandrata asistió al sínodo de Ksiaz en septiembre de 1560, y se destacó 
inmediatamente como un personaje muy fuera de lo común por su 
enorme vitalidad y su entrega a la causa de la reforma radical del cristia- 
nismo. En el curso de la deliberación sobre la forma de administrar la 


+ 


* Los Opera emuía de Modrzewski han sido editados por Kasimier Kumaniecki, 5 vols., 
Varsovia, 1953-1935, y su papel en el surgimiento del arrianismo ha sido analizado reciente 
menle por Konrad Górski, en los Studia nad arianizmen edizados por Ludwik Clmaj, Varsovia, 
1959, pp. 9-47 (resumen en inglés, “The Evolution of the Religious Views of Frycz Modr- 
2cwski”, pp. 533-534), 

% La importancia de Blandrata en esta coyuntura es analizada por Konrad Górski, “Hu- 
inanizn iantyirynllaryzn”, en sus Studía, ep. cit, p. 70. 
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iglesia reformada, expresó vigorosamente sus puntos de vista, que eran 
muy precisos: una cosa eran los deheres de los ministros en cuanto pasto- 
res y maestros, y otra cosa era la función de los ancianos laicos; según él, 
estos últimos debian ser los únicos encargados del gobierno de las igle- 
sias. También expresó el temor —intensificado sin duda por las cosas que 
habia presenciado en Ginebra- de que los ministros reformados, a no ser 
que alguien los refrenara, pudieran sucumbir a la tentación de “domi- 
narnos, como en un tiempo lo hizo el papa a través de sus ohispos”, y 
añadió que, por su propio bien, “los ministros de la palabra no debian 
Intervenir en cuestiones políticas”. No obstanie, el sinodo rechazó su 
proposición, y fine el cdhiambelán mayor de Cracovia, Estanisilao Cikowski, 
quien observó que en las deliberaciones de los ancianos hacia mucha falta 
la presencia de los ministros. El mismo sínodo de Ksiaz, en su empeño de 
establecer la armonia entre los iministros y los magnates, eligió a Blan- 
drata coadjutor laico del nuevo superintendente Cruciger (Laski había 
muerto en enero de ese año) para colaborar con Lismanino, al cual se le 
estaban dificultando sus fimciones públicas a causa del disfavor del rey. 

Una de las principales tareas de los sinodales de Ksigi fue la condena de 
Stancaro. Con ese fin se dio lectura a la opinión de Calvino, o sea su 
Responsum ad fratres Polonos quomodo mediator sit Christus, % Habría sido muy 
útil en esos momentos que alguien hubiera podido tomar la palabra para 
explicar claramente la diferencia entre la mediación en la creación (don- 
de entraba el antiguo hereje Arrio), la mediación en la redención (donde 
entraban Calvino y sus futuros seguidores polacos) y la mediación en la 
justificación regenerativa o esencial (donde entraban Osiander y los más 
radicales de los reformados polacos). 

La lectura del Responsuen no sirvió de nada. Haciéndose portavoz de 
otros sinodales, el gran señor Jerónimo Ossoliriski protestó contra él y pidió 
ie durante los cuatro meses siguientes nadie meneara el asunto, en espera 

€ nuevas opiniones de Calvino y de otros árbitros. En verdad, Calvino les 
resultó perturbadoramente ambiguo a los polacos con ese escrito contra 
Stancaro. Más tarde se quejaria, en carta a Bullinger, de que los polacos 
habían hecho caso omiso del Responsum.*! La dificultad se debió a que 
Calvino aceptaba la premisa básica de Stancaro, o sea la inferioridad de 
Cristo en cuanto mediador, si hien €] se apoyaba en argumentos distintos 
de los de Stancaro, afirmando que en el mediador “dos naturalezas consti- 
tuyen una Persona”, de manera que se tiene una persona composita. % Aqui 
Calvino parecia a punto de postular dos personas, provocando en conse- 


4 El Responsia puede leerse en OE, vol. EX, cols. 333.342. Véase ¿bid., cols, 321.332, la 
réplica anteriora Blandiata, en que Calvino declara que el nombre de Jehová es tan aplica- 
ble al Hijo como al Padre. Sobre dos ecos de la contraversta polaca, véase da Instítietio, Loxa, 
3 y 11, x1v traducción inglesa de LOC, vol, XX, sobre tedo y. 485, baca la unta 7). Sobre el 
sorna en Calvin, cl Koopurms, ep. cdf, y. B6. Véase tanbién O. 11. WiBllanas, “Francis 
Staricaro's Schismatic Church, 1559/1570, Cemerced in Deubersko dy Ruthenia”, Essays En 
Honor of Omeljaa Prisak | = Harvard Ufrainian Stadies, 3UAN (1979-80)], pp. 931-957. 

4 Ía carta en que Calvino hace esta acusación puede verse en OC, vol. XVHT, p. 349. 

«4 Ed, definitiva de la Institdio, 11, xtv. 
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cuencia la acnsación de nestorianismo, así como la de arrianismo desde los 
puntos de vista cosmológico y soteriológico. , 

Para entender bien por qué agitó tanto esta cuestión a todos los que 
participaron en el debate, es preciso señalar lo que en esaépoca se opinaba 
acerca de la fiznción del mediador. El mediador era alguien que se rebajaba 
a si mismo al defender una causa ante una autoridad supetior. Como 
Calvino, en su Responsum, declaraba sin ambigúedad que Cristo, en cuanto 
mediador, era inferior al Padre, su constante afirmación de que la natura- 
leza divina de Cristo era igual a la del Padre no refutaba de manera 
convincente la acusación de arrianismo lanzada por Stancaro. La inferiori- 
dad de Cristo en este papel se explicaba, según Calvino, por el becho de que 
la mediación requería la conjunción de las dos naturalezas, pero en su 
escrito se echaba de menos una explicación clara de la distinción entre 
Cristo como Dios y Cristo como un compuesto de las naturalezas humana y 
divina. Calvino iniciaba su escrito con una disquisición sobre el papel de 
mediador desempeñado por el Verbo antes de los comienzos de la creación 
(cf. Institutio, 11, x1v, 36), y hacia el final, para remediar la ambigtedad, 
declaraba que el papel intercesor de Cristo se basaba en su naturaleza 
divina. 

Los resultados del sinodo de Ksiaz, por una parte, y la presencia en 
Ginebra de un emisario mandado por Stan caro, con vencieron a Calvino de 
la necesidad de volver a tomar la pluma para aclarar el asunto. Pero 
tampoco en esta nueva réplica (Responsio ad nobiles Polonos et Franciscum 
Stancarum) * consiguió refutar cumplidamente a Stancaro, y, además, de- 
bió haber perturbado no poco a los polacos al afirmar que "Cristo es 
inferior al Padre en cuanto a su divinidad si esta divinidad se extiende al 
papel de mediador”. En cartaa Cristóbal Tretius, Calvino se quejó de quesu 
Responsio no se hubiera hecho pública. Ya a fines de 1561 los polacos estaban 
buscanda un medio más eficaz de refutar a Stancaro.4 

La tregua acordada en Ksiaz en septiembre de 1560 permitió que se 
rean udara la correspondencia con Suiza, y un nuevo sínodo celebrado en 
Piiczów en enero de 1561 dio forma definitiva a la Iglesia Reformada de la 
Pequeña Polonia, subdividida ahora en cinco distritos, cada uno de ellos 
administrado por un coadjntor clerical y varios sentores laicos. Los prime- 


141 OC, vel. XVI], cols. 260-262. 

44 La carta de Calvino a Tretius está en OC, val. XIX, cols. 607-608. El análisis del papel de 
Calvino y otros teólogos stiizos en la controversia polaca de Stancaro y Blandrata ha sido 
emprendido úllimamente por tres autores; Nancy Conradt, john Calvin, Theodore Bera and the 
Reformationin Poland, Madison, 1974(tesis doctoral de la Universidad de Wisconsin), Jill Ratt, 
“The Person ol the Medisor: Calvin's Civistology and Beza's Fidelity”, Ocrasional Papers ef 
ihe American Society for Refermation Research, vol, 1, $1. Louis, 1977, pp. 53-80, y Joseph N. 
Tylanda en varios artículos; "Christ the Mediator: Calvin versus Stancaro”, Calvin Theological 
Jousnal, Vi1(1979, 5-16; "The Controversy on Chris1 the Mediator: Calvin's Second Repiy to 
Stancaro”, ibd., VIM (1979, 181-157; “The Warning that Went Unheeded: john Calvin on 
Giorgio Biandrata” (con traducción al inglés de la carta de Blandrata a Calvino y de la 


respuesta de Calvino), ¿bid., X1l (1977, 24-62. Véase también mi irabajo “The Polish- 
Liihuanian Calvin”, ya citado. 
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ros, tilulares exclusivos de ese derecho, eligieron como nuevo superinten- 
dente de todos los pastores al ilustre ex-sacerdote Estanislao Lutomirski 
para susttuir a Cruciger (1560-1561), 

Mientras tanto, Blandrata, sin dejar, por su lado, de insistir en los 
aspectos éticos del cristianismo, evitaba en lo posible hablar sobre los pro- 
blemas teológicos espinosos, como los referentes a la cristología. 5u raciona- 
lismo evangélico, disciplinado e irénico, se expresa muy bien en la carta del 
19 deseptiembre de 1561, escrita en su capacidad de médico y de coadjntor 
de las iglesias reformadas de la Pequeña Polonia, CUYOS Tepresentantes se 
hallaban reunidos en sínodo en Cracovia, y dirigida « los cofrades de 
Lublin."% La carta está llena de preocupación por las cuestiones de eristia- 
nismo práctico y de organización. Sin embargo, él y Gentile, que se había 
trasladado a Lituania, eran censurados por Sarnicki, en cartaa Calvino, por 
su intento de enfrentarse a Stancaro “introduciendo paganamente la plura- 
lidad de dioses”,1* 

Durante un tiempo, Stancaro sostuvo con mucha animosidad su posi- 
ción, consciente de ser virtualmente el único auténtico calvinista niceno de 
Polonia, y declarando que las cartas de Calvino, Bullinger y Pedro Mártir 
Vermigl favorables a los polacos eran falsificaciones. Finalmente. Sranca- 
ro “se dio cuenta" de que incluso Calvino y Bullinger eran wrrianos, yen 
1562, en su escrito Contra i ministri di Ginevra e di Zurigo, dejó estallar su 
cólera: 


Pedro Lombardo, por sí solo, vale más que cien Luteros, que doscientos Melan- 
chihones, que trescientas Bullingers, que cuatrocientos Pedros Mántires y que 
quinientos Calvinos; y los cinco, molidos en un mortero, no darían ni unaconza de 
verdadera teología.*? 


En resumen, la importancia que para da historia de la Reforma Radical 
tuvo la controversia de Stancaro, primero con Osiander y Musculus, y luego 
con Laskiy Blandrata, sobre el papel de mediador de Cristo, consiste en que 
algunos futuros calvinistas ortodoxos polacos se vieron emprjados provisio- 
nalmente a una postura triteista para defender la mediación divina de 
Cristo en la redención contra el modalismo de Stancaro, y para rechazar la 
acusadón de arrianismo que se les hada, mientras que otros, al lado de 
personajes programáticamente antiznicenos como Blandrata y Jorge Scho- 
mann, aprovecharon la situación para plantear los problemas doctrinales 
en términos aún más extremistas. Calvino mismo reconodó el peligro, y no 
tardó en llamar la atención de sus seguidores polacos sobre las implicaciones 
de esa anti-ortodoxa defensa de la ortodoxia en una Brevis admunitio ad 


1% Véase Stanistaw Zachorowski, “Najstarsze synody arjan polskich", HP, 1(1922), 914 
215. 

3% Carta del 192 de septiembre de 1561, en Wotschke. Hrigfuechsel, núm, 226, y en OC, 
volumen XV TL, núm. 3506. 

47 Contra la epístola Ad nobiles Polonos, en OC, vol, IX, col, 345, Cf, Cant, Eretici, vol, 0, 
página 500. 
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Fratres Palonos.** De uno de los blandratistas, Gregorio Paulo (residente en 
Cracovia), dijo Calvino que “por evitar el absurdo de Stancaro, cae en el 
error aún más tétido del triteísmo”, difundido “por ese impostor que es 
Blanclrara”., 

Á pesar de haber sido puesto por Calvino en el mismo saco que Stancaro, 
y Juzgado tan aberrante como él,** Blandrata logró explicarse satislacto- 
riamente en una serie de sinodos, sobre todo el de Ksiaz de marzo de 1562, 
que aceptó como ortodoxa su confesión de fe, en la cual no empleaba otro 
lenguaje que el de la Biblia y el del Credo de los Apóstoles, sin dejar por 
oso de buscar lu aprobación de Calvivo. En el sínodo de Piñezów cule- 
braco el mes siguiente volvió a debatirse el problema. Lismanino y Blan- 
drata acordaron. una vez más, eliminar toda la terminología que no luera 
estrictamente bíblica para mantener a vaya a Slancaro y conservar la paz 
de la iglesta reformada.** De esa manera había log rado Blandrata esta- 
blecer entre los calvinistas de Polonia, y contra el lejano Calvino de Gine- 
bra, el Iirascendental principio de que el lenguaje de la Escritura, junto 
con el del Credo de los Apóstoles, era suficiente para la expresión de 
toda la verdad teológica necesaria. La desintegración de la formulación 
nicena habia quedado sancionada por un sinodo. 

Naturalmente, la ortodoxia calvinista-nicena tenía, en el seno mismo del 
grupo polaco, y a pesar de la decisión adoptada por el sínodo de Mñzów, 
sus defensores vigorosos y bien informados. Habiendo muerto Laski, y 
estrado Lismanino tan dispuesto a contemporizar, quienes quedaron como 
los portavoces más resueltos del calvinismo ortodoxo fueron Cristóbal 
Tretius y Estanislao Sarnicki. Este último, anciano privado de su cargo 
desde que se le expulsó de Nieswtez, era un hombre ambicioso, que descaba 
hacer una excelente carrera eclesiástica en Cracovia y ser reconocido en 
todos los paises como un robusto defensor de la ortodoxia helvética, Su 
empeño en convencer de hereja a Gregorio Paulo estaba motivado, al 
menos en parte, por las ganas de ocupar su lugar como pastor de la iglesia 
reformada del suburbio de Cracovia, bajo la protección del gobernador del 
casullo, Ya en 1561, en sus cartas a Calvino, había seleccionado a Gregorio 
Paulo junto con Blandrata y Lismanino como blanco de ataques y vitupe- 
rios. Por los días en que Blandrata se ocupaba en “Hmpiarse” de las acusa 
ciones de anti-trinitarismo lanzadas por Sarnicki, este último visitó Halia, 
y en Padua contrató los servicios de Vretius contra los radicales de ta 
iglesia helvética polaca.” 

En julto de 1562se organizó un debate sobre el problema de ta Trinidad, 
con el fin expreso de llegar a una reconciliación entre Sarnicki y Gregorio 

Carta del 16 de cncro de 1563, en Wotschke, Briefuechsel, úmo. 266, y en GC, vol, 1X, 
cols. 633-631, 

2 GE, val, XVI, cal, 158, 

22 Texto editado por H. P. €. Henke con el título de Georgú Blandratae Confessta Antitri- 
mitaria. Melmstado, 1794. 

31 Zachorowskt, “Najstarsze synody", pp. 213 y 216. 

5 Wotschke, Hriefwechsel, aim. 201. 
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Paulo, en la casa solariega que poseía en Rogów (a medio camino entre 
Cracovia y Pitezów) el señor Próspero Provana, nativo de Italia, y ahora 
miembro, por naturalización, de ku nobleza menor polaca. En el curso del 
debate, la discusión del problema dela Trinidad se enconó porla lectura de 
una veintena de proposiciones que constaban en un documento legado de 
Moravia, redactado originalmente por un tal Darío Scala en asociación con 
el relugiado veneciano Nicolás Paruta (cap. xx1x.5). Las tales proposiciones 
habían sido diseminadas en Moravia por un criado de Provana 3% que se 
tomó la libertad de copiarlas, y no tirdaron mucho tiempo en llegar a 
conocimiento del alerta Estanislao Lutomirski, costuperimendente de la 
Igiesta Reformada de la Pequeña Polonia. 

Se hada urgentemente necesario un sínodo general de la iglesia retor- 
mada. Á manera de preparación se celebró en Balice, el 12 de agosto de 
1562, un sínodo menor,%* para reconciliar, de ser posible, a Saraicki con 
Gregorio Bula, tenido este último por el “portaestandarte” clerical de los 
blandratistas. Las veinte proposiciones de Paruta leídas en Rogów reapare- 
cen sia duda en los doce artículos de los blandratistas presentados en Balice, 
(Sarnickt, que asistió a este sínodo, se los transcribe a Tretius en una carta, 
con colores hostiles, pero con evidente fidelidad) 

Es claro que los blandratistas -o, con igual propiedad, los gregono- 
patilistas- se oponían a lo que ellos llamaban el Deus conflates (sabeliano) de 
Stáncaro,su Deus Purcicus sine flia. Los dbland ratistas sostenían, además, que 
bodas las veces que cn la Biblia se habla de Dios sin mayor especificación, el 
mencionado es Dios Creador, o sea Dios Padre. El Hijo es Dios, si, pero un 
Dios menor que el Padre, precisamente porque fue un mediador en su 
naturaleza divina no menos que en su naturaleza humana, y no habría 
podido cemplir esta misión si hubierasido, en su divinidad, el igual de uquel 
ante quieb intercedió, 

Al hacer una distinción soteriológicamente adecuada entre los respect 
vos papeles y rangos divinos del Padre y el Hijo, los blandratistas, para 
demostrar su ortodoxia, recurrian a la formulación griega de Nicea, que 
distingue diversas funciones en el interior de la Divinidad al postular que el 
Espiritu procede de Dios Padre (el Padre primordial) mediante el Hijo en- 
gendrado, Muy poco después del sínodo de Balice, el pastor de Piriczón, 
Jorge Schomann, se presentó en Cracovia y no sólo se puso a defender 
abiertamente ua Blandrata y a Gregorio Paulo, sino que, más radical en su 
vocabulario, rechazó por papistas las palabras mismas “Trinidad”, “ Per- 
sona" y “esencia”. 

Por fin, en el núsmo mes de agosto de 1562, se reunió en Pitezów el 
sinodo general convocado para poner remedio al creciente antagonismo 
entre Sarnicki y Gregorio Paulo. Los dos presentaron denodadamente sus 


32 Estamslao Budamski, el futuro historiador sociniano. 

3% Zachorowski, “Najstarsze svrody”. doc, at, pp. 217-218. La carta de Sarnicki a Tretius 
que el seguida se menciona está en Wetsehke, Brefurdar, núm, 260 en 00, velo NIN. 
nun 3875. UL Mick Wajsbhan, *Drteiscio nradupolsa”. RP, Y 01098), 30-19, 
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alegatos, acudiendo el uno a la terminología de los diferentes credos elabo- 
rados en los concilios ecnménicos, y el otro limitándose expresamente al 
vocabulariode la Escritura y del Credo de los Apóstoles. Elsínodo confirmó 
de manera unánime el acuerdo(scheda) * a que se había llegado en el sínodo 
celebrado alí mismo (en Piñezów) el anterior mes de abril, osea, abstenerse 
de usar el lenguaje teológico tradicional al aludir a la Trinidad. Sin em- 
bargo, vale la pena señalar que, al redactar sucintamente su profesión de fe 
comín para darla a conocera las iglesias de Suiza ** y de Estrasburgo,*” los 
sinodales de Piiezów, por inconsecuencia o por prudenda, no dejaron de 
intercalar, de hecho, cl lenguaje de los credos conciliares. Uniendo en una 
sola condena a Servet, Arrio, Stancaro y Sabelio, los hombres de Piúczów 
afirmaban así sn postura: no confundían a los Tres, como hacía Stancaro j 
como antes habia hecho Sabelio; por otra parte, la idea de “una pluralida 
de Dioses” les parecía aborrecible; y, sosteniendo “Ja unidad de la natura- 
leza divina”, aceptaban la doctrina que declara al Hijo homoousios con el 
Padre. Entre los signatarios de esas dos cartas se contaban Gregorio Paulo y 
Estanislao Lutomirski. 

Los radicales comenzaron ahora a ser conocidos no sólo como blandra- 
tistas, sino también como pinezovianos. Existia en Pinczów una congrega- 
ción de habla italiana, cuyo pastor era jorge Negri (hijo de Francisco Negri, 
el amiga de Camilo Renato en Chiavenna). Aquí, en Piiczów, se había 
fundado en 15358 la primera imprenta no católica de Polonia. Aquí, el 
francés naturalizado Pedro Statarius 5 se ocupaba en dirigir las labores de 
la ya mencionada (cap. xxv.2) primera traducción protestante de la Biblia al 
polaco. Ya comprometida con todo esto, la posición de los pinezovianos se 
vio luego complicada por la presencia de Alciati y Gentile, con cuya llegada 
en 1562 iniciamos el presente capítulo, y ninguno de los cuales, después de 
su rudo encuentro con Calvino, vacilaba en declarar públicamente sus 
creencias. 

A todo esto, Sarnicki no desaprovechaba la menor oportunidad para 
meter división en la parroquia reformada de Cracovia, administrada por 
Gregorio Paulo, Se hizo de partidarios entre los ciudadanos prominentes. 
El gobernador del castillo, juan Bonar, se asustó al verse acusado de fautor 
de una gran herejía y trató de meter en cintura a Gregorio; viendo que éste 
se mantenía incon movible en su doatrina, le retiró el uso de su casa, donde 
se hacian las reuniones de los radicales. Bonar, sin embargo, trató de 
reconciliar las facciones, y en dos ocasiones convocó para ello al clero, 

Lismanino quedó horrorizado al ver la interpretación que se estaba 
haciendo de sus opiniones sobre la Trinidad, y trató de callarles la boca a los 
triteístas con una confesión plenamente ortodoxa. Esta medida resultó 
inútil, pues aunque la confesión nicena que Lismanino redactó para el 


33 Según do refiere Sarvicki en su carta a Pretius, OC, vol, XIX, col. 574. 

M El 18 de agusto de 1562: Wotschke, Briefwechsdl, nía. 235, 

3% 1did.. núm. 255, 

M Pierre Plotriner, namral de Vbionville (Lorena). que dempo después polonizó su 
apellido en Stoñáski 
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sínodo de Cracovia fue aceptada el 20 de agosto, en realidad no represen- 
taba el punto de vista de la mayoría, ni siquiera en este sínodo de la 
oposición.% Uno de los sinodales. el superintendente Estanislao Paclesius 
(Paklepka), de Lublin, le escribía a su antiguo maestro Pedro Mártir Vermi- 
gli deplorando acerbamente el confusus Deus de Stancaro, y exhortándolo: 
“Si tú te quedas callado, las piedras clamarán,” *0 

Unas cuantas semanas después, el 17 de septiembre, murió repentina 
mente Juan Bonar, y sus exequias dieron ocasión a un “sínodo de la opo- 
sición”, 0 sea de dos ortodoxos, los ministros y nobles partidarios de la 
formulación g£glnebrino-nicena, que se reunieron en Cracovia el 16 de octu- 
bre de 1562.41 Los miembros de esta asamblea afirmaron los credos conci- 
liares, suscribieron los XV Articulos impuestos por las autoridades eclesiás- 
ticas de Zurich a los italianos residentes en esta ciudad (complementados 
con partes de la confesión de fe dela congregación londinense de Laski, con 
frag mentos de la confesión ginebrina de Teodoro Beza y con algunas lineas 
de la confesión de Piñiczów contra Sumncaro), y condenaron expresamente a 
Servet, a Gonesits va Stancaro, así como a los triteístas italianos Gribaldi. 
Gentile y Alciati, pero tuvieron buen cuidado de no mencionar por su 
nombre a ninguno de los colegas polacos aberrantes? 

A pesar de los empeños de Sarnicki, los radicales no perdieron nada de 
su ventaja. El general Estanislao Cikowski cedió dentro de su residencia de 
Cracovia unas salas en que Gregorio Paulo pudiera continuar su predica- 
ción. Sarnicki, sin arredrarse, mandó imprimir su confesión ortodoxa, 
distribuirla de casa en casa y ponerla a la venta a la puerta misma del nuevo 
sitio en que se reunian los fieles de Gregorio Paulo, Éste, a su vez, publicó 
contra Stancaro un opúsculo intitulado Tabula de Trinitato. Ningún ejemplar 
de este importante documento haa llegado a nuestros días, pero nos queda el 
resumen que de él hizo el propio autor en una carta escrituca los maglstra- 
dos de Zurich para rechazar, en tono indignado, la acusación de arrianismo 
lanzada por ellos, 

Gregorio Paulo estaba de acuerdo con el propósito del credo de Nicea, 
que había sido dejar expresamente declarada la divinidad de Cristo en 
cuanto Hijo unigénito de Dios. Sin embargo, deseaba sindicar igualmente fa 
personalidad y el papel de mediador du ese Cristo divino, aunque para ello 
tuviera que ir más allá de la formulación nicena sirviéndose de términos que 
pudieran declarar de manera suficientemente explícita no sólo la relación 
tilial de Cristo con Dios Padre, sino también su relación de mediador para 
con él; “Hay el Dios que engendra y hay el Dios que es engendrado y que 
cumple la función de mediador y se hace hombre.” Gregorio Paulo citaba 
las palabras que resonaron en el Jordán: “Éste es mi Hijo amado" (Mateo, 
3:17. y las del salmista: “Mi Hijo eres tú, yo te be engendrado hoy" (Salmo 


12 Wotschke, Refonmation, pp. 20-21. 

1% Carta escrita de Pinerów el 18 de agosto de 1562: Welschke, Briefuvechsel, im. 253, 

* Wetsclhike, formation, p. 203. Y véase Roman  Zelewski, “Troubles contessionnels a 
Crivovle... 1551-1573, ,ORP_ Y] (1960, 91-111 

9% Wolschike, Reformatian, p. 203. 
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27% cl Hechos, 13:33). No se trataba, no, de una deitas abstracta que 
hubiera engendrado una deitatea igualmente abstracta, sino de un Deus 
Pater personal que ha engendrado un deiwn fileon,. am Hijo que cample el 
papel de mediador: “Hay una deidad (deitas) de los Tres, pero no hay un 
Dios en tres” Y Gregorio insistía: “Los tres son partícipes de una sola 
naturaleza o divinidad, pero estos tres nunca son «nus, sino tres.” Stancaro, 
ese “sabeliano”, no tenía mediador, puesto que negaba la generación del 
mediador, o bien la encarnación de su Dios único era una encarnación 
ficticia. Stmearo atentaba contra la eficacia misma de la redención al no 
proponer, de hecho, sino tres fases de Dios, o tres nontbres, sin tres funcio- 
nes distinguibles; 


Este Dios único de los sofistas, desconocido para todos -para los profetas lo 
mistto que para Criste y los apóstoles—, que recibe el nombre de esencia y dlel cual 
se dice que es trino, no engendió nituvo jamás un Hijo, ni, por consiguiente, 
tampoco un mediador. Es un Dios que ni nos creó ni nos redimió,P 


Stancaro —concluía Gregorio Paulo- no era mejor que los papistas, que 
tenían varios dioses y mediadores, “si bien entre ellos ninguno es ese Dios, 
ninguno es ese mediador, el Hijo de Dios, el Verbo hecho carne”. Lo que 
Gregorio no deca era si el Hijo mediador y encarnado era cocterno con el 
tidre o simplemente anterior a la creación del mundo (como sostenía 
Arrio). 

La publicación de la Febula no dejó de ser aprovechada por Sernicki 
para demostrarles de nuevo a los calvinistas ortodoxos de casa, y espedal- 
mente de fuera de casa, la lalta de solidez de la doctrina de Gregorio Paulo y. 
con ella, la detodala facción blandratista o pinezovianra, Los dos partidos se 
dedicaron a buscar apoyo en las altas esferas. Los radicales consiguieron 
ganarse al juez Juan Niemojewski, y el eocamizado Sarnicki presentó ina 
denuncia contra sus amtiguos hermanos, acusándolos de tritelstas, o sea de 
paganos, merecedores de la pena capital de acuerdo con la ley promulgada 
en 1424 por Ladislao Jagellon. Queria de esta manera obligar al soberano a 
aplicar a sus ex-correligionarios reformistas esa vieja lev que el papa habia 
tratado en vano de que se aplicara a los reformadores. Como Sarnicki y sus 
seguidores selullaban en minoria frente a los demás ministros y señores de 
la nobleza, posiblemente haya que ver en ese virulento ataque el único 
recurso que le quedaba para no zozobrar del todo, El siguiente paso de 
Sarnicki fue convocar, en forma irregular, un sínodo de los conservadores, 
que se celebró en Cracovia, Este sínodo debia ser secreto, pero los pinczo- 
vianos lo supieron y, haluralmente, protestaron 6% En el informe que los 
conservadores mandaron alos suizos se hacia notar que, si bien los blandra- 
Listas solíóm servirse del lenguaje tradicional y de ninguna manera consenti- 
rían en ser llamados triteístas, la verdad era que, cuando declaraban que los 
[res eran Uno, lo que querían decir era unum, no unus, y se referían a la 


$3 Wotschke, Bricficechiel, núm, 297, 
Y id, om, 294; Heformatión, pp. 208, 
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unanimidad, no a la consubstancialidad 0 En junio de 1563, un sínodo 
celebrado en Mordy (en la región de Podlachia) bajo la protección del 
príncipe Radvila el Negro y presidido por Lutomirski confirmó la posición 
pinezoviana, sin que valieran de nada las protestas de Sarnicki.58 

Según hu quedado dicho, también los hermanos lituanos, bajo la direc 
ción clerical de Martín Czechowic y Simón Budny, habían comenzado a 
interesarse en el problema teológico de la procesión del Espíritu Santo, y 
algunos de ellos, por influencia de la adyacente ortodoxia rusa, rechazaban 
ya el filiogue del credo niceno occidental.$ Nicolás Raudvila, deseoso de 
reconciliar a los pinezovianos antíznicenos con dos calvinistas nicenos, dos 
convocó á todos para que juntos celebraran en Varsovia el servicio de la 
comunión en la Navidad de 1563. Su intención era hacer de esta fiesta todo 
un símbolo de amor y de concordia,** pero los resultados fueron melancóli- 
cos: Sarnickt, encargado de pronunciar el sermón, atizó las pasiones parti- 
distas y a duras penas se evitó que los caballeros presentes desenvainaran 
sus espaclas, 

Czechowic, de regreso en Lituania después desu permanencia en Suiza, 
inmediatamente se identificó del todo con la cansa anti-nicena, y fue sin 
duda su pluma la que redactó la larga carta de julio de 1564 en que el 
principe Radvila instaba a Calvino a respaldar la solución triteísta contra 
Stinearo el sabeliano. En nombre de Rad vila, Czechowicacusaba a Stuncaro 
de haber eliminado al mediador divino y, con el, sus beneficios, Al mismo 
tiempo, Czechowic declaraba categóricamente que los polacos y lituanos no 
tenían nada que ver con Arrio, el cual negaba que el Hijo de Dios, encar- 
nado como Cristo, procediera de la substancia de Dios Padre.9% A semejanza 
de Servet, esos polacos y lituanos sostenían sin duda que Cristo, el Hijo 
unigénito de Dios, tomó su substancia no sólo de María, sino también del 
Padre, y, con un realismo procreativo muy ajeno a los padres de Nicea, tan 
hlosóficamente disciplinados, hablaban muy en serio cuando se declaraban 
dispuestos a emplear el término homonusios, o “consubstancial”, en el sen- 
tido procreativo. 

El principal interés de la carta de Czechowic (firmada por Radvla) 
consiste en quedocunmenta la manera como la formulación ortodoxa griega 
de da doctrina trinitarkic ayudó a los proto-unitarios a oponerse a lo que 
ellos desdeñalbian como delormación papal de la mención original de los 
padres nicenos; con cl añadido del filiogue, la doctrina romana borraba 
tocla distinción efectiva entre las tres Personas, y convertía a la Trinidad 
en una cuaternidad al hablar de la deitas (o substantia) común como de 
algo separado de las tres Personas. Y aquí Cgechowic acuomúlaba citas de 
la liturgia romana y de diversos oracionides católicos para demostrar que 

63 Wotschke, Brigfwechsel, vúm, 294 (carta de Alejandro Vitrelina Bullinger, 24 de juniode 
1363). 

0% fbid., toc. cit. 

 Wotschke, Briefwechsel, máx. 310. 

TA 

Boy OC, vol XX, um, 3125 La curibución de la carta a Czechowte ha sido corrobeo- 
rada con buenos arguinentos por Seczueki y Dazbir, Literatira ritiska, po 832. 
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la iglesia latina era litúrgicamente culpable de patripasianismo. Para la 
clara distinción que él hacia entre los tres seres divinos, 1mo solo de los 
cuales se encarnó en la persona fisica de Jesús, encontraba apoyo no sólo 
en la Biblia, sino también en el Adversus Arianos de San Hilario de Poi- 
tiers,?0 

La carta describía asimismo la enconada lucha que se había trabado 
entre los eclesiásticos reformados, poniendo en peligro la unidad de la 
causa reformada en Polonia y en el gran ducado, y concluía transcribiendo 
la scheda de Piñczów en que se obligaba a los contendientes a evitar la 
terminología filosófica y “papista”. Hacia la misma época se publicaba en 
Nieswiez una traducción polaca del Diálogo con Trifón de San Justino Mártir, 
como un apoyo más al trinitarismo subordinacionista de Czechowic y 
Budny. 

Era a todas luces imposihile que las iglesias reformadas polaco-lituanas 
siguieran abrazando durante más tiempo las diversas tendencias doctri- 
nales representadas por Jorge Blandrata, Gregorio Paulo, Manín Cze- 
chowic y Jorge Schomann, por un lado, y las de los calvinistas nicenos 
estrictos, por el otro. Pero en el verano de 1564 sobrevino un golpe que 
paró en seco, durante un tiempo, los movimientos anti-trinitarios y anti- 
pedobaptistas en el interior de las iglesias helvéticas de Polonia. Bajo la 
guia de Sarnicki y de Tretius había venido creciendo cada vez más una 
reacción calvinista estricta que culminó en el edicto de Parczów (7 de 
agosto de 1564), en virtud del cual quedaron expulsados de Polonia to- 
dos los apóstatas católicos de origen extranjero. El edicto, aplaudido por 
los calvinistas nicenos, fue redactado de liecho por los portavoces de la 
creciente reacción católica al movimiento todo de la Reforma, y su seve- 
ridad se explica por la alarma del rey ante el fermento anti-trinitario y 
anabaptista. 

Entre los que abandonaron el país a consecuencia directa del edicto de 
expulsión hay que mencionar sobre todo a Alciati, Gentile, Negri y Ochino. 
(Lo que sucedió con ellos y con otros italianos de la diáspora se dirá más 
tarde, cap. xx1x.5.) De esa manera el ala más radical sufrió una pérdida 
tremenda en el nivel de la dirección. El año anterior Blandrata había sido 
llamado de nuevo a Transilvania, donde tendremos ocasión (cap. xxvi11) de 
acompañarlo en su carrera, sembrada siempre de polémicas, El príncipe 
Nicolás Radvila el Negro murió en 1565, lo cual obligó a Czechowic y a 
varios de sus compañeros a desterrarse de Vilna. En efecto, el hijo del gran 
canciller ?? era un católico fervoroso, y el consejo de regentes, encargado 
del gobierno mientras él llegaba a la mayoria de edad, conocía muy bien el 
carácter radical de los reformadores de Vilna y de Nieswiez (cap. xxv.2). 

Una vez expulsados de Polonia los anti-trinitarios extranjeros, y vo» 
hantariamente desterrados de Vilna los miembros del grupo radical, los 
conservadores tuvieron esperanzas de restaurar la unión de todas las fac- 


72 (OC, vol, XX, col, 334. Sobre Erasmo y San Hilario cf. supra, cap. 1.2. e 
11 Nicolás V HI Crisióbal el Huérfano (1549-1616), voivoda de Vilna, hijo de Nicolás VU y 
nieto de Nicolás V el Rojo. Personaje devoto, hizo una peregrinación a Jerusalén. 
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ciones relormadas existentes en territorio polaco-ituimo, adelantándose 
al móniente en que los decretos del Concilio de Frento se presentaran en 
la dieta general, cuya rennión se estaba preparando, Con ese objeto se 
eclebró un debate de mucha importancia en Piotrków, en marzo de 
1565.% De un lado se encontraban los radicales ant-trinitarios Y antipe- 
dobaptistas, y del otro los pedobaptistas trinitarios encabezados por Sar- 
nicki y Fretius, pastor y catedrático de Cracovia, respectivamente. Entre 
los radicales se contaban sobre todo el superintendente Estunistao Luto- 
mirskiz Gregorio Paulo, pastor de la congregación radical de Cracovia: 
Jorge Schomana, pastor de la comenidad de Lublin; Juan NiemojewskKi, 
Juez de la población de Inowrockaw; Juan Lutomirski, castellano de Sie- 
radz; Jerónimo Filipowski, tesorero del palatinado de Cracovia; y el ma- 
riscal Nicolás Sienicki, vocero de la Cámara de Diputados. Los conten- 
dientes de uno y otro bando defendieron sus respectivas posiciones [an- 
dándose en la suntoridad de las Escrituras, de los padres de lu iglesia pri- 
mitiva y de la historia del cristianismo. El tono de las réplicas se fue ha- 
ciendo cada vez más agresivo, hasta que finalmente los representantes del 
calvinismo estricto no pudieron más y se negaron a seguir participando 
en el debate, De esa manera la grieta que se habia abierto en Cracovia en 
1562 se ensanchó irremediablemente en Piotrków en 1565. La esperanza 
de que en alguna forma se resurrara la unión gicas a los esfuerzos 
conciliadores de Modrzewski, autor de las Sybvee, estaba condenada al 
lraciso. ' 

LasSylvae, monumental obra póstuma * sobre la controversia brinitaria, 
son una valosísima fuente de información. Modrzewski resume en ellas, de 
manera admirable, el desarrollo de los acontecimientos hasta el momento 
en que escribe, Expone muy bien el punto de vista pinezoviano, según el 
cual la Divinidad no existe en sí misma, sino sólo en el Padre, el Hijo y el 
Espíritu Santo, por separado, Los pinezovianos dice Modrzewski- niegan 
que las tres Personas puedan ser os, pero admiten que puedan ser nin. 
Monárquicamente, pero no ontológicamente, los Tres son uno en natura, en 
deilas, en potestas, en amor, en concordia. Modrzewski nos hace ver con qué 
facilidad los razonamientos de los triteístas fueron wilizados por aquellos 
que apuntaban ya a una teología distintivamente unitaria. Y es dl quien nos 
ha conservado el siguiente compendio de la doctrina pinezoviana: 


Jesticristo, hijo de Dios e hijo del hombre, Dios y Señor nuestro, nació una vez y 
para siempre; nació en este aundo, del vientre de la Virgen María, y nadasuvo 
existía antes de que naciera de ella. En efecto, así cono Dios es uno, sit priticipio 
tin, y uisa y comienzo de todas las cosas. asi onbién nació dela Virgen su Hijo 
nica, ca e tiempo designado por el Padre, pues ciertamente es engendrado ana 
vez pará siempre, y fuera d e ese Hijo único no Gene otro el Padre. | Jesticristo] o 
tiene ana doble natrorileza fret duplicen) sio sólo aquella que le vino de la 
Virgen, por mediación del Espíritu Santo.? 

1 achorowsta, “Najstarsze syneaxly”, p, 222. 


7 Las tres primeras partes se terminaron en 1545, 
Y Syfear, libro PEL ap, 4. cito por Dunin- Borkowski.Untersi Imngen" fer, af, . 120, 
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Esta teología inapienemente tnitaría no pudo ser aceptada por todos, y así 
tas dos ramas de la iglesia reformada quedaron definitivamente separadas, 
La primera designación de la facción anti-vinitaria y amtipedobapusta 
fue “los hermanos de Polonio y Lituania que han rechuzado a la Vrini- 
dad”. Sus enemigos, así protestantes como católicos, les aplicaron el 
mote de “arrianos”; ellos preferían llamarse simplemente “cristianos”; 
pero la designación oficial fue ésta: Iglesia Reformada Menor de Polonia. 

Antes de proseguir li historia de la Iglesia Menor, necesitamos visitar de 
nuevo el territorio de Moravia, desde donde los hutteritas habían comen- 
zado ya a ejercer influencia sobre los hermanos polacos. 


Hay una útil recensión de la bibliografía “reciente sobre Modrzewski (ea. 1503-1572) por 
Goniricd Schramm, “Modrevius-Forschungen”, fahrbicher fir Geschichte Ostewropes, V1(1958), 
352.373. 


12 En el sinodo de Brzezisy, 10de juniode 1565: Zachorawski, “Najstarsze synody”, 1. 229, 
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En Moravia, encrucijada y asilo dle los peregrinos de la Reforma Radical, 
vamos a presenciar ahora la consolidación del más resuelto y del más 
riguroso de los grupos anabaptistas, el de los hutteritas comunitarios, 
bajo la dirección de Leonardo Lanzensticl (1542-1565) y de Pedro Wal- 
pat (1565-1578). Tendremos ocasión, asimismo, de observar el interés 
que otras iglesias radicales particularmente los hermanos polacos, los 
anabaptstas italianos, ciertos paulicianos, y los alemanes del círculo de 
Marpeck- mostraron por los hutteritas, esperando entrar en comunión 
pS ellos y llegar a formar una federación internacional de iglesias apos- 
tolicas. 


l. El. corriscorano DE LANZENSTIEL Y RIEDEMANN, 1549- 1556/65 


En 1540, la muerte de Utrico Stadler, obispo de la comunidad de Bhuco- 
vic, al este de Austerlitz, privó a los hutteritas moravos de uno de sus más 
ilustres pensadores teológicos. Dos años después, a comienzos de febrero 
de 1542, el principal obispo de todos los hermanos de Moravia, Juan 
Amon, munó en Schákowitz, dejando nombrado como sucesor en la dí- 
rección de toda la hermandad a Leonardo Lanzenstiel, 

Lanzenstuel. llamado a menudo Seiler a causa de su oficio de corde- 
lero, no llegó « escribir una gran obra de teología ni de exposición doc- 
trinal, La Crónica Íutterita dice de él que fue “un pastor piloso, dotado 
de cálido entusiasmo, seriedad e industria”.! Su papel de cabeza de Jos 
butteritas huérlanos se inició bajo auspicios favorables, porque la encar- 
nizada persecución instigada por Fernando, rey de Bohemia y empera- 
dor (1556-1564), había amainado temporalmente. Los hermanos se en- 
contraban en el umbral de un periodo de lozano crecimiento, y año tras 
año seguían afluyendo a Moravia hombres y mujeres de las más diversas 
procedurnceias, 

Lunzenstiel nació eu algún lugar de Buvicra. En 1529 se hallaba al 
lado de Ámon en Kromau, y posteriormente se trasladó a Austerlitz, 
donde fue ordenado. Á fines de 1536 fue enviado al Tirol como acom- 
pañante del misionero Jorge Fasser. En NeudorÍ, en el Austria inferior, 
tuvieron la desgracia de coincidir en el mesón con un grupo de gente 
alborotadora, Su desaprobación del pasatiempo particularmente salvaje a 
que esta gente se entregaba, y su consiguiente decisión de salvr del lugar, 
llamaron mucho la atención, y durante la discusión que hubo en seguida 
lueron reconocidos como anabaptistas y aprehendidos.? A lo largo del 
camino de Neudorf a Módling, donde se les iba a someter a interrogato- 


1 Chrenik, est. Zieglschimid, q1. 228. 
2d, pp 163-164. 
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rio, estuvieron hablando constantemente de su fe, y en Módling su testi- 
monio fune tan elocnente, “que el juez y todos los demás quedaron estu- 
pefactos y no pudieron decir una sola palabra contra él”. Sin embargo, el 
juez dispuso que fueran encerrados en la cárcel, en compañía de gente 
“tan sin Dios, tan obscena y desalmada”, que hubieran preferido -según 
dicen en carta a Amon- estar encerrados en la cloaca más pestilente. 
Fueron examinados varias veces, y sus cartas expresan la creciente con- 
vicción de que sólo la muerte los libraría de la cárcel. Sin embargo, al 
cabo de un año fneron soltados. Fasser, algún tiempo más tarde, murió 
como mártir. Lanzenstiel recorrió el Austria inferior y el Tirol, donde su 
mujer fue aprehendida en las cercanias de Brixen en 1539, y ahogada. 
Desde el Tirol se trasladó a Suiza. Las autoridades de la Confederación 
recibieron aviso de su llegada y prometieron una recompensa a quien lo 
arrestara, pero él logró burlar su vigilancia. 

De regreso en Moravia, fe reconocido por Ámon como su sucesor 
natural. Á pesar de ser in hombre enérgico y dotado de santo atrevi. 
miento, Lanzenstiel no se sintió competente para manejar él solo los pro- 
blemas administrativos y pastorales, y suplicó a los hermanos que se dirk- 
gieran por carta a Pedro Riedemann, prisionero en Hesse (cap. xv1.2), 
diciéndole que "tenian necesidad de él con gran urgencia”. Riedemann, 
en un principio, no quiso traicionar la confianza que su benévolo carce- 
lero habia pnesto en él, pero al fin legó a la conclusión de que el bien de 
la congregación justificaba sí1 huida, y asi regresó a Moravia. inmediata- 
mente se decidió que él y Lanzenstiel compartieran las labores de direc- 
ción de todas las comunidades moravas, decisión que resultó muy fruc- 
tuosa, pues “el Señor bendijo y dio acrecentamiento a la congregación; se 
multiplicó el número de los fieles, y los hermanos se fueron haciendo día 
a día más numerosos”.* 

Bajo la administración benigna y práctica de Lanzenstiel y la sólida 
guía pastoral del autor de la Razón de la fe cristiana, los hutteritas prospe- 
raron no sólo en lo espiritual, sino también en lo económico. Siempre 
había nuevos conversos deseosos de unirse a la congregación. Entre ellos 
se contaba un buen niíunero de tejedores, los cuales llegaron a desarrollar 
una floreciente artesanía. De esa manera los hutteritas contribuyeron no 
poco a la economía de Moravia. Su laboriosidad y su frugalidad fortifica- 
ron los programas económicos de los nobles, Cuando en 1544 las autori» 
dades de Moravia publicaron un decreto en que se prohibía la compra- 
venta de lana en todas partes, salvo en las ciudades del rey y en los terri- 
torios de los barones, los hutteritas lo obedecieron de buena gana, por- 
que los barones se estaban mostrando cada vez más considerados con sus 
intereses, En 1545 recibieron licencia de construir cierto número de ca- 
sas, lo cual es notable si se tiene en cuenta que las leyes persecutorias 
segnían oficialmente vigentes. 


La prosperidad de los anabaptistas no podía pasar inadvertida en la 


> ¿bid., p. 230. 
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Viena de los Habsburgos. En la primavera de 1545 se promulgó un 
nuevo decreto en que se ordenaba que los huuteritas fueran expulsados, 
Algunos de los grandes señores obedecieron parcialmente la orden, obli- 
gando a los colonos anabaptistas a renunciar a sus institiciones comuna- 
les. Contra estas medidas hostiles, los hutteritas presentaron a los barones 
una solemne protesta, junto con una Razón o confesión de su doctrina y 
de su vida, o sea la obra de Pedro Riedeminn a que ya nos hemos refe- 
rido. En 1547, la rebelión de los bohemios (en solidaridad con los protes- 
tantes de la guerra de Esmaicalda, 1546-1547) fue sofocada por Fer- 
nando, lo cual acrecentó la fuerza de éste, así como su determinación de 
aplastar a todos los elementos disidentes que había en sus dominios. 
Apoyándose el uno al otro. Riedemann y Lanzenstiel guiaron los destinos 
de la bermandad en los dificiles años de 1545 a 1551, en que se vieron 
tab acosados por las autoridades, que tnás parecian bestias que seres hu- 
manos, Pura tener dónde guarecerse, se vieron precisados a cavar túncles 
loehy en checo) o a agrandar cuevas existentes desde tiempos prehistóri- 
cos. Muchos de ellos se desalentaron y regresaron a sus lugares de ori- 
gen, pero hubo siempre un núcleo que se mantuvo fiel, y que se vio 
acrecentado por la adhesión de los gabrielitas silesios. Afortunadamente, 
los magnates moravos acabaron por reafirmar su derecho a administrar 
sus dominios de acuerdo con su conciencia y con sus conveniencias eco- 
nómicas. En 1553 habían permitido a los hutteritas fundar tres nuevas 
colonias.* Esta acción independiente señaló el comienzo de una nueva 
época, “los buenos tiempos de la hermandad”. 

Pedro Riedemann, que tanto contribuyó al robustecimiento teológico 
y literario de las instituciones apostólicas en su versión hutterica, no pudo 
gozar sino durante tres años del feliz cambio de fortuna de las comuni- 
dades moravas. En 1556, a la edad de cincuenta años, compuso se último 
himno, que comienza: 


Haciéndonos libres de muerte y de infierno, 
la fuerza de Cristo nos lu dado el bien? 


Después de convocar a los hermanos en torno a su lecho de muerte, se 
despidió de ellos con unas palabras del libro de Nebemías, 8:10: “Id, 
comed grosuras, y bebed vino dulce, y enviad porciones a los que no 
tienen nada prevenido, porque día santo es éste a nuestro Señor; y no 0s 
entristezcáis, porque el gozo del Señor es vuestra fortaleza.” Con esta 
bendición en los labios murió Pedro Riedemann, en el Bruderhof de 
Protzko, en diciembre de 1556, el mismo año en que murió el principal 
de los caudillos anabaptistas del Sur de Alemania, Pilgrar Marpeck (cap. 
XxXx1.1.4). 


* Damborschitz y Schaidowite en Moravia, y Kuty en Eslovaquia, 
? Chromk, ed. Zieglschmid, p. 357. 
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92. LoS ANABAFTISTFAS DE MORAVIA? SUS DISIDENCIAS 
Y SU POPULARIDAD ICUMÉNICA 


Por tos mismos días en que murieron Riedemano y Marpeck, un misto- 
nero hutterita, Juan Schmidt (Raitfer), se dedicaba con muy buen éxito a 
reclutar nuevos colonos entre los anabaptistas descontentos de dos con- 
ventículos, el de Kreuznach, en el Palatinado, y el de Aquisgrán. La actl- 
vidad de Schmidt es típica de la de otros misioneros, y los argumentos 
que empleaba para convertir a los anabaptistáas renanos a la versión co- 
munitaría establecida en Moravia arroja luces valiosísimis sobre la menta- 
lidad de toda la iglesta huteria en su época subapostólica. Afirmaba 
Schinidt en sus sermones de propaganda que la iglesia hutterita no era 
sólo cuestión de fe y de orden, sino también cuestión de lugar. Al final de 
su Briiderliche Vereimgnng, escrita en 1556, declaraba que el desierto de 
Moravia, que gracias a los pladosos colonos se estaba convirtiendo en 
pingúe tierra de labrantío, era con toda evidencia un lugar de refugio 
providencialmente determinado, el lugar mismo profetizado por el vi- 
deme del Apocalipsis, 12:6. Habían hecho muv bien los hermanos de la 
región del Rin en apwrtarse de las parroquias dle los impíos formando sus 
propios conventículos; pero había que seguir más allá por este mismo 
camino: los que quisieran prosperar debían apartarse del terrnorio de 
esas iglesias en que un cristianismo espurio corrompía aun al más devoto 
y robusto de los conventículos, Y Sehmidt continuaba: 


Dios, mediante su Espiritu y según su palabra y su voluntad, ha guiado en 
todas las épocas a dos hombres pradosos «dl Jugar que a él le ha placido, o que 
ha escogido para que clios lo habiten, y los ba conducido y apartado de los 
demás para ser su señor y sa gobernador. Dios se complace especialmente en 
morar en medio de los hombres piadosos, y así vemos de manera particular 
cómo, en tiempos de la iglesia primitiva, mostró alegría y complacencia eu ver 
congregados a los suyos, llegados dle todas las reginnes y lenguas que hay bajo 
el cielo, para que así su obra celestial y su imperio se establecieran sobre la 
tierca, y también para poder ver a su esposa en el lugar determinado para ella 
en el desierto, en crdquier región de la tierra que €l designiara, a lin de que 
envese lugar. ordenado por el, pediera ella descanso darante an dempe de la 
persecución del dragón y prrir ses hijas | Apocalipsis, 12:61 A causa de todo lo 
anterior, el Espiritu de Dios ha [implantado] en el corazón de los hombres 
pladosos el anhelo de ira mora en ese lugar que él ha dispuesto.” 


Para satisficer este santo anhelo -proseguía la Verermigung—, Dios ha en- 
viado ahora apóstoles e misioneros con el encargo de congregar a las 
ovejas desparramadas, poviéndotas bajo la protección y la disciplina de 
sus pastores apostólicos de Moravia. 

El fragmento de la Verermgung que hemos citado es un elocuente Les- 
timonio del celo misionero y del sentido cósmico de misión especialísima 
que inspiraba a los hutteritas ya en los comienzos de la segunda mitad del 


8 Hid., pp. 365-306. 
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siglo, y una valiosa ayuda para explicarnos el enorme atractivo quie ejer- 
cieron los patriarcales hutteritas sobre otras iglesias radicales pero toda- 
vía no muy maduras, así como la intransigente seguridad en sí mismos 
que mostraron los hutteritas, de tal manera que nunca hicieron concesio- 
nes en sus tratos con otros anabaptstas ni con otros radicales que vacila- 
ban en someterse a la obediencia del parriarca apostólico de Neumúhl y 
de sus copresbiteros. 

Una de las razones de este autoritario y severo espíritu de selección 
que mostraron los hutteritas era el ebervante señuelo representado por 
una veimtena de sectas más o menos parecidas, que habían estado prolife- 
rando en los márgenes de sus impusibles comunas, Es verdad que la Cró- 
rica hutterita da la impresión de que la evolución de su iglesia y comuni- 
dad apostólicas Due algo bastante armonioso y bien trabado; pero la 
unidad, incluso entre los comimitarios, no está más que en los ojos de un 
cronista que idealiza el pasado. 

La primera división del grupo en Nicolsburg (cap. 11.2), seguida de la 
triple “gran escisión” (cap. xv 1) de los anabaptistas de Austerlitz- 
Rossitz-Auspitz en filipitas, gabrielitas y hutteritas, no es sino una parte 
de la historia. Además de los hutteritas, que conservaron una cohesión 
relativamente grande, bubo varios otros grupos, a veces aliados, a veces 
hostiles, y algunos de los cuales, con el paso del tiempo. acabaron absor- 
bidos por los hurteritas, El entusiasmo y el biblismo escuológico de estos 
buscadores de la sociedad evangélica pura, semados al fervor con que 
respondían a la seducción de las figuras carismáticas, causaron una serie 
de divisiones dentro de divisiones, y una enorme proliferación de faccio- 
nes y de grupos, que a veces no constabin sino de unos pocos miembros. 
En algunos casos estos super-=sectarios vivían amistosamente los unos al 
lado de los otros, pero muchas veces había entre ellos una infranqueable 
barrera de excomuniones mutuas, de tal modo que ni siquiera los comen- 
taristas contemporáneos podían entender el rompecabezas. Los docu- 
mentos romano-católicos y protestantes suelen cargar el acento sobre la 
tragmentación y dos altercados, pera, descontadas las exageraciones pn- 
lémicas, nos quedamos todavía en Bohemia y Moravia frente a una pas- 
mosa muchedumbre de sectas y ficciones entremezcladas con las colonlas 
hulteritas. 

Uno de los mejores cuadros de esa situación se debe al veneciano 
Marco Antonio Varotto (o Barotto), tejedor de tufetán y pintor de estan- 
dartes de batalla, que a partir de 1564 se dedicó a viajar por varlos países. 
Estuvo primero en Ginebra, después en Viena, y despues en Áusterlitz, 
en el centro de Moravia, donde asistió a las asambleas catequéticas de lus 
anabaplistas. En 1568, estando ya de regreso en Venecia, decidió aco- 
gerse otra vez ala iglesia católica romana e bizo un vivido relato de su 
peregrinación geográfica y espiritual; 


* La relación de Varotto ha sido estudiada por Henty A. De Wind, “A Sixtecoth Con 
try Descripuen ol Religiosas Seas in Austerditz, Moravia”, MQR, XXIX (1953), 44-33. 
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Salí de Moravia porque durante los dos meses que allí estuve vi an número 
extraordinario de credos y de sectas, cada una de ellas comiraria a las demás y 
todas condenándose las unas a las otras, todas redacando sas propios catecis- 
mos, todas deseando imponer sus ministros a las demás, todas Irataudo de 
abrirse camino por aqui o por allá, todas pretendiendo ser la iglesia verdadera, 
En un solo lugar, y bastante chico, llamado Austerliiz, hay trece o catorce 
clases de sectas. 


Y unos párrafos adelante prosigne: 


En Moravia existen las siguientes [sectas]: los picardos [esto es, los hermanos 
cliecos], los luteranos, los calvinistas, los ausierlitzianos, los cornelianos, los ca- 
pelarianos [esto es, los hiteritas], los josefinos, los sabatarios, los arrianos, los 
samosatianos, los suizos (cuyo ministro es un individiro de apellido Vidal, sa- 
boyano) y otras Ires cuyo nombre no conozco porque cuentan con pocos se 
cuaces y porque esián excomuigadas por las otras once sectas .,, Todas éstas 
sectas están de acuerdo acerca de muclras cosas, pero cada una de ellas tiene 
algún artículo peculiar que la hace diferente de las otras, y cada una tiene su 
propio catecismo,* 


La relación de Varotto constituye la primera mención detallada de la 
proliferación de sectas en la región en que se habían establecido los hut- 
teritas, Pero otro documento más o menos contemporáneo, la Lvangeli- 
sche Inquisition de 1573, obra del jurista Jorge Eder (+ 1586), confirma la 
impresión que nos ha dejado el veneciano; enumera hasta cuarenta sectas 
de los llamados “anabaptistas”, si bien él no se está refiriendo a una re- 
gión precisa. Poco después, Cristóbal Erhard, sacerdote de la parroquia 
de Nicolsburg entre 1583 y 1589, enumera asimismo unas cuarenta sec- 
tas en un libro violento, Von der minsterischen Wiedertaufe (1589). He aquí 
algunas de ellas: los múntzeritas, los adamitas (que andaban desnudos), 
los hermanos secretos u hortelanos, los testigos abiertos, los diabolistas 
(que, con mentalidad universalista, sostenían que el Diablo mismo alcan- 
zaría la salvación el Día del Juicio), los libertinos (cohabitadores), los 
hermanos llorones ( fratres flebiles, que cada vez que se reunian para orar 
se dejaban llevar por la emoción), los silenciosos (que no tenfan predica- 
ción alguna y sólo se dedicaban a la contemplación), los augustinianos 
(que eran psicopaniquistas), los múnsteritas de varios tipos, los paulinistas 
(llamados también “escritristas” porque afirmaban poscer las epístolas 
originales de San Pablo, y que probablemente serían más bien paulicia- 
nos), los matadores de sacerdotes, los anticristianos (que adoraban a una 
ramera mítica, madre del Anticristo), los judaizantes, etc? 

Evidentemente, este abigarrado lienzo es todavía ina caricatura de lo 
que eran en realidad las sectas, Eder y Erhard se han esforzado por 
enumerar todas las sectas de que tienen alguna noticia, y, por otra parte, 


* Ibid., pp. 45-46, 
* fóid., pp, 48 15, 
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no se limitan a mencionar las existentes en Moravia. En algunos casos un 
mismo grupo aparece bajo dos nombres distintos. El propósito de sus 
respectivos catálogos es notoriamente polémico. Lo que se proponen es 
subrayar la desorganización del movimiento anabaptista y desacreditar a 
los grupos morigerados y piadosos poniéndolos en un mismo saco con 
sectas sumamente excéntricas o inmorales. *? Pero incluso Varotto, relati- 
vamente fidedigno y preciso, ofrece un impresionante testimonio del 
grado extraordinario de tolerancia religiosa a que llegaron Jos grandes 
señores de Moravia. 

Los hutteritas, que gozaban no sólo de una notable tolerancia sino 
también de un alto grado de prosperidad, parecian, ante los ojos de tan- 
tos anabaptistas que sufrian en otras regiones, estar viviendo verdadera- 
mente en la Tierra Prometida. No es de extrañar, pues, que su extensa y 
bien organizada comunidad haya recibido muchas solicitudes ecuménicas 
y muchas visitas de grupos a veces muy lejanos. sd 

Ya bemos hablado (cap. 1x.1) de cómo Osvaldo Glait, incluso antes de 
la formación del movimiento hutterita propiamente dicho, se esforzó en 
1526 por amalgamar a los anabaptistas con la Unitas Fratrum, También 
hemos hablado (cap. xv11.1) de la solicitud que hizo Pilgram Marpeck, y 
de cómo fue rechazada. Dejando para el siguiente capitulo la historia 
completa de los intercambios entre los hutteritas y los hermanos polacos, 
nos concentraremos aqui en el caso de ciertos evangélicos italianos y 
griegos. : o 

Los contactos que hubo del lado de Venecia a raiz de la defección de 
Manelfi en 1551 han quedado ya registrados; ahora nos interesa señalar 
la manera como fueron recibidos en Moravia ciertos visitantes proceden- 
tes de Venecia y de Tesalónica. Dice uno de los testimonios hutteritas: 


Había en Italia, en las cercanías de Venecia, un grupo de hombres deseosos de: 
servir a Dios, Tenían como maestro a un tal Francisco della Sega, que predi- 
caba contra la idolatría y contra las costumbres irreligiosas. Por esa razón eran 
perseguidos; y, no sabiendo adónde encaminarse, algunos decidieron final- 
mente cruzar el mar y 1rasladarse a Tesalónica. Allí se establecieron, bajo el 
gobierno de un bajá turco. Pero Francisco se quedó en Italia, Un día oyó 
hablar de esta iglesía nuestra de Moravia, donde los hermanos vivimos juntos y 
observamos la comunidad cristiana de bienes, y entonces, en compañía de al- 
gunos otros hermanos italianos, se puso en camino y se presentó ante noso- 
tros. Anduvo observando y preguntando... y encontró que la gente de estas 
regiones está pisando el auténtico terreno apostólico. Después de esto regresó 
a Italia para contarles a sus hermanos lo que había visto. Cuando ellos supie- 
ron la noticia, vinieron con él a nuestra iglesia, También escribió desde Italia a 
Tesalónica, haciéndoles saber a los del otro grupo que había encontrado la 
verdadera iglesia... y diciéndoles que vinieran con 10da confianza y vieran las 
cosas por sí mismos. Y, en efecto, varios hermanos de Tesalónica tomaron la 
decisión de venir a nosotros y hacerse hermanos nuestros.!* 


10 bid, p. 51. 
1% Canta fechada en 1601, copiada en un manuscriio hutieria de 1615, Véase Beck, 
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- De Francisco della Sega y de Julio Gherlandi, perseguidos a raiz de la 
defección de Manelfi en 1551, ya hemos hahlado antes (cap. xx11.2), y 
sólo nos falta mencionar al tercer refugiado, Antonio Rizzetto, que se 
embarcó a Tesalónica en compañía de varios otros anabaptistas antitrini- 
tarios. Estando allá, recibió una carta en que Francisco della Sega le daba 
noticias de los hutteritas, y entonces regresó a Venecia qe emprender 
desde aquí la ruta del norte. Aceptado como miembro de la comunidad 
por los hutteritas, Rizzetto acompañó a Della Sega en el malhadado viaje 
a Venecia, donde esperaba tomar las disposiciones necesarias para que su 
mujer y su hijastra regresaran de Tesalónica y pudieran más tarde ir a 
reunirse con él en la iglesia de Moravia, Ya hemos visto cómo lue 
aprehendido y ejecutado, '? : , 

Es posible que Rizzetto o algún otro de los refugiados venecianos de 
Tesalónica haya estado en contacto con ciertos disidentes religiosos grie- 
gos y les haya hablado de los hntteritas. También es posible que estos 
evangélicos griegos hayan emprendido el camino de Moravia en res- 
puesta tardia a las visitas, muy anteriores, del hermano Lucas, misionero 
de la Unitas Fratrum (cap. 1x1), Sea como luere, hacia la misma época en 
que huyó a Grecia el mencionado grupo de anabaptistas venecianos, apa- 
reció en Moravia una delegación de tres griegos procedentes de Larissa. 
Estos hombres decian poseer, allá en Macedonia, "las epístolas que el 
apóstol Pablo les escribió de su puño y letra”, afirmación que parecería 
indicar que eran en realidad panlicianos, Su viaje quedó registrado, no 
por los hutteritas ni por los alemanes a quienes visitaron, sino por los 
holandeses, en Het Brilleken (1630), escrito incorporado en el Espejo de los 
mártires, 19 % 

Cuando llegaron a Moravia esos tres emisarios (que, en caso de ser 
paulicianos, y aunque su lengua luera el griego, descendian probable- 
mente de los antiguos cristianos armenios samosatenos), se alojaron en 
casa de un sacerdote, quizá un benévolo ministro utraquista o un pastor 
de la Unitas Fratrum, el cual los presentó ante la comunidad hutterita de 
Pausram. Después de una discusión, que se llevó a cabo en latín, los emi- 
sarios griegos encontraron que, si bien estaban de acuerdo con los lutte- 


Geschichis. Blleher, pp. 211-212, y Robert Friedmann, "Cltrissian Sectarians in Thessalonica 
and Their Relationship 10 Anabapiists”, MOR, XX1X (1988), p. 55. 

12 Henry A. De Wind, "Anabaptists in Thessalonica?”, MOR, XXIX (1985), 70-73, des 
pués de analizar el testimonio de todos los manuscritos, Hega a la conclusión de que das 
convicciones anti-trinitarias de Rirzetto nunca fueron muy fuertes, y conjentra que puede 
haberse disociado del conventiculo 10salonicense de antiarinitarios (y, de manera an tanto 
casual, también de su segunda esposa) por haber regresado a da ortodoxia irinitaria y por 
haber encontrado mayor satisfacción en el tipo germánico de añabaptismo. 

12 Van Braght, Martyrs Mirror, ind. inglesa cit., pp. 385-367. Varias relaciones, que por 
regla general se remontan a una misma fuente, cuentan que ciertos moravos, caplurados 
por los turcos y vendidos como esclavos en Grecia, descubrieron da existencia de estos evan- 
gélicos antiguos que sobrevivian en Macedonia y, a su vez, les dieron informes sobre da 
existencia de la fraternidad hutuerita. Robert Friedmann, “Christian Sectarians”, foc, cil. (y 


también en su artículo de ME, 1V, 798), tiene sus reservas en cuanto a esta explicación del 
contacta. 
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ritas en cuanto al bautismo de los creyentes, no lo estaban en varios otros 
capítulos, como la severidad de la excomunión, la comunidad de bienes y 
la confiscación de todas las propiedades de un miembro que se retiraba o 
que era excomulgado.!* Los griegos se despidieron de los hutteritas con 
lágrimas cn los ojos, viendo que su viaje, tan largo, no los habia condu- 
cido a nada. Pero su interlocutor los llevó entonces ante un grupo de 
hermanos "suizos” 1% que vivían en la misma tocalidad, y con los cuales se 
encontraron en perfecto acuerdo. Los griegos, llenos de júbilo, redacta- 
ron una confesión de su fe y la pusieron en mano de esos anabaptistas.!* 

La iglesia pauliciana es conocida por el hecho de haber centrado su 
teología en el bautismo de los creyentes, rito que se administraba a los 
treinta años, o sea la edad que tenia Cristo cuando fue bautizado en el 
Jordán (cf. cap. x1.1). Así, pues, resulta particularmente interesante la 
redacción del artículo 1 de los emisarios griegos: 


Por lo que 10ca al bamismo, sostenemos y confesamos un baulismo subsi- 
guiente a una confesión de fe y no un bautismo de infantes, y emendemos que 
lin candidato baiismal debe esiar con los pies en el agua tal como estuvo 
Cristo en el río Jordán. De esa manera es bautizado en nombre del Padre y del 
Hijo y del Espiritu Sanio.*? 


De acuerdo con una de las relaciones, los emisarios griegos hicieron 
viaje también a los lejanos Paises Bajos antes de regresar a Larissa.1? La 
historia de esta visita no sólo quedó registrada en el Espejo de dos mártires, 
sino que también fue cantada en un himno que aún figura en el Ausbund, 
el himnario anabaptista.*? 

Este himno expresa el júbilo que sintieron los anabaptistas al ver que 
durante siglos y siglos habia habido un grupo evangélico que practicaba 
el bautismo de los adultos en una de las tierras más antiguas de la cris- 


14 En a documento de 1550 (CS, X1t, 37), Caspar Schwenckfeld corrobora también 
esta tendencia de los hutteritas a explotar a dos conversos ricos, y habla de un anabaprista 
siizo desiusionado que vo que perder cuatrocientos dacailos, quedando en da miseria, 
después de ser excomulgado. 

12 La relación dice que el segundo grupo, “la iglesia suiza”, se lamnaba así por uno de dos 
hermanos, Juan Schweitzer, del cual no hay ninguna noticia. Los anabaptinas que no vivían 
bajo un régimen de comunidad de bienes, como los hutteritas, solian recibir el nombre de 
Señuotitier Brider, aunque no tuvieran sino muy escasa relación con los inmigrantes suizos 
originales, 

de Van Bragin, Martyrs Mirror, trad. inglesa cit, p. 366, El documento, copiailo muchas 
veces y tenido prácticamente como una expresión del cristianismo apostólico (anmque 
pueda haber sido ahñiermio aquí y allá de acuerdo con la piedad y da fraseología de los 
mennonitas), se conserva en da biblioteca del Goshien College y ha sido impreso en traduo 
ción inglesa de Elizabeih liender. Véase Friedmann, "Christian Sectarians”, pp. 64-68, 
Friedmann, que no reconoce su carácter pauliciano, rechaza, naturalmente, la hipótesis de 
un origen bogomilo. Los paulicianos ortodoxos no eran dualistas, 

1% Friedmana, “Christian Sectarians”, p. $4. 

12 Ha Brilleñen, citado por Friedmann en ME, 1V, 708. 

2 En todas das ediciones recientes, pp. 492-818, 
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tiandad. El autor, que compara a los tres peregrinos griegos con los tres 
Magos, cuenta cómo quedaron decepcionados de los hutteritas (en “Jeri 
salén”) y cómo se llenaron de júbilo al descubrir (en “Belén”) a los her- 
manos “suizos”, que pensaban exactamente como ellas. El himno, que 
consta de treinta y seis estrofas, es caracteristico de la calidad épica o 
narrativa de gran parte de la himnodia anabaptista: 


Estando asi con ¿odos los herminos, 
a la hara de partir el pan, 

como iglesia de Dios se confesaron, 
unánimes en la verdad. 


Prociamaron también, sinceramente, 
que sus hermanos tesalonios 

ficles a Dios se han mantenido siempre 
desde la inuerte del Apósio). 


Cornsianes en su fe, sin hacer cambio, 
las cartas guardan, con amor, 

que el gran San Pablo de su propia mano 
a Tesalónica escribid.30 


3. Los AÑOS DORADOS, BAJO El. PATRIARCA Pebro Warror, 1565-1578 


La muerte de Riedemann, en diciembre de 1556, habia dejado a Lan- 
zenstiel solo en el cargo de obispo general. Sin embargo, el gobierno 
espiritual de la república hutterita no tardá en pasar a las manos de un 
hombre de espíritu más creador, Pedro Walpot (1521-1578). Nacido en 
las cercanias de Klausen, en el Tirol, Walpot labia presenciado a la edad 
de ocho años el martirio de Jorge Blaurock en la vecina Gufidaun (1529). 
Siendo aún muy joven se convirtió al anabaptismo, de manera que en 
1542 era ya ministro en Moravia. Su oficio era el de sastre cortador, 
razón por la cual se le solía llamar también Scherer o Tuchscherer, En 
1545, o sea a los veinticuatro años, tomó parte en el debate entre los 
hutteritas y los gabriclitas. Gabriel Ascherham había muerto ese mismo 
año, y los gabrielitas que quedaban estaban en busca de 1ma base para 
la unión. Como resultado de la controversia, Walpot puso por escrito los 
Puntos de vista hutteritas. Estos “Cinco articulos de la máxima controver- 
sia entre nosotros y el mundo” figuran en la Crónica hutterita, que los 
transcribe bajo el año de 1547.2* Walpot dedicó mucha atención a los ga- 


* Ausbund, ed. de Lancaster, 1813, apéndice, p. 41 (estrofas 29-25). Se afirma que el 


himno dara de 1549, pero se trata de un arreglo 1ardío. Véase Friedmana, “Christian Secta 
rians"”, pp. 68-69. 


2 Cáronik, ed. Ziegischinid, pp. 269-318; reimpresos en Miller, Glaubensteugnise, vel. 1 
(QGT, 11D, pp. 237.257. 
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brielitas, que se habian quedado sin guia, y persuadió a muchos de 
ellos a unirse con los hutteritas. 

Cuando, unos diez años más tarde (cap. Xxx1.2), los teólogos lute- 
ranos publicaron en Worms un ataque contra todos los anabaptistas 
(1557,2 los hutteritas fueron los únicos que replicaron, y esta réplica 
(Handbiichlein wider den Provess...) fue obra de Walpot mucho más que 
del jefe titular de la hermandad. 

Al morir Lanzenstiel el 3 de marzo de 1565, un decenio después de 
Riedemann, dejó a la hermandad en buenas condiciones económicas y 
con una moral muy alta. Para suceder a Lanzenstiel como obispo prine- 
pal, los representantes de la república hutterita eligieron naturalmente a 
Walpot. El centro administrativo de todas sus comunidades era el lugar 
de residencia del obispo principal (Hauptvorsteher). Durante el gobierno 
de Walpot (1565-1578), este centro fue el Bruderhof de Neumiihl.** La 
hermandad floreció extraordinariamente en tiempos de Walpot, y es po- 
sible que haya llegado a contar con treinta mil miembros adultos bautiza- 
dos. Walpot fue hombre sumamente industrioso desde muchos puntos 
de vista, y no dejó de atender a ningún detalle de la vida. He aqui una 
idilica descripción de la comunidad en esos años dorados: 


Asi vinieron a habitar la tierra que Dios les tenía especialmente destinada ... 
Se reumian en un ambiente de paz y de unidad y predicaban cl evangelio y la 
palabra de Dios dos veces a la semana... Hacían su oración en común, pk 
diéndole a Dios que remediara las necesidades de la bermandad y dándole 
rendidamente las gracias por todas sus bendiciones, y oraban asimismo por el 
emperador, por el rey, por los príncipes y por las amoridades civiles... Em- 
pleaban crisanamente la excomunión en el caso de los pecadores .... Celebra- 
ban el bautismo cristiano de acuerdo con el precepto del Señor, y así también 
celebraban la Cena del Señor... Practicaban la comunidad cristiana de los 
bienes, tal como la enseñó y practicó Cristo mismo con sus discípulos .... Fun- 
dieron sus espadas y dardos, y con el metal hicieron podaderas, sierras y otras 
berramientas miles... Ninca dejaban de obedecer a la autoridad civil, tratán- 
dose de obras buenas ... Los cargos eran desempeñados por ancianos, varones 
respetables que predicabao la palabra de Dios, leia, enseñaban, exborta- 
ban... y desempeñaban el papel de reconciliadores.... Algunos hombres bien 
escogidos dirigian al pueblo en sus labores... Otros, debidamente preparados, 
se encargaban de las escuelas... Había entre ellos no pocos Carpinteros y ab 
bañiles, que construyero» muchos molinos, fábricas de cerveza y otros edificios 
para los señores, los nobles, los burgueses y otras personas .. ., Y habia también 
vo pocos molineros. En una palabra, no habia un solo hermano que estuviera 
ocioso; cada cual se ocupaba en algo que le había sido encomendado, de 
ucnerdo con sus capacidades, sin importar lo noble o plebeyo, lo rico o pobre 


Y! Protess, wie es soll gehalten werden mi den Wiederidufera. . 

2% La influencia de Walpot fue 1an grande, que después de su muerte, cua ado los minis 
tros de la hermandad se reunieron en Neumúll para elegir sucesor, el nuevo obispo, Hán- 
sel Kral (de Kirzbúhel), estableció allí su residencia, y Nenmúlil siguió siendo el centro 
administruivo Jrasta la Guerra de Treinta Años. 
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que fuera. Hasta los sacerdotes que vinieron [a Moravia] aprendieron, a seme 
janza del apósiol San Pablo, a trabajar en un oficio honrado. 9 


Pedro Walpot aprovechó el auge económico de la comunidad hutte- 
rita para sistematizar las artesanias, para organizar los trabajos que se 
hacian en común y para preparar manuales de disciplina dirigidos a las 
distintas vocaciones. El manual de los zapateros ya habia sido elaborado 
por su predecesor. Uno de los escritos comprobadamente auténticos de 
Walpot es un manual de disciplina para las escuelas, precedido de un 
discurso a los educadores. Esta Disciplina escolar fue la segunda de las 
Gemcindeordnungen que se compusieron entre los hutteritas. A ella siguie- 
ron disciplinas para otras vocaciones. 

De todos los grupos de anabaptistas germánicos que hubo en el siglo 
xv1, fueron los hutteritas quienes tuvieron la mejor oportunidad para 
instituir una educación sistemáticamente cristiana de los niños y adoles- 
centes. Y la aprovecharon muy bien. En sus colonias de Moravia y Eslo- 
vaquia, que vivían bajo una disciplina que abarcaba a la comunidad en- 
tera, organizaron circunstanciadamente todo lo relativo a la instrucción y 
la buena crianza, de la escuela de párvulos en adelante. Rechazaron 
siempre toda educación más allá de la adolescencia, recelosos de que esto 
no haría nada por fomentar el temor de Dios, que era, para ellos, el 
objetivo primordial de la educación. Dentro de los límites así marcados, 
la educación hutterita fue de muy alta calidad, como lo atestigua, entre 
otras muestras de pericia, la hermosa caligrafía en que están escritos los 
muchos códices que han llegado a nuestros tiempos. Las obras compues- 
tas por ellos ostentan un amplísimo conocimiento de la Biblia y una clari- 
dad de exposición completamente desusada entre los campesinos y árte- 
sanos de la Europa del siglo xvi. El indice de analfabetismo era muy 
elevado en el resto de la población de Moravia, mientras que casi todos 
los miembros de las comunidades hutteritas sabían leer y escribir. 

Las escuelas servian también de hogar colectivo para los niños, desde 
los dos años hasta la edad de aprender un oficio. Con estas “escuelitas”, 
los hutteritas se anticiparon de hecho en tres siglos a la aparición del 
kindergarten moderno. La Disciplina escolar (1578) de Pedro Walpot % 
parece un modelo de psicología práctica: 


Los hermanos que están en las escuelas ya han recibido de los ancianos las 
instrucciones en que se des dice. que no deben dar señales de cólera para con 
los niños, que no deben golpear a dos niños en la cabeza con el puño o con va- 
Yas, y que dampoco deben azotarlos en carne viva, sino en el lugar adecuado 
y con moderación. Es necesario ejercitar una gran discreción y un gran discer- 
nimienio al disciplinar a los niños, Hay unos a quienes se puede edncar, co- 


+4 Chronik, ed. Ziegischmid, pp. 431-433. Véase Leonard Gross, The Golden Years af the 
Hutierites, 1563-1578, Scotidale/Khicltener, 1980, 


* Traducida al inglés por Harold S. Bender, "A Hutierñe School Discipline of 1578 
and Perer Scherer's Address of 1568 10 1he Schoolmasiers”, MQR, Y (1931), 293.241. 
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tregir y enseñar con palabras bondadosas, y para quienes la dureza seria un 
método totalmente inúlil; otros preden ser ganados con algún regalito; otros, 
en cambio, se niegan a aceptar las correcciones, y entonces es preciso discipli- 
narios mediante la severidad. Así, pues, a quienes ejercitan la disciplina de los 
niños les es necesario el 1cmor de Dios. Hay que mostrarles simpatía a esos 
pequeñuelos que han comenzado apenas a ir a da escuela, y no hay que pre- 
tender aplastar de un golpe todos sus pequeños caprichos, pues esto puede 
causar grandes perjuicios. Tratándose de los niños más grandecitos, es preciso 
ejercitar un cuidado muy diligente para que pueda reinar siempre una buena 
conciencia, 


Otra cosa en que insistian las escuelas lrutteritas era la higiene, para lo 
cual habia una inspección constante. 

Siendo la tarea de enseñar a los jóvenes una vocación muy alta, los 
maestros no tenian por qué desperdiciar su tiempo en “cosas baladies”, 
como ir al mercado, de manera que les era licito delegar esos quehaceres 
a fin de entregarse del todo a su misión fundamental.* La seriedad y la 
uniformidad de la educación intterita, basada en un Kinderbericht de pe- 
queñas dimensiones,” explica el hecho de que cuando los celosos ex- 
aluranos de esas escuelas catequéticas, llegados a la mayoría de edad, 
caian en poder de perseguidores, solian mostrarse prontos a sufrir in- 
cluso el martirio y, a semejanza de los confesores del cristianismo primi- 
tivo, tenian en los labios uma respuesta lista y concorde. 

Es posible que el mencionado Kinderbericht se haya impreso en el taller 
que los hutteritas tenian en Neumúhl; lo que si es seguro es que Walpot 
editó en esta imprenta la Razón de la fe cristiana de Riedemann. Walpot con- 
fió asimismo a lo largo del tiempo a un número cada vez mayor de 
misioneros el encargo de recorrer todos los dominios del Imperio (cap. 
xxx1.1.b) y de actuar como vínculos vivientes entre el centro moravo y las 
regiones en que labia posibilidades de rechntamiento, De su laboriosidad 
infatigable y de sus dotes administrativas es testimonio evidente la ma- 
nera como instauró y mantuvo un orden armonioso y una firme disci- 
plina entre los muchos inmigrantes que nunca dejaron de afluir durante 
esos años. La enorme correspondencia, traída casi diariamente por her- 
manos que regresaban de sus viajes, era leida en las asambleas, y contes- 
tada “según el sentir de la congregación”. 

En el protocolo del coloquio de Frankenthal, celebrado en 1571 (cap. 
XXx1.1.b), se dice que a el asistieron Pedro Scherer y otros dos hermanos 
hutteritas, Este Pedro Scherer bien pudiera ser Walpot, pero, aparte de 
que no existe ninguna otra prueba de que haya participado, sucedió que 
no hubo respuesta cuando el portavoz de la iglesia reformada preguntó 
si había algunos hutteritas presentes. En los años pacificos de la edad de 
oro, Walpot gozó del acio necesario para elaborar sus Cinco articulos con» 
tra los protestantes, escritos en años anteriores, convirtiéndolos en una 
obra de notable envergadura, conocida con el titulo de Gran libro de los 


* fbid., p. 239. 
37 Sólo existe en manuscrito. 
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articulos, ** Esta obra en su versión ampliada, la mencionada Razón de la fe 
cristiana de Riedemann y la “Misiva” (Sendbrigf) de Andrés Ehrenpreis, 
redactada en época considerablemente más tardia, son los tres textos hut- 
teritas básicos desde el punto de vista constitncional y teológico, junto con 
la gran Crónica manuscrita, en la cual están incorporados, 

En los últimos años de su administración, Walpot animó a Gaspar 
Braitmichel, siervo de la Palabra, a estudiar los papeles guardados en los 
archivos de los hermanos en Neumúñhl y Austerlitz y a rennirios y orde- 
narlos de minera de constituir una Crónica de la historia del pueblo de 
Dios.2% Braitmichel puso manos a la obra, y alcanzó a llevar su relato 
hasta el año de 1542.92 En algún lugar se excusa por los yerros que pue- 
dan deberse al mal estado de su vista, lo cual parece indicar que empren- 
dió su tarea siendo ya de edad avanzada. Braitmichel murió en 1573, de 
manera que muy bien podemos tomar ese año como la fecha aproximada 
de la primera historia edesiástica universal que salió de la pluma de un 
anabaptista. Sus páginas, repetidamente aprovechadas en el presente li- 
bro, nos dan un cúmulo de indicaciones sobre la idea que tenia de si 
misma la generación subapostólica hutterita en relación no sólo con la 
Reforma protestante, sino con la totalidad de la historia humana. 

Braitmichel comienza su Crónica con el Génesis, en el elevado estilo de 
quien, al igual que los cronistas monásticos de la Edad Media, se siente 
impulsado a parafrasear las inspiradas palabras de la Escritura en su re- 
lato de la creación del mundo por la mano de Dios. Se muestra especial- 
mente interesado en la genealogía del grupo pequeño de elegidos, “el 
resto de los justos”, desde los patriarcas, pasando por la esclavitud de 
Egipto y el destierro, hasta el nacimiento de Cristo, y de ahí hasta el final 
de los Heclios de los Apóstoles. Terminados los libros históricos de la 
Biblia, sis luentes son Josefo, Eusebio y el espiritualista Sehastián 
Franck, con cuya ayuda prosigue la historia de la minoria elegida a lo 
largo de la época primitiva y la época medieval de la iglesia. Apoyado en 
la autoridad de Franck, sostiene Braitmichel que la degeneración de la 
iglesia se inició inmediaramente después de la era apostólica y duró mil 
cuatrocientos años, hasta que alboreó la época de la restauración, cuyos 
caminos fueron preparados por Wydif y Has. Después vinieron Lutero y 
Z¿winglio, er incluso cllos acabaron por defender con la espada la falsa 
doctrina del pedobaptismo, poniéndose así del lado del Anticristo y de 
Pilato, por lo cual, ima vez más, Dios los separó de su mundo. 


Pero como Dios quería tener su propio pueblo, apartado de 10dos los pueblos, 
determinó hacer aparecer la verdadera y justa estrella matutina para que bri- 


29 Se intítula Fin sión lustig Biichlvin eliche Hauptartikel unseres christlición Glaubens, etc. 
Ha sido editado por Robert Friedmann en Giaibensiengnisse, val, 1 (Q67, X1D, pp. 49-317. 

22 £l manuscrito original de la Crónica, muy citada en el presente libro, fue impreso 
primeramente por Rudoll Wolkan en 1925, y después por A. ]. F. Ziegischmid en 1943, Se 
conserva como preciado tesoro en el Aruderhof hutterita de Bon Homme, South Dakota, 

30 Sucesivos cronistas lo Hevaron después hasta 1665. 

31 ME, 1, 590; Beck, Cadridus-BRúcher. 
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llara en toda su plenitud en la era final de este mundo, especialmente enla 
nación y las tierras germánicas, y para herir en lo vivo con su Palabra y revelar 
el fundamento de la verdad divina. Y pura que su sana obra pudiera ser 
conocida y revelada a 1odo hombre, ocurrió primero en Suiza, por la mano de 
Dios, un extraordinario despertar y una gran preparación. 9 


Tras lo cual viene un relato de los trascendentales comienzos de la iglesia 
anabaptista en Zurich, cuando Jorge Blaurock cuyo martirio presenció 
Walpot- fue rebautizado por Grebel (cap. v1.1).33 

El escenario cósmico en que Braitmichel contemplaba el peregrinar de 
sus antepasados espirituales y la huida de la Esposa del Señor al desierto 
de Moravia, pariendo santos y robusteciéndose en la fe y en la disciplina 
comunal de verdaderos creyentes, extendió las imaginaciones de sus lec 
tores mucho más allá de los horizontes parroquiales, territoriales y pro- 
vinciales. Los hutteritas tenian la seguridad de ser la iglesia única, la 
santa, la católica, aunque estuviera todavia casi oculta a los ojos del 
mundo. 

Es muy notable el hecho de que hacia la misma época, desde el inte- 
rior de la vasta comunidad mennonita, Dietrich Philips contemplara un 
espectáculo grandioso parecido en una obra intitulada La Iglesia de Dios.** 
Sin ninguno de los episodios o detalles bíblicos y medievales de Braitmi- 
chel, también el anabaptista holandés, dentro de una concepción agusti- 
niana de la historia, presupone una continuidad de los pocos elegidos de 
Dios a través de los tiempos, y al fin, echando mano de los rutilantes 
atributos de la iglesia del Apocalipsis, describe la iglesia militante anabap- 
tista con los resplandecientes colores de la iglesia triunfante. Se diria que 
el sentido mennonita-hutterita-marpeckiano de la historia era correlato 
de una intensa escatología apocalíptica. 

Walpot murió el 30 de enero de 1578, después de llamar a los ancia- 
nos de la iglesia en torno a su lecho para instruirlos y bendecirlos por 
última vez. De él dice la Crónica: “Fue un pastor fiel, hombre de mucha 
experiencia en todas las cosas ..., sobreabundantemente bendecido por 
Dios en su palabra y doctrina, de manera que hizo que la congregación 
floreciera sobreabundantemente. Fue él quien la edificó, y por eso, al 
partir, la dejó sumida en la tristeza.” 3 

Durante el pontificado de Walpot, los contactos ecuménicos griegos, 
renanos e italianos fueron acontecimientos aislados. Con los hermanos 
polacos se entabló una relación más larga, iniciada tal vez indirectamente 
por los italianos que pasaban por Moravia en sus viajes a Cracovia. El 
cristianismo radical, como hemos visto, estaba asumiendo en Polonia una 
forma distinta de la del anabaptismo del Sur de Alemania y de Moravia 
(cap. xxv); y los polacos, como también hemos visto ya, estaban en 1565 


32 SAW, p. 42. 

5 Toda esta sección de la Crónica se 1raduce al inglés en SAW, pp. 39.48, 
3 SAW, pp. 226-250. 

$3 Chroníá, ed. Ziegischinid, p. 499. 
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-el año en que se inició el patriarcado de Walpor- a punto de dirigirse a 
los industriosos hutteritas para proponerles un plan de ayuda mutua. La 
historia de su visita a la colonia de Pedro Walpot, y de la desilusión ante 
lo que ellos sintieron como una autocracia hutterita, puede contarse 
como parte integrante de la segunda fase de la historia de la Iglesia Me- 
nor de Polonia, a la cual regresamos ahora. 
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AXVI!, LA IGLESIA MENOR DE POLONIA, 
ANTIPEDOBAPTISTA Y ANTI-NICENA, 1565-1572 


Á NUESTRO regreso de la Moravia hutterita a la Iglesia Menor de Polonia 
nos encontramos con tres acontecimientos, relacionados entre si, que 5e- 
ñalan la iniciación de una nueva fase en la historia de la Reforma Radical 
en Polonia y Lituania: la muerte del principe Nicolás Radvila el Negro 
(27 de mayo de 1565), protector de los radicales en Lituania; la predpi- 
tada huida de éstos, al quedar Vilna, su centro, bajo el régimen conser- 
vador del consejo de regentes; y la reunión del primer sínodo general de 
la nueva Iglesia Menor en Brzeziny, el 10 de junio de 1563, para consoli- 
dar su posición anti-nicena y antipedobaptista. 

Desde el punto de vista de la historia de los hermanos polacos, los dos 
acontecimientos políticos y culturales de mayor trascendencia no sólo 
para este periodo, sino también para el siglo signiente, tuvieron ngar en 
11m nismo año: en 1569 se fundó la comuna de los hermanos polacos 
en Raków, en tierras pertenecientes a un gran señor calvinista; y tam- 
bién en 1569, el rey Segismundo 1 Augusto, último de la dinastía lituana 
de los Jagellones, firmó el tratado conocido como Unión de Lublin, desti- 
nado a amalgamar las dos porciones del vasto reino de manera más sólida, 
integrando más plenamente el gran ducado de Lituania en la estructu- 
ra constiticional de lo que de ahi envadelante sería la confederación polaco» 
lituana, Los magnates lituanos, a pesar de que no vieron con buenos ojos 
esta Unión, tiivieron que aceptarla, y, movidos en parte por la necesidad 
de asegurarse una mayor solidaridad étnica por parte de los polacos y una 
mayor protección por parte del rey en su oposición a Moscovia, cedieron 
a la corona el palatinado de Podlachia (Podlasia), al norte de Varsovia, y 
vastas zonas de sus posesiones meridionales, desde Podolia hasta mucho 
más allá de Kiev. De esta manera se consolidó bastante la estructara poli- 
tica de todo el territorio. Sin embargo, el gran ducado pudo mantener 
muchos de dos atributos de autonomia, por no decir semi-soberania, 
pies conservó su propia casa de moneda, su ejército, su flota y su sistema 
Judicial. Las consecuencias culturales de la Unión de Lublin Íneron muy 
importantes: el polaco se fire haciendo, cada vez más, la lengua preferida 
de las gentes de raza lituana, así como de la nobleza bielorrusa e incluso 
(al lado del alemán) de los habitantes de las ciudades; por otra parte, los 
grandes señores polacos se sintieron atraidos como nunca antes a com- 
prar o simplemente a ocupar, cada vez más al este, los vastos territorios 
que ya dependian directamente de la corona; finalmente, en virtud de las 
frecnentes alianzas matrimoniales de esos grandes señores con la nobleza 
niteno-tucraniana, la lengua y la cultura polacas se extendieron entre las 
clases instriidas desde Lwów hasta Kiev y mucho más lejos, al norte, al 
este y al sur de Kiev. Esta expansión hacia las “tierras fronterizas” de 
Ucrania estuvo acompañada de un auge de las iglesias calvinistas y unita- 
rias en territorios de rito bizantino. 
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La fase asi iniciada finalizará en 1572, con la muerte de Segismundo 
Augusto, que no dejó sucesión. En todas las ramas de la cristiandad re- 
formada de Polonia pasaron entonces a primer plano los complejos pro- 
blemas relacionados con la iglesia y el gobierno y trabados con la crisis 
constitucional (cap. Xx1x.2). 

El aplicar el nombre de Iglesia Menor de Polonia y Lituania a dos 
disidentes antipedohaptistas y anti-nicenos de la iglesia Mayor (o sea la 
ortodoxa) que existían hacia 1565 podrá dar una prematura impresión 
de homogeneidad teológica y de coherencia sinodal. Naturalmente, no es 
ése el caso. Habrá que esperar todavía un tiempo para que se junten en 
un todo, dentro dela Reforma Radical de Polonia y Lituania, los impul- 
sos erráticos o incompletamente armonizados. 


1, LoS ESFUERZOS Y CONFLICTOS DE LA ÍGLESIA MENOR EN SUS PRIMEROS TIEMPOS 


Por lo que toca al bautismo, hacia 1565 la Iglesia Menor acogía lo mismo 
a los simples antipedobaptistas que a los inmersionistas programáticos. 
En 1579, fecha de la llegada de Fausto Socino, la Iglesia Menor será casi 
completamente inmersionista, y sólo ocasionalmente anabaptista, En 
cuanto a la doctrina de la Trinidad y a las cuestiones cristológicas, la 
gama fue igualmente araplia y variada, desde los triteístas que seguían 
utilizando (equivocamente) la terminología nicena hasta los declarada- 
mente unitarios, que se negaban a invocar a Cristo en sus oraciones. 

Con el tiempo, la recuperación de Jesús como un Mesías y un Rey 
total y exclusivamente humano daría a los “arrianos” polacos el funda- 
mento de los alegatos con que exigían la supresión de algunas de las 
obligaciones que por costumbre existían para con los reyes y señores te- 
rrenales, por ejemplo los tributos destinados a los gastos bélicos. Una 
medalla arriana acuñada en el siglo xv1 muestra en el anverso la figura 
de Jesús como maestro puramente humano, con unos tirabuzones en las 
sienes que hacen pensar en un rabino polaco, y en el reverso la inscrip- 
ción real en caracteres hebreos.! 

Dentro de la iglesia Menor, la presión judaizante y unitaria estuvo 
concentrada casi desde el principio en Lituania, donde varios magnates y 
algunos aristócratas menores, que nos recuerdan a los principes de Liecl- 
tenstein y a los grandes señores de Moravia, apoyaban a los anti-trínita- 
ríos en parte como magistrados subalternos, y por lo tanto no estaban 
dispuestos a renunciar del todo al jus gladil en sus territorios. En cambio, 
el pacifismo y la fe en el Cristo preexistente, a quien había que invocar en 
las oraciones, fueron rasgos mucho más pronunciados en la Pequeña Po- 
lonia. Así, pues, no es disparatado distinguir entre hermanos polacos y 
hermanos lituanos dentro de la Iglesia Menor, siempre y cuando en esto 
se vea no propiamente la diferencia étnica y lingúistica, sino la diferencia 
teológica y ética. 


1 Véase en Saceucki y Tazbir, Literatura arioñsta, la lármica que hay frente ada p. 178, 
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Ási, en cuanto a la cuestión de si un cristiano puede ser magistrado, y 
la del juramento, y la del empleo de las armas en defensa propia y en la 
guerra exclusivamente defensiva, dentro de la Iglesia Menor se dio, en 
un €xtremo, el caso del general arriano del ejército de Polonia en la gue- 
rra de Livonia contra los moscovitas, Estanislao Cikowski (cap. xxv.3), 
que favoretió en 1565 la predicación del arrianismo antipedobaptista en 
sus campamentos y vivaques en las jornadas que lo llevaron a las puertas 
de Moscú,? y, en el otro extremo, el caso de los pacifistas absolutos y 
comunitarios de la colonia de Raków (fundada en 1569), como Gregorio 
Paulo (cap. xxv.3) y Martín Czechowic, a quien encontramos a partir de 
1559 en Vilna (cap. xxv.2), en 1565 en Kujawy, en 1569 en Raków y en. 
1570 en Lublin. 

Dentro de la Reforma Radical hubo siempre una fuerte disposición a 
poner en duda la legitimidad de cualquier ordenación que derivara del 
antiguo régimen. Asi, de varios ex-sacerdotes católicos, comenzando con 
Menno Simons, se sabe que se sometieron no sólo al rebautismo, sino 
también a la reordenación, al convertirse en apóstoles clericales de la Re- 
forma Radical, en marcado contraste con los clérigos de la Reforma Ma- 
gisterial que por razones de principio, anti-donatistas como eran, se ne- 
garon a admitir el pensamiento de que su condición clerical, obtenida 
ciertamente bajo la vieja iglesia, pudiera hacerse inválida en el contexto 
reformista, puesto que justamente se sentían llamados a reformar la igle- 
sia, no a reinstituirla, En Polonia, durante el tercer cuarto del siglo, mu- 
chos de los ministros de la Iglesia Menor repudiaron no sólo la vocación 
y la ordenación católicas, sino también la vocación y la instalación refor- 
madas. Se explica, de ese modo, que la disolución temporal del ministerio 
edesiástico en la Iglesia Menor y la exaltación temporal de ciertos indivi- 
duos inspirados pero iletrados como oráculos de la voluntad de Dios ha- 
yan llegado a constituir rasgos salientes de un sector de la Iglesia Menor 
en los años inmediatamente siguientes al cisma que la separó de la Iglesia 
Mayor, sobre todo en la comuna de Raków. , 

Consta, por ejemplo, que Mateo Albino y Daniel Bieliñski sostuvieron 
durante cierta época de su vida “que nadie era apto para oficiar o ins- 
truir a menos que hubiera tenido una revelación divina y hubiera sido 
o testigo o realizador de milagros”.* Un anabaptista descontento que re- 
gresó al seno de la Iglesia Mayor recuerda en son de burla la situación 
que reinaba hacia 1565: 


Bien que os acordaréis vosoiros [los pastores de la Iglesia Menor] de los días 
en que os rebajasteis y renunciasteis a vuestros ministerios, esperando que el 


? Carta de Tretius a Bullinger (Cracovia, agosio de 1563), en Weatschke, Britfwechsel, 
núm. 343, pp. 250.251. Uno de los miembros de la embajada polaca que en 1570 recibió en 
audiencia Iván 1V el Terrible fue el hermano bohemio Juan Rokyia. Véase J. T. Muller, 
Briider, vol, 1. pp. 145-149, 

3 La fueme es la “Polonocuryclia” mausscrita de Andrés Lubierñecki, expractada por $, 
Koi e L Chrzanowski, Humanicn i Reformacja w Polsce, Larów, 1927, p. 421. 
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Señor Dios inspiraría a varanes más dignos, y cedisteis cl lugar a zapateros y a 
sastres, elogiando a voz en cuello sus enseñanzas y maravilliándoos de ellas, y 
declarando que aprendíais más en una hora dedicada a escucharlos que en 
todas las épocas dedicadas a leer libros. Nada de esto podréis negar. Pero, ante 
ta imposibilidad de seguir así, ahora regresáis a los libros y ordenáis que los 
remendones y los molineros se callen la boca. Habéis comprendida, en efecto, 
adónde estaban llevando esos extraños profetas que adrmnirabais, y la confusión 
que causaron, y hasta la fecha seguís cargando con esa vergiienza.* 


Baste lo anterior para dar idea de las tensiones existentes en la inci- 
piente Iglesia Menor hacia 1565, En la sección que sigue veremos de 
cerca la teología bautismal de sus representantes principales, dejando 
para después (cap. xx1x.1) la polémica sobre la magistratura cristiana. 


9. AZARES DE LA TEOLOGÍA BAUTISMAL ANTENICENA, 1565-1 569 


En el primer sínodo general de la Iglesia Menor, que se reunió el 10 de 
junio de 1565 en Brzeziny, castellanía situada no lejos de Varsovia* el 
tema principal de las discusiones fue el bautismo. Los kujawianos, cuyo 
palatinado colindaba con Prusia, muy bien pueden haber sido los prime- 
ros reformados que practicaron el bautismo de los creyentes, especial- 
mente bajo la dirección de Martín Czechowic, que se había declarado 
adverso al pedobaptismo en Vilna.* En Kujawy había un crecido número 
de anabaptistas neerlandeses. Estanislao Lutomirski, que escribió con 
destino a los lituanos un informe sobre el sínodo, tuvo, naturalmente, 
el cuidado de decir que, aunque prevaleció el sentimiento anabaptista, el 
término mismo de “anabaptista” (con sus resonancias miúnsteritas y por 
lo tanto sediciosas) fue evitado; pero, cosa significativa, dos veces figura 
en su carta una cuestión de interés típicamente anabaptsta; la posibilidad 
de que las hermanas expresaran sus opiniones al igual que los hermanos, 
En total, estuvieron presentes en el sínodo de Brzeziny treinta y dos 
ministros y dieciocho oyentes, dos de los cuales, por lo menos, procedían 
de Lituania. Entre los sinodales se encontraban sobre todo los siguientes: 
Estanislao Lutomirski, Martín Czechowic, Gregorio Paulo, Daniel Bie- 
liñski y Martin Krowicki. Tiempo después, Nicolás Zytno, amti-crinitario a 
la sazón, pero no antipedobaptista, observaría que quienes triunfaron en 


+ Palabras de Gaspar Wilkowski en su tratado Pryayny nawrócenia de wiary powszechnej 
(Vilna, 1583), reproducido por Sicaucki y Tazbir, Literatira aríarisha, pp. 357-375. Cho por 
la traducción inglesa de Kal, Socinianion in Poland, p. 51. Stanislaw Srczor ka, "Synody arjan 
polskich”, RiaP, VH-VHT (393536), 21-100, a base de fuentes heterogéneas, lia hecho un 
resumen de todos los sínodos de la Iglesia Menor, desde 1569 hasta 1662. 

5 Eliexto latino de Estanislao Lubieniecki dice “Braesinia”. Según Wilbur, la localidad 
así designada es Brest-Litovsk; según yo, es Brest-Kujawy, 0, mejor aún, Breeziny (cerca de 
Lowicz), lugar de nacimiento de Gregorio Paulo. Véase €. F. Commendone, Pamigtiila o 
dawnej Polsce 2 crasów Zygmunta Augusta, obejmujace listy J. E. Commendoni do Karola Barro 
meusia. 2 Biblicteli Barberinskiej zebral Jan Albertrandi, Vilna, 1851, vol. 14, pp. 217-218. 

8 Cf. Lubieniecki, op. cit, p. 177. (Véase supra, cap. NN4, nota 1) 
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Kujawy en 1565 fueron los impasibles “lobos anabaptistas”. El calvinista 
ortodoxo Cristóbal Tretius, hahlando en términos hostiles del sínodo de 
Brzeziny, dedara que asistieron “anabaptistas de Lituania, de Moravia y 
de otras partes”, lo cual, en caso de haber sido correctos sus informes, 
significa que posiblemente estuvieron alli algunos hutteritas en calidad de 
observadores, al igual que los representantes de los anabaptistas neerlan- 
deses que vivian en las cercanas colonias holandesas de las dos Prusias. 
Además de los cinco sinodales arriba mencionados, hay que presentar a 
otros dos o tres. 

El primero de ellos es el superintendente Estanislao Paclesius (Pa- 
Klepka), pastor de la congregación de Lublin, que fue, en esa región, el 
primero * que se opuso a la doctrina de la Trinidad y a la práctica del 
pedobaptismo. El segundo es Mateo Albino, pastor de la congregación de 
Iwanowice (cerca de Cracovia), que, aunque siguió siendo trinitario a ma- 
chamartillo hasta su muerte (al igual que la mayoria de los anabaptistas 
fuera de Polonia), desde muy pronto comenzó a hablar en contra del 
pedobaptismo, declarando “que no debían bautizarse sino aquellos que 
creyeran y se arrepintieran”.3 Mencionemos, finalmente, a un seguidor 
de Alhino, el alemán Pedro Pulchranin, maestro de escuela que introdujo 
cl rito de la inmersión en Bychawa, localidad situada, significativamente, 
a menos de tres leguas de Kraénik, donde consta que existía una colonia 
hutterita por lo menos en 1536 (cap. xv.2). Un dia que bautizaba gene 
en esa forma, Pulchranin recibió una tremenda paliza a manos de un 
aristócrata, testigo casual, que lo arrojó a un estanque hondo en el que 
el pobre maestro estuvo a punto de ahogarse.* 

Viendo cómo las convicciones anabaptistas brotaban por todas partes, 
y cómo, aquí y allá, llegaban incluso a la práctica de la inmersión de los 
adultos, las congregaciones de la Gran Polonia (especialmente Kujawy), 
de la Pequeña Polonia y de Lituania resolvieron reunirse seis meses des- 
pués (en diciembre de 1565) en un nuevo sínodo que esta vez se celebra- 
ria en la ciudad de Wegrów, en Podlachia, por deferencia a los lituanos 
que a comienzos del año habían hecho viaje a Brzeziny a fin de impedir 
que dentro de la antitrinitaria Iglesia Meuor sobreviniera un cisma por la 
cuestión del bantismo. 

Jorge Blandrata, que desde 1563 escribía en cuanto portavoz de los 
unitarios de Transilvania, envió a Gregorio Paulo, con fecha 21 de sep» 
tiembre de 1565, una carta ' en que le pedía intervenir para que, en el 


? Según Erasmo Otwinvwski (f7. 1554) en su libro Heroes christiani. 

% Lubieniecki, op. elf, pp. 152 y 176, 

* El echo es que de esta manera aumenta aún mis el número de “primeros” desde el 
punto de vista del antipodubuptismo y del rebauismo en la tradición y los escritos de la 
inmersionisia y antisrinitaria Iglesia Menor de Polonia y Liniunia. Las discrepancias po- 
drlan explicarse bastante bien por la probabilidad de que el anabaptsmo haya Dbrotado en 
muchas localidades hacia la mistaz época, y que las tradiciones Incales hayan sido imperier- 
tamente armmnizadas en dos relatos sinópticos, escritos desde da perspectiva raloywiano- 
sociniana, más tardía, 

2 Wajsblura, ar. ci, y. 42. 
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sinodo de Wegrów que ya se acercaba, los inmnersionistas se portaran de 
la manera más irénica posible, pues era evidente que no valía la pena 
poner en peligro la unidad internacional de las congregaciones anti-trini- 
tarias por una cuestión tan secundaria como esa del bautismo. Blandrata 
le recordaba a Gregorio Paulo, por otra parte, la mala reputación del 
anabaptismo múnsterita, y deploraba que siguiera permitiendo, terca- 
mente, que la gran cuestión de la unidad de Dios se confundiera con el 
rebautismo. La porción de la carta que se refiere a Cristo en su calidad de 
Hijo es de especial interés porque Mí Blandrata, siguiendo a Servet, dice 
muy claramente que no tiene objeciones contra la idea de un Verbo 
eterno y ciertamente consubstancial, considerado como la voluntad de 
Dios, o como el brazo de Dios en la creación, o como la idea de Cristo en 
la mente de Dios, o tal vez incluso como el alma del futuro Cristo en su 
calidad de mediador; pero rechaza, eso si, la concepción de un Hijo con 
anterioridad a la encarnación. No hay —dice- sino un Hijo único, nacido 
de la semilla de David según lo anunciaron los profetas, el Verbo históri- 
camente encarnado, pero no un Hijo eterno encarnado en un hombre. 
De manera muy servetiana, Blandrata argumenta que los Tres son tan 
distintos entre si como los Tres que fueron oidos y vistos en el bautismo 
de Jesús a orillas del Jordán. Hasta el instante de la encarnación, lo que 
había era el Verbo eterno de Dios y el Espíritu de Dios, pero no un Hijo 
de Dios, no el mediador. Otros anti-trinitarios escribieron también desde 
Transilvania a los hermanos polacos, protestando porque "se estaba ha- 
<iendo del bautismo una especie de nuevo salvador, si es que no un idolo, 
como la serpiente de bronce...., como si uno tratara de entrar en pose- 
sión del Arca de Noé”, * 

Sin embargo, desde Austerlitz, en la Moravia sectaria, Alciati le escri- 
bía a Gregorio Paulo dándole cuenta de lo que ocurría entre los hutteri- 
tas y esgrimiendo argumentos en pro del bautismo de los creyentes.1? En 
un momento más tardio de la controversia bautismal de Polonia, otro 
italiano, Nicolás Paruta (cap. Xx1x.5), que vivía asimismo entre los ana- 
baptistas moravos, en Austerlitz, expresaría un fuerte reproche a Luto- 
mirski por dejar que la controversia bautismal amenazara la unidad de la 
iglesia Menor, ya que “cuando se elimina el error acerca del pecado or: 
ginal”, que es el error fundamental, “queda eliminada asimismo su con- 
secuencia, la absolución, o sea la acción de lavarlo mediante el bau- 
tismo ..., o hay que tomarla [al menos] con un grano de sal”.1* Estanislao 
Budziñski (que había estado presente en Rogów en 1562, cuando los ita- 
lianos residentes entre los anabaptistas moravos causaron el revuelo que 
ya sabemos con sus proposiciones anti-trinitarias) se vio entonces obli- 
gado, en su Historia manuscrita, a justificar la denigración que Nicolás 
Paruta había hecho de toda la teología y práctica del bautismo tal como se 
estaba manifestando entre los anti-trinitarios polacos. Lo que realmente 

11 Lubieneckd, op. cit, p. 189. 
1% BA, p. 28, 
1% Lubienecks, of. elt., p. 13. 
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había querido decir Paruta —explicaba Budziñski- era "que aunque ellos, 
los anti-trinitarios no polacos, consideraban necesario para la salvación el 
bautismo”, sostenian que el bautismo mismo debía hacerse per abludio- 
nem (mediante un baño de agua) “en el edificio de la iglesia, pues en caso 
de hacerse por inmersión, y en público, había el peligro de que los bauti- 
zandos se inmergieran por el solo rito (ob solum ritum)”. '* Es, pues, evi, 
dente que la preocupación de los anti-trinitarios polacos por el rebau- 
tismo no puede atribuirse únicamente a influencia de los anabupústas 
italianos refugiados. 

Después de seis meses de preparación, el sínodo de Wegrów se reunió 
por fin del 25 al 30 de diciembre de 1565. Durante él, las dos facciones 
anti-trinitarias se mostraron en desacuerdo en cuanto a la significación 
redentiva (o sea, no puramente iniciatoria) del bautismo de los creyentes 
mediante la inmersión total, y también acerca de problemas sociales y 
politicos, como por ejemplo la medida en que los verdaderos cristianos 
pueden intervenir en los negocios del mundo, y concretamente en el des- 
empeño de cargos públicos; y, a pesar de que habia varios casos notables 
de aristócratas convertidos a la posición inmersionista-pacifista, en con- 
junto las fronteras de clase eran bastante claras, y los adeptos más humil- 
des del antiarinitarismo eran también los sostenedores más ardientes del 
pacifismo y de los demás puntos de vista del anabaptismo evangélico. 

En Wegrów se llevó a cabo un gran esfuerzo por reconciliar a los 
anabaptistas anti-nicenos Martín Czechowic y Gregorio Paulo con los pe- 
dobaptistas anti-nicenos. También Nicolás Wedrogowski, en carta enviada 
desde Vilna, pedía que se llegara a esa reconciliación. Pero una gran 
mayoría de los cuarenta y siete ministros, encabezados por Lutomirski, 
catorce miembros de la nobleza, encabezados por el gran señor Jerónimo 
Filipowski, y muchas personas del puehlo votaron contra el pedobap- 
tismo, a favor del cual no hubo sino ocho votos. 

Lutomirski, presidente del sínodo de Wegrów como lo habia sido del 
de Brzeziny-, al escribir su informe sobre el debate, consignó el hecho de 
que “hubo algunos que adujeron las horribles fechorías de los [anabaptis- 
tas] de Miinster con el fin de causar repugnancia para la doctrina recien- 
temente introducida (acerca del bautismo de los catecúmenos) y de persua- 
dirnos a rechazarla en consideración de aquellas fechorías”, pero que en- 
tonces “aquellos a quienes iba enderezada esa sospecha” afirmaron su 
lealtad al gobierno (citando el capítulo 13 de la epístola a los Romanos), 
como ciertamente hubieran hecho los anabaptistas evangélicos de cual- 
quier otro lugar. 1* La decisión del sinodo general polaco-lituano de We- 
grów fue muy conciliadora: permitió que continuara el amistoso desa- 
cuerdo, y que cada uno de los bandos siguiera haciendo públicos sus 
puntos-de vista; pero las delegaciones de Szydiów, Lublin, Chetimno y 


34 Ibid. Los únicos fragmentos que se salvaron de la Historía (escrita en polaco) son los 
que cita Lubieniecki (en latín). 
1% Citado por Lubieniecki, op. ell., p. 183. 
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Brest-Litovsk se declararon en favor del inmediato “abandono del bau- 
tismo de los infantes y la restauración del de los catecúmienos y creyen- 
tes”, Sin embargo, la decisión conciliadora fue vigorosamente rechazada 
por la facción pedobaptista de los anti-nicenos, encubezada por Jorge 
Weigel, cuyo centro principal se hallaha en Vilna. Se conserva la acerada 
epistola que estos hombres de Vilna dirigieron a comienzos de 1566 a los 
anabaptistas anti-trinitarios de Brest-Litovsk: 


Á 10dos nos es notoria la nanera como estos pobrecillos están procediendo en 
su plan. Dedararon primero f¿en Breeziny, probablememc?j que darian su 
aseniniento con 1] que des fuera lcho bauizar sólo adios según dos diciados 
de una buena conciencia, Ahora, avasizando de fortdeza en fortaleza, han 
puesto en tela de juicio su propio bantismo, diciendo en público que no han 
sido hamnizados [auténticamente], Pero una vez que hayan conseguido $1 de 
seo, van 4 suppner que en virind de esc banttismo se han hecho libres y verda- 
deramente espirinales, Asi van a dr extendiendo 55 naquinaciones cada vez 
imás lejos, de manera que veremos cómo estos buenos spirituales abandonan a 
la condenación elerna y a las penas del infierno a aquellos que se han apartado 
de sus filas e han pecado [referencia a la excomunión), sin hacer caso de su 
arrepemiimiento,.. ¡Es preciso mir de esta plaga anabapiistal ** 


Hacia la misma época, un enemigo católico publicó, lleno de maligna 
satisfacción, una carta obtenida por medios secretos, en la «que Jorge 
Welgel, escribiendo desde Vilna a Simón Zacius, que entonces se hallaba 
en Cracovia, deploraba los excesos de los reformistas radicales, esto €s, 
los anabapeustas antiscrinitarios que “andan contando sus sueños y visio- 
nes... e introducen la pluralidad de esposas, la comunidad de bienes y el 
desprecio de la magistratura, de los tribunales y de todos los rangos je- 
rárquicos”, al grado de que huy “siervos que emplesn la palabra «her- 
mano» dirigiéndose por escrito a su amo o a algún magistrado”. Todas 
las acusaciones de cajón que se hacían contra los anabaptistas aparecen 
aquí lanzadas de golpe contra los hermanos lituanos, y excepto por lo 
que se referia a la pluralidad de esposas-, evidentemente no sin funda- 
mento, !? 

Varios datos —por ejemplo, el tono de las observaciones de Weigel y 
su despectivo calificativo "pobrecillos”, asi como los consejos de los italia- 
nos Parmta y Blandrata, antisnicenos, si, pero socialmente conservadores 
nos muestran claramente que dos anti-crinitarios polacos solían ver con 
desdén a los anabapuistas que vivian entre ellos a causa de su origen ple- 


$ £bd., pp. 185-186. €f, la que sobre Nicolás Zytbva dice L. Srczueki en "Miscellanea 

EAS es L. Secencki y Julius: Domanski, Archiuna Hixtorii Filozofil i Mysli Spolecinez, VI 
7. p. 230. 

1 Documento publicado por Benedicio Herbest en 51 Chrieiciadska porsadna odpowiedi 
(1567), de donde do cita Kat, Socinianism, p. 21, nota. La “carta” de Weigel bien puede ser lo 
mismo que el documento citado supra, cap. AxXv.2. Lo de la pluralidad de esposas es cierta 
mente una acusación gratulla, que se de habrá escapado a Welgel por simple analogía con 
los múnsierhas, 
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beyo. De los anabaptistas de Lublin y de Smigiel decía un sacerdote cató- 
lico que eran “campesinos, torneros, carpinteros, peleteros, tejedores de 
lino, palurdos Y otros desechos de la raza humana” que se congregaban 
"bajo la muralla de l.ublin junto al agua y casi entre las cañas de la ori- 
lla” 18 

No obstante, la convicción anabaptista se fue propagando entre los 
anti-nicenos, y, en estos tiempos, especialmente en Polonia. Martin Cze- 
chowic pasó la primavera de 1566 reclutando prosélitos para el movi- 
miento inmersionista en su provincia natal, Poznaú. Gregorio Paulo, pas- 
tor de la congregación de Cracovia, que era anti-trinitaria, luutizó por 
inmersión (en el Vístula) a no pocos durante esa misma primavera.” Ha- 
cia la misma época fue convertido al inmersionismo el cortesano Estanis- 
lao Zolkiewski que, después de despedirse de la corie en Cracovia, “es- 
tando espléndidamente vestido, recibió el rito auténtico del bautismo” y 
se unió a la congregación anabaptista, con no poco estupor de los demás 
cortesanos. En la dieta de Lublin que se celebró en mayo de 1566, el 
noble juan Niemojewski, juez del tribunal del distrito de Inowroctaw, 
inmergido poco antes (el dia de Navidad de 1563) por Czechowic en su 
casa de Kujawy, se presentó vestido “con unas ropas viles de color gris, 
sin espada, sin ningún criado”, lo cual llamó mucho la atención, según 
dice un observador hostil, que continúa: 


El cardenal Hosjus 1uvo lirgas conversaciones con él varias veces, tratando de 
apartarlo de su engaño, pero él siguió afirmando 1enazmente que el Espíriu 
Santo le había dado a conocer que la doctrina que él confesaba era la verda 
dera, venida de Dios; más aún, que se había cido la voz del Padre diciendo 
desde el cielo; “Quien crea y reciba el bautismo, será salvo.” 2 


Durante las sesiones de esta dieta de Lublin, los correligionarios de Nie- 
mojewski, trideistae inmersionistas, se dedicaron a predicar en los huertos 
de los suburbios, atrayendo a muchos de los calvinistas nicenos. En esos 
sermones, según un testigo malévolo, “se enseñaba abiertamente la deso- 
bediencia a los mnagisirados, pues, como ellos decian, no había que reco- 
nocer más que a uno solo, el Rey coronado de espinas”.*! 


1% Este ¡estimonio del sacerdote católico Jerónimo Powodowski se cha en Kos, Sorinia. 
ais, p. 96, Sobre la importancia del papel de Lublin, sélo inferior a la del que tuvo Raków, 
véase Sianistaw Tworek, Zbór lnbedski i jego rola 18 ruchu ariariskiva wr x17 5 xvi useka, Laiblin, 
1966, estudio en que se presta particular atención a dos origenes de clase. Sobre los farno- 
vianos diteístas, que se retiraron del sinodo de la Igiesia Menor en 1567 y no volvieron a 
pep a ella hasta el siglo 931, véase M. Wajsblum. “Pyicióci natapolsey”, Her, Y (1928), 
32.97, 

1% Carta de Luski a Teodoro Beza (30 de mayo de 1566) en Wutschke, Briwechsel, p. 
271. Dice allí Laski que el espírita de los annbaptistas de Flandría ha volado a Polonia (tal 
vez a través de Danzig). 

+0 $, Rescius, De alheismis el phalarismis evangelicoria (Nápoles, 1596), p. 225, citado por 
Kot, Socinianism, p. 28. 

+ Documento del 31 de mayo de 1566 echado en Watschke, Brigfwectsel, p, 272, vena 1. 
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Los obispos, los grandes señores y algunos de los miembros de la aris- 
tocracia menor que en la primavera de 1566 tomaron parte en la dieta de 
Lublin se hullaban tanto más preocupados por el auge local del anabap- 
tismo cuanto que Estanislao Hosius, cardenal-obispo de Warmia, había 
recibido durante las sesiones la alarmante noticia de que en Sochaczów, 
cerca de Poznañ, unos siervos se habian sublevado y habían dado muerte 
a su amo aduciendo como razón "que Cristo padeció por nosotros por- 
das quiso que fuéramos libres e iguales y ser así nuestro rey”.9? Era ver- 

ad que estos siervos rebeldes no eran expresamente anabaptistas, pero 
su conducta daba color a la acusación de que todos los “anabaptistas” 
eran, pasiva o activamente, unos sediciosos. El rey, aunque muy tolerante 
por lo común, aprobó provisionalmente el 13 de junio de 1566 el borra- 
dor de un edicto que, de haber entrado en vigor, habría hecho expulsar 
del reino a todos los “trinitarios” (como llamaban los católicos a los 
miembros de la Iglesia Menor). Pero al final de las deliberaciones, los de- 
legados católicos, fundándose en el principio de que “la guerra entre 
los herejes significa la paz para la Iglesia [católica]”, votaron contra la 
propuesta de desterrar a "esas dos sectas” (la de los Anabaptistae y la de 
los Trinitarii), si bien el señor Jerónimo Filipowski se vio gravemente 
amenazado en su persona por haberse arriesgado a “proteger abierta- 
mente a los anabaptistas”, al dar a entender que el Rey de reyes sabría 
defender a los suyos. 

La corriente antipedobaptista y la corriente anti-trinitaria de la iglesia 
Menor no habian mezclado aún del todo sus aguas. No todos los antipe- 
dobaptistas se hicieron anabaptistas. Tampoco todos los triteístas se hicie- 
ron diteistas y luego unitarios, pero ésa fue la lógica interior de las fuer- 
zas que estaban operando. 

La cuestión de la preexistencia de Cristo fue la que ocupó el primer 
lugar en el sínodo de Lañcut (a unos 150 kilómetros al este de Cracovia) 
en la primavera de 1567. Los más conservadores, o sea los secuaces di- 
teístas de Gonesius y de Estanislao Farnowski (farnovianos, cap. XX1x.6), 
se separaron allí de los unitarios decididos. Los farnovianos dijeron ho- 
rrores de los unitarios. Los esfuerzos irénicos de Filipowski, presidente 
del sínodo, no bastaron para apaciguar los ánimos. La “blasfemia” de los 
unitarios alteró de tal manera al gran señor Estanislao Juan Karniñski, 
uno de los primeros patrocinadores de la Iglesia Menor, que se apartó de 
los anti-trinitarios y se hizo de nuevo un ortodoxo calvinista niceno. En 
vista de la violencia del debate, se decidió suspenderlo, para reiniciarlo 
un poco después (24 de junio) en Skrzynno, 120 kilómetros al sudoeste 
de Varsovia. En presencia de ciento diez ministros y miembros de la no- 
bleza, la preexistencia de Cristo fue defendida aquí por los diteístas Far- 
nowski, Niemojewski y Czechowic, mientras que Gregorio Paulo, Jorge 
Schomann y Simón Budny sostuvieron la postura plenamente unitaria, 


12 Urban, Citopi, p. 67. Los puntos de vista de Hosius pueden leerse en una versión 
inglesa contemporánea, Beginnings of Heresy, publicada en Amberes en 1565, 
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Sin embargo, estos tres, aunque negaban la divinidad del Espiritu Santo 
y, en cuanto a Cristo, lo único que admitian era su calidad de Hijo adop- 
tivo, estuvieron de acuerdo en que siguiera usándose una fraseología tri- 
nitaria, siempre y cuando se acudiera exclusivamente al lenguaje bíblico y 
apostólico. Los anabaptistas, por su parte, aceptaron a regañadientes que 
la práctica del bautismo de adultos coexistiera en la Iglesia Menor con la 
del bautismo de los niños pequeños. 

En el otoño del mismo año de 1567 se publicó en Grodno, en lengua 
polaca, un tratado que exponía la doctrina amti-trinitaria, comunitaria y 
anabaptista,* 

En 1568, en el sínodo de Iwie (localidad cercana a Vilna), el unitario 
Budny, dando expresión a su relativo conservadurismo en cuanto a las 
implicaciones sociales del evangelio, defendió la legitimidad de la guerra 
(defensiva), de la pena capital y hasta de las distinciones de clase en el 
seno de la hermandad. En oposición a Niemojewski y a Czechowic, que 
en estas materias se atenian al Sermón de la Montaña, Budny apelaba a la 
autoridad del Antiguo Testamento. Algunos hermanos lituanos, incon- 
formes con este conservadurismo social de Budny, se marcharon a la 
Pequeña Polonia, entre ellos Jacobo de Kalinowka, Pablo de Wizna y Ln- 
cas Mundius. Pero, al mismo tiempo, Budny defendió el bautismo de los 
creyentes en contra de Calvino con el argumento de que el bautismo no 
podía ser asimilado a la circuncisión (y en contra de Lutero con el argu- 
mento de que en un niño recién nacido no cabía fe alguna, ni siquiera la 
fe implícita). Tiempo después, Budny le escribiria a Juan Foxe una carta 
en que le decia que seguramente su iglesia, en inglaterra, había abando- 
nado ya el pedobaptismo al igual que las viejas doctrinas del Dios trino y 
uno y del Cristo doble.2* Más e menos por esos años Gregorio Paulo 
publicó en Cracovia varios opúsculos, entre ellos uno intitulado Signa sex- 
aginta regni Antichristi el revelatio elus lam nunc praesens, que es traducción 
al polaco de algunos capitulos de la Restitutio de Servet, y otro, no deri- 
vado de Servet, sobre las diferencias entre los dos Testamentos y entre el 
judaísmo y el cristianismo.*5 

En octubre de 1568, en la localidad de Pelsznica, distrito de Cracovia, 
se celebró un nuevo sínodo durante el cual los kujawisnos anabaptistas, 
capitaneados por Czechowic, exigieron «ue los antipedobaptistas de la 
Pequeña Polonia se atuvieran con todo rigor a las decisiones del sínodo 
de Wegrów de 1565 y procedieran a rebautizar efectivamente a los cre- 
yentes, tal como lo habían estado haciendo desde tiempo atrás en Kujawy 
los seguidores de Czechowic, y tal como había comenzado a hacerlo Gre- 


2 Kat, Socinianism, p. 24, nota 18, cita 12 carta (de 13 de septiembre de 1587) en que 
se menciona Ja publicación de ese libro. 

4 Caria de 1574, publicada por Stanislas Kot, Oddrtalywanie Brad Polshich xwanyeh Socya- 
janami w Anglji, Varsovia, 1936, p. 37. 

2% Éste segundo opúsculo, intitulado Rerdiial Starego Testamentu od Nowego (1568), se 
incluye, en versión modermnizada, en Szcrucki y Tazbir, Literatura ariañska, pp. 223-258. 
Véase, sabre dl, el artícido de S. Kor en Autor de Servet et Castellien, y. 99. 
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gorio Paulo en Cracovia en la primavera de 1566. Además de Czechowic 
y de Gregorio Paulo, el sínodo de Pelsznica contó con la presencia de 
Jorge Schomann, Juan Albino, Pedro Gonesius y Estanislao Farnowski.** 
Entre los participantes laicos se encontraban los señores Jerónimo Fili- 
powski y Juan Niemojewski, así como el boticario Simón Ronemberg. No 
fue poca la hilaridad que reinó en la sala de la junta cuando salió a relu- 
cir el hecho de que entre los hermanos antipedobaptistas de la Pequeña 
Polonia, que dnrante años hahían estado hablando de la inmersión, no 
había hasta esos momentos un solo ministro que se hubiera sumergido 
bantismalinente en algún rio. Los hermanos aguantaron la burla, y les 
prometieron a los kujawianos que de ahí en adelante se esforzarian en 
que la práctica de la inmersión fuera una realidad en sus filas. Según 
parece, fue Juan Siekierzyúski, de Koryto (cerca de Piñczów), el primer 
ministro de la Pequeña Polonia que levó a cabo, por sí mismo, esa deci- 
sión tomada por el grupo. 

No fue la cuestión de la inmersián la única tratada en el sínodo de 
Pelsznica. También se discutió en él un problema básico de la estructura 
social cristiana, a saber, las distinciones de clérigos y seglares, y de nobles 
y siervos, en el seno del pueblo cristiano. Algunos de los kujawianos sos- 
tuvieron que los ministros debian renunciar a sus diezmos y ganarse el 
pan mediante algún trabajo manual, y que los aristócratas debían renun- 
ciar a sus tierras, a las cuales no tenían otro derecho que el ser descen- 
dientes de alguien que en otro tiempo las conquistó. Sobre estos proble- 
mas de régimen social, así como sobre el de la relación entre la iglesia 
el estado, hubo un desacuerdo muy fuerte, annque expresado en térmi. 
nos comedidos. En el curso de las deliberaciones, Lucas Mundius, que en 
un tiempo habia sido miembro del ayuntamiento de Vilna, “recomendó 
con gran entusiasmo la secta de los comunistas (de Moravia] a causa de su 
forma de gobierno, a causa también de que, según se decía, tenían la 
misma doctrina que nosotros en cuanto a Dios y en cuanto a Cristo, y fi- 
nalmente a causa de su devoción”.?? Tras esto hubo alguna disputa entre 
los sinodales acerca de los moravos, y “sólo cuando Mundius prometió 
que se mandarían mensajeros a los hermanos [de Moravia] se serenaron 
los ánimos”. 

Hay que notar que los kujawianos inmersionistas, con Pedro Gonesins 
a la cabeza, siguieron sosteniendo en esta ocasión la preexistencia de 
Cristo, o sea que no habían avanzado hacia las posiciones más radicales 
acerca de la Divinidad, como habian hecho los pinczowianos. “También 
hay que decir que los hermanos de Kujawy practicaban la rigurosa disci- 
lina de la excomunión a semejanza de las mennonitas prusianos. Hay 
indicios de que incluso por esas fechas ciertos anabaptistas polacos, pro- 
bablemente kujawianos, habian tratado de concertar algún tipo de unión 


28 Otros más: Alejandro Virelin, Juan Siekierzyóski, juan Kalinowski, Pablo (de 
Wizna), superiniendente en Litrania, Martín Krowickt, Adalberto Koscieriski, Daniel Bie 
liñski y Estanisino Wisniowsla. 


27 Zachorowski, “Najstarsze syuody”, p. 233. 
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con los anabaptistas neerlandeses de la Prusia ducal y de ta Prusia real, 
alngue sin éxito, 

Así, pues, el sínodo de Pelsznica representa, en la historia de la Iglesia 
Menor de Polonia, una fusión de los anabaptistas conservadoramente an- 
ti-trinitarios de Kujawy, muy posiblemente bajo la influencia de los mer- 
nonitas del Vistula, y los anti-trinitarios irresolutamente antipedohaptis- 
tas del palatinado de Cracovia, bajo la inflnencia más perceptible del ra- 
cionalismo italiano, con su tendencia a considerar de poca monta la cues. 
tión del bautismo. 

Seguramente con la aprobación del sínodo de Pelsznica, Mundius 
emprendió sin pérdida de tiempo un viaje a Moravia, a fin de pedirles a 
los hutteritas el envío de una delegación a Polonia. Escribiendo desde 
otra perspectiva —pero, al parecer, sin equivocarse en la fecha-, Estanis- 
lao Lubieniecki dice de Mundins; 


Dejando su cargo [en Vilna, a comienzos de 1568, para asistir después, en el 
etoño, al siodo de Pelsznica]..., y cediendo a un impulso religioso, mostró 
gran afición a viajar por distintos lugares; y así en 1560 [a comienzos de año] 
visitó .... ados hermanos moravos ... Estuvo viviendo varias semanas con ellos 
y les hizo un elogio de las iglesias polacas, diciéndoles que concordaban con 
ellos en fodo, salvo en lo de la aceptación de cargos públicos. 2 


Respondiendo evidentemente a una invitación hecha por carta, los 
huteritas mandaron a Polonia a cierto hermano Luis Dórker junto con 
tres acompañantes, que llegaron a Cracovia en septiembre de 1560. Des. 
pués de tener algunas conversaciones, los lutteritas regresaron llevando 
consigo a cuatro jóvenes polacos para hacerlos aprender la manera co- 
munal de vida. 

Mieniras tanto, en el sinodo de Bel/yce (al sudeste de Lublin), cele- 
brado en marzo de 1569, y al cual asistieron no sólo los radicales extre- 
mos, sino también diteístas, triteístas y hasta calvinistas nicenos, se hizo 
un esfuerzo por armonizar las facciones de las Iglesias Mayor y Menor. 
Al fracasar cste postrer esfuerzo por remendar el cisma que se había 
operado en la comunidad “helvética”, los anti-trinitarios más conservado- 
res dieron un paso más en la dirección unitaria. Por otra parte, entre 
todos los anti-trinitarios se había ido robusteciendo a tal grado, desde el 
sínodo de Pelsznica, el espíritu comunitario radical de los anñabaptistas 
moravos ensalzado por Mundins (y paralelamente, sin duda, también el 
espíritu del Partido Menor de la Unitas Fratrum), que varios pastores, 
como Gregorio Paulo, Jorge Schomann y Pedro Gonesius -en realidad 
todos, con excepción de Czechowic-, se mostraron dispuestos a dejar de 
lado sus ministerios y a someterse a una reordenación que harían los 


2% Lubieniecki, op. ell, p. 227. Véase Roben Friedmann, “The Encounter of Anabaptisis 
and Mennonites with Anú-Trintiarianis”, MQR, XXM (1948), 189-162, y £ Secencki y j. 
Tazbir, “Korespondeneja anabaptystów morawskich 2 arianami polskiai”, ORP, 111 (1958), 
197.215. 
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hermanos apostólicos de Moravia. Por su parte, varios de los seglares, 
como Juan Niemojewski y Simón Ronemberg, se declararon prontos a 
abandonar sus profesiones en cuanto así lo exigieran las necesidades co- 
munes. Niemojewski, Simón Siemianowski y Lorenzo Brzesiiski vendie- 
ron las propiedades que tenian en Kujawy y distribuyeron el producto 
entre los hermanos más pobres. Un aristócrata le devolvió simplemente 
al rey su jurisdicción sobre cierto distrito del palatinado de Lublin. 

En esta confluencia de la corriente antisnicena y la corriente anabap- 
tísta que progresaban con velocidad acelerada, necesitamos llamar la 
atención sobre un acontecimiento religioso-constitucional de gran impor- 
tancia para la historia polaca, que tendió a constreñir el flujo de vida de 
la Iglesia Menor en encajonamientos sectarios. 

En la ya mencionada Unión de Lublin, de 1569, los católicos prome- 
tieron a los protestantes que, en caso de ponerse de acuerdo entre ellos 
mismos, podrían concertarse, en in espiritu religioso, determinados ajus- 
tes para que la república cristiana siguiera unida. Los protestantes, que 
tomaron en serio esta invitación, se reunieron durante la primavera de 
1570 en Sandomierz (Sandomir) y redactaron un Consensus que pudiera 
ser suscrito por los luteranos y por los calvinistas lo mismo que por los 
miembros de la Unitas Fratrum. No hay para qué dar cuenta de las encar- 
nizadas controversias que hubo entre los tres grupos hasta que final- 
mente llegaron a un acuerdo. Lo que importa señalar es que, así unidos, 
federalmente al menos, pudieron hacer que la Iglesia Menor, anti-nicena 
y antipedobaptista, quedara excluida de toda participación en el frente 
protestante unido. 

Sin embargo, la Iglesia Menor siguió siendo capaz de un crecimiento 
independiente considerable, y también, por desgracia, de más y más con- 
troverstas. Gonesius, que en 1570 publicó en Wegrów su Doctrina pura el 
clara (cap. xxv.2), libro bastante extenso, murió en 1571, En 1572, el rey 


legalizó la existencia de una casa de reunión para la congregación craco- 
viana de Gregorio Paulo, 


3. La FUNDACIÓN nz Raxów, 1569 29 


En el mismo año en que se firmó la Unión de Lublin, según hemos visto 
ya, Gregorio Paulo emprendió un experimento comunal anti-trinitario y 
anabaptista, una “Nueva Jerusalén”, en unas tierras boscosas de Raków, 
pertenecientes al castellano de Zarnów, en el palatinado de Sandomierz. 
La comunidad de Raków estaba destinada a convertúrse, diez años des- 
pués, en la capital espiritual del socinianismo, y de su prolífica imprenta 


9 Véase el volumen colectivo editado por Sianistaw Cynarsid, Reków: gris arianitra, 
Cracovia, 1968, cuyas contribudones, auque hechas <on finalidades de divulgación, son 
muy sólidas, además de olrecer buena bibliografía y varias iinstraciones. Otro volumen 
colectivo, al cuidado de Lech Szczucki, Wokébddejów i tradycji artantena, Varsovia, 1971, n0 
se refiere sólo a los sucesos de Raków. 
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saldria, entre otros libros, el famoso Catecismo rakowiano de 1605, A 
Raków acudieron en 1569 los nobles rebautizados que vendieron sus tic- 
rras, especialmente los de Kujawy, junto con otros muchos ministros 
anti-trinitarios anabaptstas a quienes ya conocemos, 

El bautismo de los adolescentes por inmersión se introdujo en Raków 
en 1570, pero en cuanto al rebautismo de los adultos quedaron siempre 
algunas vacilaciones. Otra cosa que se introdujo el comunidad de 
bienes. Algunos de los mienibros de la colonia profesaban el psicopani- 
quismo y vivian esperando de un momento a otro el advenimiento del 
Reino de Dios y la resurrección de los muertos. Existen claros indicios de 
que algunos de los psicopaniquistas se hallaban bajo la influencia del ave- 
rroismo paduano, puesto que negaban la existencia de un alma indivi- 
dual aparte de la Mente imiversal. 

Cristóbal TFretins hizo un despectivo comentario sobre “Gregorio 
Paulo y sus socios de ministerio, pobres diablos ignorantes”, y aludió a las 
enormes ganancias que le dejaba ese expediente del comunismo cris 
tiano.2% Incluso los nnitarios de Transilvania se refirieron desdeñosa- 
inente a “la locura y el cisma de Raków" y a 5us “conventiculos de viejeci- 
llas medio locas”. 

Czechowic, su aristocrático converso Niemojewski y algunos otros 
hombres de Kujawy no se quedaron sino un año en Raków, y desde allí 
se trasladaron juntos a Lublin, el primero de ellos para suceder a Pa» 
kepka (en 1570). Allí pudieron dar una expresión más disciplinada a 
sus convicciones radicales en cuanto a la necesidad del rebautismo y de la 
filantropía, en una iglesia de ministros ordenados. 

En el caótico espiritualismo y colectivismo de Raków, la figura de Si- 
món Ronemberg, boticario de Cracovia y anciano seglar, sobresale de 
manera muy parecida a como se destaca la de Jacobo Hutter en un mo- 
mento análogo de la evolución del anabaptismo en Moravia. En los diez 
años que van de la fundación de la colonia de Raków (1569) a la llegada 
de Fausto Socino (1579), Ronemberg fue como el “Esdras” de la nueva 
Sión; y adonde volvió los ojos en busca de inspiración fue a Moravia. 

Fue muy importante para los espiritus rectores de los anabaptistas de 
la Iglesia Menor el haber sido testigos presenciales de la vida que se lle- 
vaba en las colonias moravas. El propósito de algunos de los miembros de 
la delegación, alarmados por su situación de aislamiento, más critica 
ahora a causa del consenso de Sandomierz, parece haber sido llevar a 
cabo una unión en toda forma con los hutteritas, en busca de un apoyo 
de los unos a los otros. Cada uno de los dos grupos tenia la conciencia de 
ser la iglesia apostólica restaurada. Puede haber habido más de una dele- 
gación en el período de 1569 a 1571. Hay discrepancias entre las fnentes 
hutteritas y las rakowianas. 


22 Carta de Tretius a Josias Simier (febrero de 1570), en Wotschke, Brigfwechsel, núm. 
408, p. 319. 

2 Carta de Marcelo Squarcialupi a Socino (15 de septiembre de 1583), en BFP, 1, 360. 

32 Sacruchi, Ciechawic, p. 85. 
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Jorge Schomann fecha con gran exactitud la partida de una delega- 
ción polaca al territorio hntterita: fue inmediatamente después de haber 
nacido una hija suya, puesto ya el sol, el 20 de agosto de 1569, es decir, 
justamente par los días eu que el hutterita Dórker llegaba (en septiem- 
bre) a Cracovia; y describe esa partida de la siguiente manera: 


Hacia esta ¿poca habíamos ido en compañia del señor [Jerónimo] Filipowski, 
del maestro Simón [Ronemberg], el boticario, y de varios otros a Moravia para 
comparar aiestra doctrina y nuestra moral con las de los hermanos moravos, 
Encontramos el gobierno del pueblo de Dios verdaderamente excelente, pero 
rodas las gentes de ali defendían con gran pasión la doctrina de un Dios trino y 
ano? 


La Crónica hutterita cuenta que Simón Ronemberg llegó a Neumúhl 
(cerca de Nicolsbutg), donde estaba el cuartel general administrativo de 
los hutteritas, el 25 de mayo de 1570, acompañado de un aristócrata de 
quien no se sabe nada, llamado Janckowski (y que probablemente seria 
Jerónimo Filipowski), a quien los hutteritas consideraron el jefe de la 
delegación, y de tres predicadores cuyo nombre no se registra (uno de los 
cuales podría ser Schomann). Con toda razón, los hutteritas vieron a Ro- 
nemberg como el espiritu impulsor de la misión, 

Después de tomar simplemente nota de la preferencia de los anabap- 
tistas polacos por la práctica de la inmersión, los hutteritas hicieron de la 
Rechenschaft de Pedro Riedemann da base de sus discusiones teológicas. 
Según lo dicho en la Crónica, es evidente que sus opiniones no coincidían 
con las de los polacos en cuanto a la doctrina de la Divinidad ni en cuanto 
a la comunidad de bienes. El hecho de que Filipowski y Schomann hayan 
cargado el acento sobre las cuestiones cristológicas y la doctrina de la 
Trinidad en sus deliberaciones con los anabaptistas comunitarios Mora- 
vos es tanto más natural cuanto que los dos, recientemente, habían lle- 
gado muy cerca de la posición adopcionista; y no mucho antes, en 1568, 
Filipowski habia sido repudtado en Cracovia por los trinitarios “helvéti- 
cos”, a pesar del conmovedor discurso irénico que pronunció en la sala 
del palatinado, instando a todos a la unión. Lo notable, sin embargo, a 
juzgar por lo que nos dicen las fuentes de ambos grupos, es que en las 
pláticas entre los anabaptistas polacos y los moravos, la cuestión de la 
Trinidad no parece haber sido de ninguna manera el principal de los 
problemas acerca de los cuales no llegaron a ponerse de acuerdo, La 
delegación polaca regresó a su tierra llevándose consigo a los cuatro jó- 
venes de Cracovia que anteriormente habían acompañado a Luis Dórker 
para aprender das artesanias y la doctrina hutteritas, 

Lubieniecki, que escribe desde una perspectiva más tardía, recalca la 
decepción de Schomann y de Filipowski (sin mencionar, por cierto, a 
Ronemberg): 


32 BA, p. 195. 
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Estos dos hombres encontraron muchas cosas que les parecieron excelentes; 
sin embarga, fue grande su sorpresa al ver que ellos ¡los hutteritas] se aferra» 
ban obstinadamente a la doctrina coniún de li Trinidad, y perseguían con 
saña a cuamias da negaban, rechazaudo todo 111t9 con ellos, En electo, os 
hutierias] no vacilabau en lHamar adoradores paginos (eultares ethnicos) a 
quienes por la gracia de Dios confesamos la pura verdad [en Dios]... Asi, 
ues, el viaje y el esfuerzo de estos dos hombres fueron en vano, porque ¡mue- 
la buena gente no quiso apartarse de sus ideas ni la distancia de un dedo. 


Sobre la acusación de “paganismo” lanzada por los hutteritas, es impor- 
tante observar que los polacos no la sintieron dirigida a sus puntos de 


vista acerca de la Divinidad, sino a sus puntos de vista acerca de la pro- 
piedad: 


En primer lugar, ellos [los huneritas] mienten cuando afirman que aquel que, 
poseyendo una casa, o lierras, o dinero, no lo aporta a su comunidad, no es 
cristimio sino pagano, y no podrá salvarse, 35 


El autor del mordaz Tratado, no contra la comunidad apostólica ..., sino 
contra los comunistas de Moravia (escrito hacia 1570), de donde proceden 
las palabras que acabamos de citar, no puede haber sido ninguno de los 
tres miembros de la mencionada delegación polaca, puesto que expresa- 
mente dice que sus noticias proceden del informe de esa delegación y de 
las conversaciones tenidas con los Hfutteritas en Cracovia en septiembre 
de 1569. Es obra de alguien que habla con autoridad en su propio círcu- 
lo, posiblemente Estanislao Budziñski.3 

Desde el punto de vista de los hombres de Raków, como Ronemberg, 
deben haber seguido siendo deseables las negociaciones y la instrucción 
mutua a fin de llegar a la unión, por mucho que los haya mortificado la 
pretensión de apostolicidad exclusiva por parte de los hutteritas. En 
efecto, después de su regreso a Raków, Ronemberg parece haber supli- 
cado a la comunidad que despachara a Moravia orros dos mensajeros, a 
saber, Juan Bautista (Swiewicki) y Juan Ítalo. A estos dos se les unió en 
Olkusz (al noroeste de Cracovia) un voluntario de la congregación de 
Daniel Bieliñski, un tal Jerzy (Jorge) Múller. A su llegada a Moravia, los 
tres entregaron una carta de presentación en que constaba el encargo 
que llevaban de la comunidad de Raków. Esta carta, fechada en Olkusz el 
25 de mayo de 1570, se ha conservado en la Crónica hutterita3? Co- 
mienza con una salutación que es programáticamente anti-trinitaria, si 


M Lubieniecki, op. dit., p. 223. 

% Citado por Koa, Sodisianism, p. 93. Cf. ibid., p. 97: "[Los cristianos de los primeros 
tientpos] no se deshacian de sus posesiones, y los apósioles no los instaban a hacer eso ni tes 
decían que eran paganos a causa de que conservaban sus propiedades, como estos «econo- 
mistas» están tratando de inculcar a otros.“ 

1% Conjetura de Kot, Socfnianism, p. 98, nota 4. 

*Y Chronik, ed. Ziegischmid, p. 443, El que uno de los dos Juanes sea el lhuano 5wiewicki 
es conjelura de Kot, Socinianism, p. 33; pero uno de ellos bien puede haber sido Juan 
Bautista Ítalo, el profeta de la penitencia a quien ya hemos mencionailo (cap. X.3.1), 
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bien, al mismo tiempo, deja ver de la manera más clara que los delegados 
han recibido instrucciones de tomar muy en serio la doctrina del Cristo 
sufriente, muy subrayada por los hutteritas en un intercambio anterior, 
Además, los tres portadores de la carta llevan el encargo de considerar 
con el mayor respeto las realizaciones espirituales y disciplinarias de los 
hutteritas y de esforzarse por entender en la mayor medida posible esa 
“santa institución”, sin duda con el fin de que sus prácticas y principios 
sirvan de modelo y de estímulo a los hermanos de Raków. Pero, según la 
Crónica hutterita, los tres mensajeros anduvieron examinando las cosas 
“con el corazón frío”, incapaces de simpatizar con los hutteritas; y asi, 
desde el punto de vista de éstos, “poco fruto se obtuvo”, 

Muy poco después, Pedro Walpot dirigió una carta % a cinco polacos 
mencionados por su nombre- que habian inspeccionado recientemente 
las colonias hutteritas, y a Jun falo, que había venido en compañia de 
Múller y de Juan Bautista. Muy posiblemente, todos ellos eran polacos 
anti-trinitarios del tipo italiano, sin conexión directa con los rakowianos. 
Aunque la seriedad de los visitantes no se pone en duda, los lutteritas 
tienen que echarles en cara todo un catálogo de imperfecciones: no se 
han apartado suficientemente del mundo y, sobre todo, no tienen “un 
bautismo adecuado o verdadero”. Los polacos irritaron a los hutteritas a 
causa de su superioridad cultural, su conocimiento de idiomas, sus mane- 
ras despáticas, sus nombres latinizados y su “presunción” de poder darles 
lecciones ... La carta de Walpot lamenta que los polacos no hayan que- 
rido someterse a la autoridad apostólica de la iglesia hutterita, y les dice: 
“No demoréis ni pospongáis vuestra conversión.” 

Es posible que Walpot fuera incapaz de hacer una distinción clara 
entre los anti-trinitarios meramente antipedobaptistas (como pueden ha- 
berlo sido los miembros de esa delegación) y los anti-trinitarios inmersio- 
nistas de Raków y otros lugares. 

En todo caso, se conserva una segunda y larga carta de Walpot, diri» 
gida inequivocamente a los rakowianos en respuesta a una consulta de 
Simón Ronemherg. Éste le habia escrito a Walpot el 1% de noviembre de 
1570, o sea unos once Meses después de su visita a Neumúhil, y proba- 
blemente después de haber tratado de poner en práctica algunos de los 
principios hutteritas en Raków. Al parecer, el boticario Ronemberg toda- 
vía no se había decidido del todo a abandonar su profesión ni a aceptar 
que hubiera en Raków comunidad de bienes. 

Estas vacilaciones son ásperamente censuradas por Walpot, con tanta 
mayor razón cuanto que Ronemberg, no forzado por nadie, ha recono- 
cido que Walpot es “el constructor del Arca de Noé” de la salvación, y a 


3% Chrenik, cd. Ziegischenid, p. 443. La importancia social de la caria de Walpot, y de 
otros documentos con ela relacionados, ha sido admirablemente puesta de relieve por Kot 
en su Sodalanism, y minudosamente estudiada, desde el punto de vista de las diferencias 
doctrirmales entre los hutteritas y dos (proto-)socinianos, por Robert Friedmann, “Reason and 
Obedience: An Ok Anabaptist Letter of Peter Walpat (1571) and lis Meaning” (con tra 
ducción complesa al inglés, por Harold Benden, MOR, MIX (1945), 27-40. 
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pesar de eso su gente "no ha dado aún ni siquiera la primera pisada en la 
escala de la voluntad de Dios, que consiste en la sumisión y unión verda- 
dera con su pueblo”, o sea con los hutteritas, fuera de cuya Árca no hay 
salvación posible, Walpot le advierte a Ronemberg que el día de la ira 
está próximo, y le recuerda la suerte de la mujer de Lot y el caso del 
joven rico y principal que se apartó tristemente de la única redención, 
que es la Gelassenheit comunitaria, En una palabra, Walpot se dedara 
enérgicamente cn contra de los hermanos polacas; pero es muy significa 
tivo que, al enumerar algunas de las muchas dilerencias, no diga una sola 
palabra acerca de la Trinidad; 


No podemos reconoceros a vosotros [los anabaptistas polacos] como pueblo de 
Dios ni como hermanos nuestros, pues vuestra justicia es deficiente... ¿Dónde 
están, en efecto, vuestra verdadera sumisión bautismal, vuestro nuevo naci. 
miento, viresira renuncia al ranndo, al pecado y ad demonio, viestro urrepen» 
timiento por las obras muertas, vuestra fe en Dios, vuestra rencia a la came 
y a la voluntad propia ...? ¿Cómo ejercitáis entre vosotros y en vuestro propio 
seno la disciplina cristiana adecuada, que es la excomunión ...? Según voso- 
tros, la Iglesia [verdadera, la huterita] deberia adaptarse a vosotros y aprender” 
de vosotras; de vasotros que no estáis pisando todavia los fimdamentos verdade. 
ros de lo que es Dios y tenéis necesidad de que se os enseñen los primeros 
rudimentos de la palabra divina para empezar a construir los cimientos, a 
saber, el arrepenimiento por las obras innenas, la fe en Dios, el bantismo [a 
manos de los inrtierias), la doctrina, la imposición de las manos, la resurrec- 
ción de entre los muertos y el juicio eterno. 39 


La principal objeción de Walpot es que los polacos no reconocen “que 
el Señor Jesucristo, después de su resurrección, dio autoridad a su iglesta 
[comunitaria], y que su autoridad nunca fue quebrantada desde enton- 
ces”. Saulo, después de su conversión, recibió la orden de presentarse 
ante Ananías, “el cual tenía que imponer las manos sobre él y bautizarlo”, 
y Walpot y sus compañeros de ministerio se consideraban a si mismos 
como los únicos siervos autorizados de Jesucristo y de su iglesia, encarga- 
dos de pilotear la nieva Arca del nuevo Moisés, y dispuestos a bautizar 
a los polacos y a imponer sobre ellos las manos a cambio de su sumisión a 
la autoridad apostólica de la iglesia sufriente, fuera de la cual no hay 
salvación. (Sobre la frase de San Cipriano véase supra, cap, xv1,3,) 

En 1572, a pesar del repudio de los hutteritas y de las deserciones que 
habia habido entre las colonos, Simón Ronemberg reorganizó la iglesia 
república rakowiana imponiendo el requisito de la ordenación a los mi- 
nistros apostólicos y del bantismo de los creyentes a sus miembros, % 


3 Chronik, ed, Ziegischtnid, pp. 446-455. 

* Saczucki, Crechowiz, p. 82, hacia la nota 68; Wilbur, Socinianism, p. 358, hacia la nota 
10. Para la feclta 1572 ambos estudiosos dan la prelerencia al Testenentum de Schomann 
sobre la Historia de Lubieniecki, p. 240, dende se lee 1570, 
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4. La "CaTecuesis” DE Rakóow 


A la luz de las idas y venidas que hemos reseñado, se comprende que al 
cabo de poco tiempo la imagen del Arca se haya hecho especialmente 
prominente también en la comunidad de Raków, cuando sus miembros, 
viéndose rechazados por los autoritarios hutteritas, trataron de crear su 
propio Bruderhef, un poco menos exclusivista, Esta nueva concepción de 
los anabaptistas polacos está documentada en la Catechesis el confessio fida 
de 1574, compuesta por Jorge Schomann.* 

Schomann, que durante algún tiempo se había profesado amtipedo- 
baptista, dio el paso trascendental cuando se sometió al rebautismo el 31 
de agosto de 1572, a la edad de cuarenta años. En la Catechesis, sobre 
todo a través de muchas citas de pasajes bíblicos, da plena expresión a 
toda la teología bautismal comunitaria aceptada por él mismo y por Ro- 
neimberg en Raków. “Huid de la fe babilónica exhorta a sus lectores- y 
de la vida sodomitica, ahora que habéis entrado en el Arca de Noé, pues 
dentro de breve tiempo el Señor va a descargar su castigo sobre ese 
mundo impío y desagradecido con un diluvio final, no de agua sino de 
fuego, que devorará a todos los malvados y a todos cuantos se han ne- 
gado a arrepentirse.” 

La Catechesis se escribió, evidentemente, para cumplir una doble fun- 
ción: la de apología destinada a corregir los prejuicios contra “el pequeño 
y afligido grupo de hermanos de Polonia” a quienes se conoce “con ese 
nombre de «anabaptistas» que Satanás, mediante sus engaños, se ha es- 
forzado en hacer vergonzoso y odioso”, y la de catecismo para jóvenes 
catecúmenos, con breves preguntas y respuestas hechas casi totalmente 
de citas biblicas. 

Un principio estructural que se destaca desde luego en la organiza 
ción de la materia es la doctrina del triple oficio de Cristo como profeta, 
como rey y como sacerdote, la cual, si bien se encuentra ya en los tiempos 
antiguos (por ejemplo, en Eusebio de Cesarea), adquirió nueva vida du- 
rante la Era de la Reforma gracias sobre todo a Erasmo (cap. 1.2) y a 
Haski (cap. xxv.1), de tal manera que su prominencia no sólo en la Cate- 
chesis de Schomann, sino también en otros catecismos rakowianos más 
tardíos, tiene que verse como una herencia erasmiano-laskiana de la Igle- 
sia Menor. Cuando Schomann ve a Cristo como el sumo profeta, aduce 
textos bíblicos como los siguientes: “En el principio era el Verbum” Quan, 
1:1), "Uno solo es vuestro magister” (Mateo, 23:8), “Y vi un caballo blanco, 
y el que estaba sentado sobre él... tenía por nombre Sermo Dei” (Ápoca- 
lipsis, 19:11-13), y “Dios, habiendo hablado... en otro tiempo a los pa- 
dres por los profetas, en estos postreros dias nos ha hablado por el Hijo” 
(Hebreos, 1:1-2). 

Los rakowianos de los primeros tiempos tenían la convicción -expre- 


*1 Titulo completo: Catechesis el confessio fidei, coetus per Poloniam congregasi, in nomine Jesu 
Christi Domini nastri crucifixi el resascitati. El libro se imprimió en Cracovia. 
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sada por Schomann- de que los verdaderos cristianos imitan a Cristo en 
cuanto profeta, sacerdote y rey de una manera que supone sufrimiento. 
Cristo, “que padeció por nosotros, nos dejó un ejemplo”, y los cristianos 
que siguen este ejemplo son los que se convierten en “un linaje escogido 
de reyes y sacerdotes" (cf. 1 Pedro, 2:9). 

El Espiritu Santo está presente en muchas páginas de la Catechesis, 
pero ño como una Persona, sino más bien, al igual que en los escritos de 
Servet, como “el espíritu de verdad”, como una potencia (virtus), como un 
“don” divino, como "el dedo de Dios”, como la “energía” divina, como 
“fuego” y “agua”. No puede haber adoración del Espíritu, puesto que el 
Espíritu habita en el creyente mismo y en la comunidad disciplinada, 
pero por esa razón está relacionado con toda la teología bautismal de 
Schomann; más aún, de él depende la eficacia de esta teología. 

El bautismo, dice la Catechesis —con palabras que nos recuerdan la de- 
finición servetiana del sacramento (cap. x1.1)-, es 


la inmersión en agua y la emersión de una persona que cree lo que dice el 
evangelio y declare su arrepeatimicarlo en nombre del Padre v del Hijo y del 
Espíritu Santo, o bien en nombre de Jesucristo, y que, en virtud de ese acto, 
profesa públicamente que por la gracia de Dios Padre hu sido lavado en la 
sangre de Crisio y con el auxilio del Espirim Sano de todos sus pecados, para 
que, así incorporado en el cuerpo de Cristo, pneda cortificar al viejo Adán y 
transformarse ea el Adán celestial, con la firme seguridad de la vida eterna 
después de la resurrección 


En otra formulación de la teología bautismal de la iglesia Menor, re- 
dactada en fecha algo más tardia, el bautismo aparece estrechamente re- 
lacionado con Cristo en su papel de re-creador. No es que en esta teolo- 
gia unitaria se hable de un Cristo preexistente que, en cuanto Logos, 
haya sido el creador del mundo, sino que se le ve como el autor de esa 
nueva creación que es la regeneración bautismal. Se subraya por eso la 
idea del baño en las aguas redentoras: 


Donde no hay inmersión, no hay 1ampoco bautismo (Taufe) externo. Taufen es 
una palabra alemana amiigua que significa lo mismo que teufen, o sex “aonbu- 
Hi". interroguemos ... sobre esto a los mennonitas, que para das dos cosas [el 
baño y el bautismo] emplean en su lengua el verbo doopen. Más aña, si no nos 
zambillimos o hundimos ea el agua, no podemos legis: a ama comprensión 
[plena] de cómo el bautismo equivale a morir, ser enterrados y resucitar junto 
con el Señor Jesucrisio. Veamos también las Escrituras, donde se nos dice lo 
mismo. La palubra baptizare, que en griego es baptizeín, tiene su equivalente en 
cl latín immogere y en el alemán eindauchen o verschwemmes. De alí que San 
Pablo (I Corintios, 10: 1] pueda comparar la inmersión bautismal con el fpaso a 
iravés del] Mur Rojo, y San Pedro [primera epistola, 3:21] con el diluvio, Y 
enire nosolros esta inmersión tiene lugar públicamene en las corrientes de 


2 Para las dos formulas ahernativas del bautismo aduce Schomarin, respectivamente, el 
iexto de San Mateo, 28:19, y el de los Hechos de los Apéstoles, 2:38, 
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agua o ríos (donde esto es posible), con pública confesión de Jos pecados, se- 
guida de perdón, * 


En Raków fue un hecho tan prominente la inmersión en público, que 
mucho tiempo después de haber sido expulsados los rakowianos, lós dos 
principales monumentos teológicos que de ellos quedaban en la abando- 
nada colonia eran, por una parte, su cementerio (un monticulo sin lápi- 
das), y, por otra, la hoya o zanja bautismal, tal vez intencionalmente ase- 
mejada a una tumba abierta, ** 

Por lo que se refiere a la vida de más allá de la tumba, ya hemos 
observado que los rakowianos, a semejanza de los anabaptistas en el con- 
cilio de Venecia (cap. xx11.2), eran partidarios de la doctrina psicopani- 
quista. Ya en 1568 escribía Gregorio Paulo un tratado sobre ese tema, De 
la verdadera muerte. Y e 

En cuanto a la eucaristía, o sea el segundo sacramento (o la segunda 
ordenanza) de la comunidad de Raków, hay que observar que la Cena del 
Señor tuvo en ella algo más que una significación conmemorativa sacra- 
mentaria. Para su observancia era esencial el papel del Espíritu Santo: 


[La eucaristia] es una acción sagrada, instituida por Cristo nuestro Señor, en la 
quie los discípulos confirmados de Cristo, sentados en asamblea sagrada en 
torno a la mesa del Señor, dan gracias de todo corazón a Dios Padre por sus 
beneficios otorgados en Cristo, y comen el pan después de partirlo, y beben de 
la copa del Señor, en devota memoria del cuerpo de Cristo nuestro Señor 
entregado por nuestro amor a la muerte, y de su sangre derramada para remi 
sión de nuestros pecados, exhortándose los unos a los otros al sufrimiento 
constante bajo la cruz y al sincero amor fraternal. 


A la pregunta de cómo Cristo, que está en el cielo, puede hallarse pre- 
sente en el pan, la respuesta, inspirada en el capítulo 14 de San Juan, es: 
mediante el Espíritu Santo (non carnaliter, sed spiritu suo sancto). 

Otra fuente algo más tardía describe de la siguiente manera la prác 
tica de la Cena del Señor entre ciertos hermanos polacos, celebrada con 
extraordinaria frecuencia: 


A la Cena del Señor asistimos muy a menudo, incluso todos los días, cuando 
ello es posible... Lo que buscamos, [sin embargo], un es el cuerpo vla sangre 
del Señor en el pan y el vino, sino el pan y el vino en el cuerpo y la sangre del 
«Señor, o sea en su congregación [ef, Í Corintios, 10:16], pero no consideramos 
el pan y vino y la mesa del Señor como cualquier otro pan y vino y cualquier 


1% Este iexta, procedente de ana carta escríta por Crinóbal Ostwrod:, de Dinvig (anti 
zado por inmersión en Cliamielnik en 1584), es ana descripción ade la prácilica del bautisino 
entre dos anabapúsias unitarios holando-germano-polacos que se hallaban en comunión con 
los ficles de Rakxów. La carta, dirigida a los anabaptisias de Estrasburgo, Tue publicada por 
Theodor Wotschke en ARC, 1915, Nursira cia procede de las pp. 145 y 147. 

4 Véase Córski, Orzegor: Parwel, op. dt, p. 23. 

€ O praoduiwej imierci, amartroychustania (Nieswiez, 1568), obra reeditada por Konrad 
Córski y W. Kuraskiewicz, Wrociaw, 1954. Sobre Lelio y Fausio Socino, véase sambién Lech 
Secaicki, “Z eschainlogii Braci Polskici”, Archivonon Historii Filezofá, 1(1947), 541, 
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otra mesa, sino como el pan y el vino del Señor y da mesa del Señor, esto es, 
cosas consagradas o bendecidas, y por lo tanto no es decente que una persona 
impura se siente y coma con las demás (12d como ninguna persona incircuncisa 
podía comer del cordero pascual); así, la mesa del Señor debe vedarse no sólo 
a quienes no han sido inmergidos, sino también a los tumergidos en caso de 
que se hayan manchado con el pecado, Y 


El autor de estas lineas prosigue hablando de la Cena anabaptista unita- 
ria como de in pascha, esto es, un pasar por encima a a través de algo; y 
al contar la pregunta pascual concreta que un niño judío hizo a sus pa- 
dres ante la mesa de % cena de Pascua, parece dar a entender que la 
conmemoración unitaria está modelada sobre la costumbre judía con- 
temporánea de evocar la redención de la esclavitud de Egipto. 

En la Catechesis de Raków, al igual que en todos los documentos anabap- 
tistas, la excomunión es, por así decir, el sacramento de da disciplina en el 
amor. Sirve "para recordarles frecuentemente su deber a los individuos, 
y para amonestar, primero en privado -y después también en público, 
ante toda la asamblea, a quienes están pecando contra Dios o contra su 
prójimo; y, finalmente, para apartar de la comunión de los santos a los 
pecadores pertinaces, para que se arrepientan al verse así avergonzados, 
o, de no hacerlo así, para que se condenen eternamente”. La disciplina 
moral de los anabaptistas de Raków era tal, que evitaban la superflnidad 
de las posesiones personales, Usaban un simple vestido gris, hecho inten- 
cionalmente de tela barata. 

Sobre la forma de gobierno de la comunidad rakowiana, la Catechesis 
es notablemente completa, Caracteriza y fundamenta con textos bíblicos 
las funciones del obispo, del diácono, del anciano (senior) y de la viuda. 

Tal fue el anabaptismo anti-niceno, inmersionista y comunitario en el 
centro más radical que tuvo la Iglesia Menor de Polonia. A finales del 
reinado de Segismundo 11 Augusto, la negación de la formulación tradi- 
cional del Dios trino y uno habia encontrado una expresión positiva en la 
doctrina vigorosa (y atribuida a la era apostólica) del triple oficio de 
Cristo en cuanto hombre, o sea en cuanto hijo adoptivo de Dios. Aferra- 
dos a sus puntos de vista, aunque no tan intolerantes como los anabaptis- 
tas comunitarios de Moravia, los rakowianos, que subrayaban la impor- 
tancia de morir para el mundo en la inmersión y de resucitar con Cristo 
por la fe, se llamaban a sí mismos christiani, dando a todos los demás 
cristianos de Polonia el despectivo nombre de chrzesiani (de chrzest, "cris 
tianar”, “bautizar recién nacidos”, o sea, no con el verdadero bautismo, el 
de inmersión). 

Dejamos ahora a los hermanos polacos y nos trasladamos a Transilva- 
nia, donde hallaremos, dentro de la iglesia reformada, una oleada radical 
parecida y en pleno auge, pero con pocas huellas del pacifismo, del ana- 
baptismo y del psicopaniquismo tan prominentes en Raków y en otros 
lugares de Polonia. 


4% Caria de Cristóbal Ostorodt a dos anabaptistas de Estrasburgo, loc. cit., p. 153. 
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XX VIH. EL AUGE DEL UNITARISMO EN TRANSILVANIA 
(CON ALGUNOS DATOS SOBRE EL CONJUNTO 
DE HUNGRIA) 


En 1564, la Reforma habia pasado en el dividido reino de Hungria * a 
semejanza de lo ocurrido en el vecino reino de Polonia- por una fase 
luterana y una fase “helvética”, y estaba a punto de engendrar un movi- 
miento unitario antipedobaptista, Francisco Dávid (ca. 1520-1579),* suce- 
sivamente superintendente de la Iglesia Luterana de Transilvania ( 1557, 
de la Iglesia Calvinista (1564) y de la Iglesia Unitaria (1576), encarnó en 
su vida las tres fases de Reforma que experimentó el tripartido reino. 
El reino de Hungria había quedado primeramente partido en dos a 
causa de una doble elección al trono de San Esteban a rafz de la muerte 
del rey Luis 11 Jagellon en la batalla de Mohács el año de 1526. Uno de 
los partidos, el de la nobleza, cligió corno sucesor al archiduque Fer- 
nando (1526-1564), con esperanzas de poder contar con su hermano, el 
emperador Carlos V, para rechazar las acometidas que había venido lan- 
zando Solimán 1 el Magnífico (1520-1566), El partido nacionalista, teme- 
roso del dominio de los alemanes y de los Habsburgos, prefirió jugarse 
su suerte eligiendo por rey a Juan Zápolya (1526-1540). Tras dos años de 
guerra civil, Zápolya fue derrotado; decidió entonces acudir al sultán en 


* Sobre la Reforma en el terriorio del reino de Hungría, dividido en tres partes en 
1349 y no reunilicado hasta el tratado de Rarlowitz, de 1699, véase J, Zaványi, A reformáció 
Magyarorsiágon, Hudapest, 1925; 1. Révése, Magyar-reformatas egyhdxitriénet, 1320-1608, De- 
brecen, 1938; Mihály Bucsay, Geschichte des Protestantismas in Urgara, Stutigart, 1959 y 
Benda Kalman, "La Réforme en Hongrie”, Bullrtin [de la] Société de UHistoire du Pratestantisme 
Frangiis, CXX11 (1976), 1-53, 

2 La fecha de nacimiento que suele atribuirse a Dávid es 1510; pero véase ]. Ferencz, Az 
uralariamus és a magyar uniidrius egyhidz tórténete, Budapest, 1950, y también 1. Botár, Ujadh 
adatoh Dávid Ferenc dletékez, Bidapest, 1935, 

3 Entre los estudios sobre el unitarismo en esta región cabe mencionar los siguientes: 
Wilbur, Unitarianism in Pransylvania; 1. Borbély, A magyar unitárits egyñis hitlevel [comienzos] 
a xvi sidzadban, Kolozsvár, 1914; Puul Philippi, “Reformation unter dem Halbmond”, 
Sehvifien der Universitdts Bibliothek Erlangen, 1 (19535 William Toth, “Trinitarianist versus 
Antitrinitarianisn in the Hungarian Reformation”, CA, X111 (1944), 255-268 (que se basa 
en Róvése]; Heinrich Fodor, “Ferenc Dávid, der Apostel der religiósen Duldung”, Archiv fúr 
Kulturgeschichte, XXX V1 (1054), 18-29, estudio, este último, que a pesar de basarse en obras 
modernas y clásicas, escritas en distintas lenguas europeas, ño cta a Wilbur y difiere const- 
derablememe de él en no pocos puntos. Una fuente principalísima es la Historia ecclestasticn 
Unitariorum in Transylvanía, dos volúmenes manuscritos, depositados por Alexander St. 
lványi en la Houglton Library de la Universidad de Harvard, El Dr, St.«iványi, en su 
estudio The “Histeria” and Hs Authors, Nueva York, 1960 (American Hungarian Library, núm. 
3), ha demostrado que la mencionada Historia, de la cual existen varias otras coplas manus- 
critas y fotostáticas, es obra fundamentalmente de Juan Tózser Kenosi, adicionada o conti. 
nuada por Esteban Foszto Uzoni, y posteriormente por miembros de la familia Kozma. 
Aunque se suele ciar por el nombre del segundo compilador, es ahora evidente que el 
primer volumen, o sea el que cubre el periodo formativo, fue obra de Kenosi (+ 1772). Un 
estudio de primera importancia es el de Antal Pirnát, Dir ideologie der Sirbenbiizger Antitrini. 
tarier, Budapest, 1951, 
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busca de apoyo, y se arrodilló como vasallo ante Solimán cuando éste se 
hallaba de camino para sitiar a Viena. (Vale la pena señalar, de paso, que 
durante ocho años Jerónimo Laski actuó como su primer ministro, y que 
el hermano de Jerónimo, Juan, que era todavía un erasmiano, recibió en 
recompensa de sus servicios de diplomático uno de los nueve obispados 
de Hungría, el de Veszprém.) Más tarde, al perder Zápolya el favor de 
Solimán, hubo entre los dos reyes rivales de Hungría una nueva guerra, 
hasta que finalmente convinieron en reconocerse el uno al otro en la Paz 
de Nagyvárad (Grosswardein, 1538) y llegaron a un acuerdo en cuanto a 
la reunificación del reino, dependiendo de quién de ellos moria pri- 
mero. A la muerte de Juan Zápolya, en 1540, no sólo no se hizo eso, sino 
que el reino quedó dividido de hecho en tres pedazos. 

Zápolya había contraído matrimonio con Isabel, hija mayor del rey 
Segismundo 1 de Polonia y de Bona Sforza.* Muy poco antes de morir, le 
nació un heredero a quien los nobles se apresuraron a reconocer como 
rey de toda Hungría, con el nombre de Juan H Segismundo Zápolya 
(1540-1571). En protesta por esta decisión, Fernando invadió la porción 
oriental de Hungría, pero fue derrotado por Solimán, el cual, después de 
ocupar las ciudades de Buda y Pest, proclamó rey al niño Juan Segis- 
mundo y se nombró regente a sí mismo (1541). La planicie húngara cen- 
tral quedó organizada entonces en bajalatos concedidos en feudo militar, 
y sujetos a tributos sumamente fuertes, Por motivos quizá un tanto mali- 
ciosos, Solimán admitió que hubiera plena tolerancia religiosa en la re- 
gión.2 Había ahora tres Hungrias: la de Fernando de Habsburgo, que 
incluso estaba obligado entonces a pagar tributo por su estrecha franja 
septentrional; la que había quedado directamente bajo el dominio de los 
turcos (la Hungría central y la Hungría inferior); y el dominio limitado 
del heredero infante de Transilvania. La viuda de Juan Zápolya, Isabel, 
regente de Transilvania, vivía aquí, en el palacio de Gyulafehérvár (Alba 
Julia), la vida de una mujer frustrada, tiranizada, además, por el obispo 
Jorge Martinuzzi, “el monje diabólico”.* Católico a machamartillo, pero 
soldado más que eclesiástico y diplomático más que soldado, Martinuzai 
perseguía básicamente la reunificación de la descuartizada Hungría, sin 
dejar de manifestar, en lo exterior, obediencia al sultán. En 1551, Isabel 
y el niño Juan Segismundo fueron desterrados, y durante un tiempo 
quedó Fernando como rey de Transilvania. Martinuzzi, voivoda y carde- 
nal, fue asesinado esc mismo año de 1551. En 1556 fue llamado de su 


1 Sobre ella, véase Bainton, Women, vol, 11, pp. 217.219, 

* Véase, sobre este aspecto, Leslie €, Fihany, “islam and the Eastern Fronticrs of Re 
forined Protestaniism”, Referaed Review (Holland, Missouri), XXIX (1925), 5271. 

% Martituzai, fraile de la orden de San Francisco, fue después obispo de Nagyvárad; 
hacia el final de su malbadada carrera fee nombrado arzobispo de Gran y cardenal de la 
iglesia romana. 

1 El cobarde asesinato de Martinuzzi, ordenado por el general español de las tropas 
imperiales, había sido autorizado previamente por el propio Feroando, Sobre el papel de 
Martinuzzl y sobre la sitnación social y política de la época, véase Ladislas Malkkal, Histoire de 
Transpleanie, París, 1946, pp. 133 ss,, con útiles mapas, 
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destierro en Polonia el joven Juan Segismundo, destinado a ser el único 
rey unitario que registra la historia. Francisco Dávid sería sucesivamente 
su consejero y capellán de su corte. 

Aquí, en la relativa seguridad del bastión formado por los Cárpatos, 
como un estado-amortiguador entre los católicos bajo los Habsburgos y 
los musulmanes bajo el sultán, la iglesia de Transilvania se fue haciendo 
más y más radical, y segura de si misma hasta el punto de afirmar a los 
cuatro vientos: "Estaba ordenado por el Señor que mediante nosotros se 
levantaría una columna de gran fortaleza para quedar colocada en [estas] 
montañas inaccesibles.” * 

De qué manera una tercera parte del reino de San Esteban se hizo en 
gran medida protestante bajo un cardenal católico-romano, y de qué ma- 
nera muchísimos de los protestantes de Transilvania se hicieron unitarios 
y antipedobaptistas al impulso de los sermones de un obispo ex-luterano 
y ex-calvinista, poscído de un sentido de misión providencial para su 
iglesia y su pueblo en la fortaleza de sus montañas, es lo que se irá viendo 
en el presente capítulo. 

A semejanza de lo que vimos en Polonia, podemos distinguir aquí, si 
bien en proporciones diferentes, tres impulsos reformatorios: el protes- . 
tante germano-suizo (de dos puntas), el evangélico-racionalista italiano y 
el anabaptista-espiritualista. Hay que añadir, por otra parte, que en el 
reino de Hungría -considerado lo mismo en su totalidad que en sus divi- 
siones subsiguientes» fue muy prominente el uso de la lengua hebrea por 
parte de los predicadores de la Reforma, cosa que ocurrió asimismo en 
Lituania, lo cual originó en ambas regiones una corriente filosemítica y, 
entre los seguidores extremistas de Budny y especialmente de Dávid, 
propició el sabatarismo.? La evolución de la Reforma Radical en la Hun- 
gría dividida fue más complicada que en Polonia. El principado-vasallo ** 
de Transilvania fue reorganizado constitucionalmente por Martinuzaa, el 
cual consolidó ciertos usos que venian de la época en que había sido una 
de las varias voivodias del reino. Había aqui tres grupos étnicos constitu- 
cionalmente reconocidos, a saber: los szekiers (Siculi en latín, Széktely en 
húngaro), descendientes directos de los hunos, altivos propietarios rura- 
les que vivían en poblaciones sin amurallar; los magiares, descendientes 
de los invasores del siglo x, estrechamente relacionados con los anterio» 


3 Carta escrita por Jorge Blandrata desde Transilvania a las iglesias de la Pequeña Po- 
lonia (27 de encro de 1568), citada por Lubieniecki, Historia, p. 230. Era ésa, según Blan- 
drata, una convicción muy extendida en Transilvania, Cf. Isafas, 2:2, y Miqueas, £: 1. 

Y Véase Róbort Dán, HHumanizmas, reformáció, antitrinitarizas és a heber nyelo Magyaror. 
rágon. Budapest. 1973 (con ansalios resúmenes en inglés de sus 13 capíinlos), que ofrece 
puntos de vista mavedosos, y, del mismo auor, "The Works of Vehe-Glirius and Early 
Sabbatarian Ideology in Transylvania”, en el Armarium de la Academia Húngara de Cien: 
cdas, 1976, pp. 87-04. 

1% Desde 1559 hasta su muerte en 1571, fue Juan Segismundo Zápolya quien gobernó 
el principado con el título de rey. Sn sucesor, también con itulo de rey, fue un católico, 
Esteban Báthory (1571-158b).. Este último fue, además, rey de Polonia (1576-1586). Su 
hermano Crisióbal fue sucesivamente principe suplente (1576-1581) y príncipe titular de 
Transilvania (1581-1586). 
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res; y los sajones, descendientes de colonos del siglo x11, cuyas siete po- 
blaciones amuralladas dieron nombre a la región por ellos habitada: Sie 
benbirgen.!! Los valacos, pueblo de pastores que más tarde se llamarían 
rumanos, eran en el siglo xvi un grupo privado constitucionalmente de 
voz. Los representantes de las tres naciones incorporadas celebraban die- 
tas que se reunian en diferentes poblaciones, y que unas veces corres- 
pondían a la totalidad del estado y otras a un estado “parcial”, convoca» 
das siempre por el voivoda o rey. La dieta, constituida por miembros de 
la nobleza (principalmente magiares), por los voceros de los szekters y de 
la nación sajona y por los “regalistas” (personajes designados en cada caso 
por los gobernantes), recibían las propositiones del gobernante, explicadas 
por el portavoz del mismo gobernante; y, después de someterlas a de- 
bate, enviaban su respuesta en una replica acompañada de resoluciones. 
La dieta podia tener también la iniciativa para la formulación de leyes, 
enviando al gobernante una supplicatio que, en caso de ser firmada por él, 
pasaba a tener la categoría de articulus, La dieta tenia asimismo la facul- 
tad de elegir al gobernante. No tenemos por qué detenernos en la orga- 
nización interna de estas naciones. Lo único que vale la pena observar es 
ue la nación sajona era la que gozaba de mayor grado de autonomía 
(basada en el privilegium Andreanum de 1224, que se corroboró en 1486). 
Gobernados por una unjuersitas Saxonum, corporación encabezada por el 
alcalde de la ciudad de Hermannstadt (elegido por ellos mismos), los 
alemanes se reunían cuando menos una vez al año para tratar las cues- 
tiones relativas al gobierno y a la buena marcha de su comunidad. 


1. LA ACELERACIÓN DE LOS IMPULSOS RADICALES 
EN LA REFORMA TRANSILVANA HASTA 1557 


Ya en 1520, algunos mercaderes sajones de Transilvania, después de 
haber estado en la feria de Leipzig, regresaron a Hermannstadt trayendo 
libros de Lutero. En 1523 comenzaron a promulgarse leyes contra los 
luteranos, inspiradas en la esperanza de que con semejante prenda de 
ortodoxia el emperador se sintiera animado a ayudar a Hungría a recha- 
zar el embate de los turcos. En 1529, sin embargo, Hermannstadt era ya 
completamente luterana, y hacia 1535 estaba muy avanzada la luteraniza- 
ción de los alemanes burgueses que vivian en la Hungría de los Habsbur- 
gos y, en general, de los transilvanos pertenecientes a la nación sajona. En 
1544 se adoptó la Confesión de Augsburgo. Los magiares no tardaron en 
seguir en Transilvania el ejemplo de los sajones. Finalmente, las tres na- 


1% He aquí, en alemán, en húngaro y en rumano moderno, los nontbres de esas siete 
poblaciones sajonas: 1) Kronstadt, Brassó, Brasov; 2) Hermanostadt, Nagyszcben, Sibiu; 3) 
Klausenburg, Kolozsvár, Cluj; 4) Mediasch, Medgyes, Medias; 5) Schássburg. Segesvar, Si 
ghisoára; 6) Bisiritzz, Besaterce, Bistria; 7) Múnibach, Szászebes, Sejés. La única de las 
siete que se hizo unñaria fe Kolozsvár; las otras seis se hicieron y se mantuvieron en gran 
parte hiieranas. 
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ciones transilvanas se unieron en una sola iglesia luterana administrada 
por un obispo o superintendente general, y así permanecieron hasta el año 
1557, aunque divididos en una sección de habla alemana y otra de habla 
húngara (magiares y szeklers). *? La causa católico-romana perdió partida- 
rios con tal rapidez, que la diócesis de Transilvania fue secularizada en 
1542 y la sede quedó vacante durante cosa de diez años. Después, el 11 de 
junio de 1556, el obispo salió de Transilvania y durante siglo y medio no 
hubo quien ocupara la sede. 

En la Hungría turca y en Transilvania, comenzó a desarrollarse en el 
seno del luteranismo un sentimiento sacramentario debido a la influencia 
de los suizos. Hacia 1550, las congregaciones luteranas de la Hungría turca 
se estaban haciendo declaradamente “helvéticas”.1? El calvinismo acabó 
por atraer a la mayor parte de los szeklers y de los magiares de habla 
húngara, que le dieron la preferencia en parte quizá, como en el caso de 
los polacos eslávicos, por el simple hecho de no ser alemán. Aunque sea de 
paso, conviene mencionar que, desde hora muy temprana, los refugiados 
anabaptistas comprobaron que el territorio dominado por “Purquía era 
muy hospitalario para los perseguidos por el catolicismo romano y por el 
protestantismo magisterial. 

En 1556, a raíz del asesinato del cardenal Martinuzzi, regresaron de 
Polonia el joven rey Juan Segismundo y la reina madre (nacida en Polonia) 
Isabel, Este regreso se hizo posible gracias a las gestiones de Pedro Petro- 
vics, el hombre más influyente de Pransilvania. Petrovics, calvinista, tuvo 
cuidado de cerciorarse de que la religión reformada estaba bien instalada 
en el territorio antes de que volviera la reina viuda, que seguía siendo 
católica. Él era la figura más sobresaliente del real consejo, la agencia que 
se ocupaba de formular y expresar la voluntad de la regente. El real 
consejo estaba compuesto sobre todo de magiares, la mitad de ellos norn- 
brados por el gobernante y elegidos los demás por la dieta. (Juan Segis- 
mundo no asumió el gobierno directo hasta 1559, tras la muerte repentina 
de Isabel.) 

Cuando el 25 de noviembre de 1556 se reunió en Kolozsvár la dieta 
general del reino, Alberto Novicampiano, polaco católico, tutor del ado- 
lescente Juan Segismundo (o Juan 11), se enfrentó a Petrovics y pidió a los 
allí reunidos que restablecieran el catolicismo como la única fe válida en 
Transilvania, moción que sin duda había sido aprobada por isabel. La 
dieta, cuyos componentes eran sobre todo luteranos y calvinistas, rechazó 
naturalmente la petición de Novicampiano y, a su vez, le mandó a Isabel 
una supplicatio para que ambas confesiones protestantes gozaran de liber- 


1% Fedor, "Ferenc Dávid", p. 23, asegura, sin embargo, que dos szeklers se mantuvieron 
católicos en gran medida. Sobre los sajones luteranos, véase Karl Reinerth, Die Reformation der 
siebenbiirgischadehiischen Kirche, Gitersioh, 1956. 

13 De hecho, Erasmo, Bullinger y Calvino tuvieron su respectiva influencia en los territo- 
rios húngaros, incluida Transilvania, Véase, por ejemplo, KR. Gerézdi, Erasmus és az erdibyi 
uniláriusok, Budapest, 1947, y E. 7sindely, Bulinger Henrik magyar Rapesolatal [conexiones]. 
Budapesi, 1967. 
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tad de culto y quedaran en pie de igualdad con el catolicismo. La regente 
tuvo que ceder, quizá con la esperanza de que el arreglo no durara mucho 
tiempo. ** 

El año siguiente, la dieta general, celebrada en Torda del 1 al 14 de 
Junio, sometió una nueva supplicatio a la reina madre. Antes de reunirse, 
los distintos grupos integrantes de la dieta habían estado haciendo cuida. 
dosos preparativos. Los sajones transilvanos se habian declarado miem- 
bros de la iglesia luterana de Wittenberg. Los húngaros de la región de 
Kolozsvár, que también se declararon luteranos, habían elegido a Fran- 
cisco Dávid como superintendente de los luteranos de habla húngara, y se 
hallaban a la sazón muy avanzados en el camino que dos iba a llevar ai sa- 
cramentarisino y al antipedobaptismo. Los calvinistas (Wamados también 
“sacramentarios”, como ocurria en otras partes) habian apretado filas en 
torno asu caudillo Martin Káalmánesehi y confiaban en la protección politica 
de Petrovics. Los católicos se habían dedicado sobre todo a distribuir los 
libros de Alberto Novicampiano, La réplica de Isabel a la supplicatio de la 
dieta de Torda llegó mucho más allá que el Ínterim polaco de dos años 
antes, y constituye, por la forma en que está redactada, una de las más 
notables concesiones de libertad religiosa no-sectaria que registra la historia 
de la Era de la Reforma. Está fechada el domingo de Pentecostés de 1587: 


Por cuanto Nos y Nuestro Serenísimo Hijo hemos asentido a la súplica que con 
mucha instancia nos ln hecho las señores del reino (regnicolae) a fin de que 
cada persona sostenga la fe religiosa que desce, con rituales viejos o nnevos, y, 
Por cansiguienie, hemos dejado a su juicio el proceder de la manera que les 
plazca en la cuestión de su fe, siempre y cuando no causen con ello ningún 
perjuicio a nadie, v sea que ni los seguidores de la nueva religión deberán ser 
fuente de irritación para dos de la vieja, ni los de la vieja religión deberán en 
modo algimo ¿ratar cou injurias a los de la nueva, por lo tanto los señores del 
reino, desensos de asegurar la paz de las iglesias y de acallar las controversias 
que lan sida ocasionadas por la docirina evangélica, han decretado la creación 
de 111 roncilio naciona en el que los ministros devotos de la Palabra de Dias lo 
inismo que otros hombres de rango puedan emablar sinceras comparaciones de 
doctrina, a fin de que, bajo la guia de Dios, se supercar las disensiones y diferen- 
cias de opinión en materia religiosa.15 


** Sabre los juicios marcadamente divergentes que los historiadores han emitido acerca 
de isabel, véase Wilbur, Unitarianiom, p. 32, nnta 24, Lo mismo, exactamente, ocurre ell 
cuanto al cardenal Martinuzai; Wilbur lo presenta como hombre mañoso y taimado; Makkai, 
Histalre, como varón humanitario y devotamente católico. 

** Alexander St.-Iványi, Freedom Legislation in Hungary, 1557-1571, Nueva York, 1957, 
pp. 30-31. St.«iványi hace notar que la concesión de libertad religiosa decretada en 1526 por 
la dieta rética de Hlanz (cap. xxú.1) impidió solamente la opresión mua empre el cmolicisimo 
romano y las iglesias relbrmadas, pero sin aliviar la condición de los demás grupos. En las pp. 
24 ss., el mismo aujor sostiene que la reina incluyó en su réplica a todos Jos reformados, en 
contra de Wilbur, Unifarianistn, p. 22, según el cual la 1olerancia se limitó a los imerapos. El 
texto latino se encuentra en las Áctas de las dieras transilvanas, ediadas por Sándor Sriligyi, 
Budapest, 1876-1899, vol. 11, p. 78, Es verdad que en la achiración del edicto, hecha en el 
sinudo de Torda del año sigunieme (1538), losiúniros plenanemne degiimadosson los liieranos, 
y “las sertas y religiones deben evitarse, pres son Fuentes y semilleros de sedición”. 
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Sin embargo, la dieta que el año siguiente se reunió en la misma ciudad 
de Torda (27 de marzo de 1558), ante la alarma que produjo una acción 
iconoclasta perpetrada por los sacramentarios, olvidó los generosos térmi- 
nos del articulo constitucional que acaba de leerse y aprobó varias medidas 
contra los calvinistas. El caudillo de los calvinistas (sacramentarios), Martín 
Kálmánosehi, fue derrotado el 15 de junio de 1558 en un debate que tuvo 
con Francisco Dávid (nominalmente luterano a la sazón) y salió de Transil- 
vania. Más tarde, los calvinistas se mostraron menos escandalosos en sus 
doctrinas y prácticas, y la dieta de Gyulafehérvár los incluyó de nuevo, 
tácitamente, entre los grupos protegidos por el artículo de tolerancia. 

El victorioso adversario de Kálmáncsehi, Francisco Dávid, recién ele- 
gido superintendente de los luteranos húngaros, había nacido en Kolozs- 
vár, capital del principado, hacia 1520. Su padre, de oficio zapatero, era 
sajón, y su madre húngara. Dávid aprendió las primeras letras en la es- 
cuela que los franciscanos tenían en Kolozsvár, y de alli pasó a la escuela 
catedralicia de Gyulafehérvár.*? Estudió más tarde en la universidad de 
Witenberg (1545-1548),* y regresó tras esto a Transilvania el año en que 
fue asesinado Martinuzzi, para ser, sucesivamente, rector de una escuela 
de Beszterce, pastor luterano en la aldea de Pérerfalva, rector de la escuela 
luterana de Kolozsvár y pastor de la iglesia luterana de la misma ciudad 
(1556). Francisco David no era todavía un anti-trinitario. 

La historia del anti-trinitarismo en Transilvania se había iniciado ** 
cuando Stancaro, el belicoso anselmiano, escocido por su controversia con 
Andrés Osiander sobre las doctrinas de la justificación y de la redención 
(cap. xxv.3), salió de Kónigsberg y vino a dar a Transilvania a fines de 
1554. Nombrado médico de la corte cuya figura principal era Petrovics, 
aprovechó la ocasión para desarrollar y propagar su doctrina de la media- 
ción de Cristo n través de su sola naturaleza humana. El cripto-nestoria- 
nismo de Stancaro (o sea la separación radical de las dos naturalezas de 
Cristo) fue repudiado en tres de los sínodos luteranos sajones, a partir de 
1554, y atacado en letras de molde por Gaspar Heltai, Francisco Dávid y 
Pedro Melius.*? Al igual que en sus esfuerzos anteriores, Stancaro trató de 
salvaguardar la majestad divina del Hijo, y de conservar al mismo tiempo 
inviolada la doctrina de la Trinidad, excluyendo la naturaleza divina de 
Cristo de toda participación en la obra redentora. Según se recordará, 
Stancaro acusaba al Juteranismo en general, y a Melanchthon y a Osiander 


18 En Gyulalehérvár = Alta Julia = Weissenburg (después Karisburg) estaba el palacio de 
los principes. 

$? Fodor dice 15451546 y, sin hacer caso de Pimnái et al., añade Padua: Toth añade 
Francfort. 

18 Según el punio de vista iridicional, y también según Toti; pero Wilbur sosilene oiro 
punto de vista. 

12 Pedro Melius (15562-1572), autoridad sobre el 10x10 hebreo de la Biblia según Dán, 
Humantonts, p. 256, comenzaba entonces a manifestarse como calvinista, y estaba destinado a 
convertirse en el principal antagonisia de Dávid, que poco después se dedararía unitario, 
Véanse Géza Kathona [fuhis:] Mélius: Péter s dltmúive, Budapest, 1967. (En húngaro, el ape 
llido suele preceder al nombre de pilas 
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en particular, de subordinar el Hijo al Padre, a la manera de los arrianos, 
al sostener que la naturaleza divina del Hijo había participado en la media- 
ción entre Dios y el hombre. Tal como había sucedido en Polonia, Stancaro 
perturbó a los ministros de Transilvania, especialmente en Kolozsvár, y los 
obligó a publicar una confesión (impresa en Wittenberg en 1555) en la que 
repudiaban expresamente su doctrina. Stancaro fue condenado asimismo 
en el sínodo luterano de Óvár, en 1556. Se le negó un puesto de profesor, 
y si se le permitió establecer su residencia en Hermannstadt fue sólo a 
condición de abstenerse de más controversias, pero él se mostró incapaz de 
cumplirla, y fue expulsado. A fines de 1557 reapareció en Kolozsvár, y los 
ministros, Dávid entre ellos, resolvieron entablar con él un debate. Com- 
pletamente derrotado en esta ocasión, e incapaz de encontrar apoyo en 
otra parte, Stancaro dio el desesperado paso de dirigirse a la reina-regente 
y pedirte que los ministros de Kolozsvár que sc habían opuesto a él fueran 
quemados por herejes. Los pastores de Kolozsvár contestacon con una 
Apología aduersus maledicentiam el calumnias Francisci Stancari (1558). 

Mientras tanto, Melius había atraído al "luterano” Dávid a las lilas de la 
reforma. Por principio de cuentas, ambos eran decididamente adversos a 
las opiniones de Stancaro. Meljus, personaje tan importante en la evolu- 
ción del pensamiento religioso de Dávid, había sucedido a Kálmáneschi 
como principal vocero del calvinismo en Hungría, y durante algún tiempo 
también en Transilvania. Nacido en la localidad de Horhi, había recibido 
su educación en Tolna —escuela luterana en un principio, que pasó a ser 
calvinista bajo la influencia de Esteban Kis, de Zseged (en la Hungría 
Turca), y después, durante una corta temporada, en la universidad de 
Wittenberg (1556). Fue nombrado pastor de la iglesia de Debrecen (tam- 
bién en la Hungría turca), y continuó asimilándose y defendiendo cada vez 
más la fe de Calvino. Después de ganarse a Dávid para sus opiniones 
“sacramentarias”, Melius colaboró con él en la redacción de la primera 
confesión de fe que se hizo en lengua húngara acerca de la doctrina 
reformista de la Cena del Señor (1559).29 

En 1559*% regresó Stancaro a Polonia, dejando no sólo unos pocos 
discípulos, sino también Y el germen de la idea de revisar las lormulaciones 
tradicionales de la cristología y de la doctrina de la Trinidad. 


2. LA APARICIÓN EXPLÍCITA DEL UNITARISMO 


El primer ataque directo contra la doctrina aceptada de la Trinidad vino 
en Hungría de labios de Tomás Aran (Arany), de Kóróspeterd, el cual 


29 En colaboración con Gregorio Szegedi y Jorge Usegiédi, fue Melius quien canipaso la 
Confesión de Debrecen (1562), 01 da cual se dedara la posición de la Reforma frente a da fe de 
Roma, También en 1562 publicó Melius un himnario y uma traducción al húngaro del 
catecismo de Ginebra. En comacto constante con Szegedi, Beza, Bullinger, Simier y Treúus, 
Melius fue infaúgable en su disputa con los huteranos húngaros, y en 1564 escribió un Ebro 
cotura el superimendente luterano, Mareo Hebler, Véase Toth, toc. dit., pp. 260-264. 

2 En 1556 según Foder, lor. eít., p. 22. 

?2 Según la tradición, y también según Toth; pero Wilbur no está de acuerdo en esto. 
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enseñaba concretamente que Cristo no es Dios, sino tan sólo el Hijo de 
Dios y un hijo de hombre; que el Espíritu Santo no es Dios tampoco, sino 

tan sólo el amor de Dios; que no hay tres Personas en la Trinidad; y que 

Cristo no es mediador entre Dios y el hombre en sus dos naturalezas. A 

fines de 1561 apareció Aran en Debrecen, donde Pedro Melius, superin- 

tendente de los calvinistas, lo aplastó decisivamente en un debate y lo 

obligó a redactar una confesión de error.** Aran se trasladó entonces a 

Transilvania, donde continuó, impertérrito, sus alegatos contra la doctrina 

trinitaria tradicional. 

Mientras tanto, Dávid fue acusado por sus doctrinas sacramentarias 
ante el sínodo conjunto húngaro-sajón que los luteranos celebraron en 
Medgyes en 1560. Fue condenado por la sección sajona, pero siguió des- 
empeñando su cargo de pastor en Kolozsvár. Hacia esta época sometió a 
examen crítico las ideas de Aran en sus Capita consensus doctrinae de vera 
Trinitate.25 En 1561, siendo todavía el dirigente de los “luteranos” húnga- 
ros, aunque habia abrazado ya plenamente el sacramentarismo y estaba en 
contra de los luteranos sajones, a quienes reprochaba su conservadurismo 
en materia eucarística, Dávid entabló un acalorado debate en un segundo 
sinodo mixto, celebrado también en Medgyes. Temeroso de que en Tran- 
silvania ocurriera una escisión formal entre los luteranos húngaros (szeklers 
y magiares) y los sajones, Juan Segismundo renovó y amplió, en la dieta de 
Torda de 1563, el gran 'ediao de tolerancia firmado por su madre. Al 
insistir en que queda ban admitidas todas las formas discrepantes de culto y 
de doctrina, el rey se refería primordialmente a los luteranos y a los calvi- 
nistas, pero, implicitamente, también a otros.* 

Hasta aquí, Dávid había estado argumentando desde el punto de vista 
sacramentario acerca de la Cena del Señor, pero no acerca de la Trinidad, 
excepto en cuanto opositor de la versión del trinitarismo que profesaba 
Stancaro. 

La doctrina unitaria no habría podido abrirse paso tan repentinamente 
y contra una oposición tan fuerte por parte de los calvinistas y los lutera- 
nos de no haber sido por el apoyo y la dirección de Jorge Blandrata, 
personaje a quien ya hemos encontrado en Padua, en Ginebra y en Craco- 
via (cap. xx1V.2 y xxv.3), y cuyas cualidades de médico lo habían hecho 
amigo y confidente de la reina Bona de Polonia, de Isabel de Transilvania 
y del hijo de ésta, Juan Segismundo. En 1563, el proto-unitario Blandrata 
fue nombrado por Juan Segismundo médico de cabecera y consejero pri- 
vado. Á pesar de la excelente situación de que gozaba en la corte, Blan- 


1 Révész relaciona las ideas de Arán con el anñarinitarismo de la lralia septentrional; 
Toih rechaza la afirmación de Wilbur, según el cual Aran "escribió en 1558 un libro claro y 
atrevido en que negaba la Trinidad”. Sobre Aran, véase también Fodor, doc. eif.. p. 25. 

2% Sobre la crisis espiritual de Debrecen y el antiarinitarismo de Aran, véase 4, Révész, 
Debrecen del válsiga 1361-1571, Budapest, 1936. 

25 Según Fodor, ya en esta obra desarrolla Dávid sus ideas anti-trinitarias; Wilbur, Uni- 
larianisa, pp. 25-26, sitúa en ¿poca posterior el surgimiento del unitarismo. 

3% Actas de las dietas, ed. Seilágyi, vol. 11, pp. 218 y 223; Wilbur, Unilarianism, p. 26. 
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drata, como muchos otros médicos que figuran en nuestro relato, nunca 
dejó de tener una gran preocupación por los pobres. Humanista humani- 
tario, había transferido al campo de la cristología su convicción de que el 
Christus dives de la ortodoxia era falso, y que el único verdadero era el 
Christus pauper, cuyos seguidores son los pobres piadosos, tan despreciados 
por el mundo. Tras otro episodio en la lucha por establecer la concordia 
entre los luteranos y los calvinistas —la dieta de Schássburg, donde se 
decretó que los dos grupos huscaran la manera de zanjar sus diferencias”, 
fue Blandráta quien asistió en representación del rey al sínodo general de 
los protestantes celebrado en 1564 en Nagyenyed (Aud), en el cual se 
separaron finalmente los caminos de los sajones luteranos y los húngaros 
calvinistas. 

Dávid quedó entonces como superintendente reformado (calvinista) de 
Transilvania, en situación análoga a la que tenía Melius en la Hungria 
turca, y además, por sugerencia dé Blandrata, como predicador de la corte 
en Gyulafehérvár. 

En qué momento preciso el nuevo superintendente reformado, Dávid, 
comenzó a su vez a poner en tela de juicio la doctrina de la Trinidad, es 
cosa que no puede asegurarse, por más que existe una tradición según la 
cual en 1560, siendo todavia nominalmente luterano (aunque ya se habia 
convertido al sacramentarismo), expresó algunas dudas al respecto.?? El 
trato con Blandrata debe haber hecho ciertamente que el pensamiento de 
David se desarrollara con rapidez. Pero, en contraste con Blandrata, que 
procedió siempre con cautela y diplomacia, Dávid se mostró impaciente 
por proclamar cuanto antes la verdad que estaba percibiendo. 

En 1565 comenzó Dávid a predicar abiertamente en contra de la doc- 
trina de la Trinidad, fortalecido con el apoyo de algunos colegas, como 
Esteban Basilius y Lucas Égri. No pasó mucho tiempo sin que el im petuoso 
converso al unitarismo fuera acusado de herejía por el rector de la escuela 
de Kolozsvár, Pedro Károli,** y la acusación le fue notificada a Melius, 
superintendente reformado de la Hungría turca. Dávid, superintendente 
cada vez más radical de la iglesia reformada de Transilvania, se indignó 
mucho por la conducta de Károli y, en un gesto de atrevimiento, lo desti- 
tuyó de su puesto.?? Károli se trasladó entonces a la Hungría turca, al lado 
de Melius. Así aliados, Károli y Melius hicieron llegar a manos del rey de 
Transilvania unas advertencias que previamente habían solicitado de Cal- 
vino y de Beza. Censurando las heréticas opiniones del médico de la corte 
y del predicador de la corte, Melius pidió que se convocara a sínodo a 
todos los húngaros reformados para debatir los problemas. 

En realidad, la primera batalla campal en torno a la doctrina de la 
Trinidad se llevó a cabo fuera de Transilvania, donde los ortodoxos con- 
taban con la ventaja del número. Lucas Égri, que anteriormente habia 


2? Véase antes, y cf. Wilbur, Unitarianism, p. 29. 

22 Véase Nagy Kálozi Balázs, Károlsi Páter, Budapest, 1967. 

* Según Wilbur, los ataques declarados de Dávid contra la Trinidad ocurrieron después 
del incidente de Károli según Toth, antes. 
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estudiado en Wittenberg, al igual que Dávid, y que luego habia sido socio 
de éste en Kolozsvár, se hallaba ahora de vuelta en Egér, su lugar de na- 
cimiento. El anti-trinitarismo de Egri lue el que ocasionó la convocatoria 
de un sínodo especial, que tuvo lugar en Góncz en enero de 1566. Égri 
evitó toda critica formal de la doctrina dela Trinidad en su defensa, pero 
irritó a los reformados ortodoxos con sus explicaciones triteístas.39 

Un mes después de la comparecencia de Egri en Góncz, el superinten- 
dente Dávid, por su parte, convocó asimismo a un sinodo, que, celebrado 
con el consentimiento del rey en Gyulafehérvár en febrero de 1566, se 
ocupó de la doctrina de la Trinidad y significó así la apertura pública de la 
controversia unitaria en Transilvania. Hubo después varios otros síno- 
dos menores y algunas reuniones de ministros. A lo largo de estos comba- 
tes, Blandrata se las arregló para conservar lo más posible del lenguaje 
tradicional en sus Siete tesis y antitesis. 

En abril de 1566, y de nuevo en Gyulafehérvár, el rey Juan Segis- 
mundo, atendiendo a la solicitud hecha por Melius, ordenó que se cele- 
brara un sínodo conjunto de las iglesias de Transilvania y de la Hungria 
central (turca). Siguiendo su estrategia de Polonia (cap. xxv.3), Blandrata 
pidió enérgicamente que se evitaran los términos técnicos de la filosofía y 
de la teología y que no se utilizara más que el lenguaje bíblico y apostólico, 
y Melius (a semejanza de Lismanini en el episodio análogo de Polonia), 
inexplicablemente estuvo de acuerdo en que se hiciera así. Entonces Blan- 
drata y Dávid, después de expresar en términos fervorosos su alta estima 
por el Credo de los Apóstoles, y de reconocer la igualdad de las tres 
Personas, lanzaron sus ataques contra el término y la idea de una subsiantia 
o essentía común, argumentando que ésta, sumada a las tres personas, cons- 
tituiria una “cuaternidad papista e idólatra”. Poco después de la termina- 
ción del sínodo, Dávid y sus partidarios publicaron en Maros-Vásárhely 
una revisión del catecismo de Heidelberg, intitulada Catechismus ecclestarum 
Dei in natione Hungarica per Transylvaniam: XI articuli christiani consensus, 9 
donde se evita la palabra essentía y se confiesa simplemente la igualdad del 
Padre, el Hijo y el Espíritu Santo. 

En febrero de 1587, en un sinodo reunido en Torda, Dávid y Blan- 
drata llegaron aún más lejos, pues, rechazando las declaraciones hechas 
por ellos en Gyulafehérvár y las palabras de Dávid en el Catechismus revi- 
sado de Maros-Vásárhely, se mostraron favorables a una declaración 
arriana de fe. Identificaron a Dios, el Dios único, con el Padre, sometieron 
el Hijo al Padre, e interpretaron el Espiritu Santo no como una Persona 
aparte, sino como una potencia de Dios. Una semana después, Melius 
congregó en Debrecen un sínodo de sus propias fuerzas para robustecer 
las líneas de batalla en contra del anti-trinitarismo. De este sinodo de De- 


3 Cf infra, nota 49, 

3 Véase G. Kathona, “Dávid Ferenc 1566, évitézisel”, Theológial Siemie, 1966, pp. 16-23. 

32 Impreso por Friedrich Lampe en su Historia ecdlesias reformatas in Hungaría el Transyl 
venía, Utreda, 1728, pp. 159ss. Y véase Wilbur, Unitarianism, p. 32. 

33 Toth, foc. e., pp. 281-262. 
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brecen salieron dos confesiones de fe una en latín, dedicada a Juan 
Segismundo, y la otra en húngaro, dedicada particularmente a los comer: 
ciantes, “a fin de que, dondequiera que sus negocios los lleven, puedan 
combatir la insidiosa herejía de la iglesia [reformada)”. Entre la minoría 
calvinista nicena hubo voces que decían que Dávid, hijo de un remendón y 
marido de una mujer rica y ambiciosa, debía ser apedreado en castigo de, 
sus sofismas, 35 

Comparándose a sí mismo con el tan calumniado Origenes, Dávid 
replicó con dos libros. Su Refutatio scripti Petri Melii argumentaba que el 
único Dios era el Padre del Señor Jesucristo; que el Verbo no pudo haber 
sido el Hijo de Dios con anterioridad a la encarnación; y que el Espíritu 
Santo era tan sólo la potencia de Dios. El otro libro, escrito en colaboración 
con Blandrata e intitulado De falsa et vera unius Dei Patris Filii et Spiritus 
Sancti cognitione, declaraba que la erradicación de la doctrina de la Trini- 
dad debía considerarse como la consumación de la Reforma iniciada por 
Lutero, Zwinglio y Calvino, y que esta consumación tendría lugar, junto 
con la segunda venida de Cristo, el año de 1570.19 Es aquí evidente la 
influencia teológica y escatológica de Servet. Con objeto de ridiculizar lo 
que sentían como absurdos de la doctrina de la Trinidad, Dávid y Blan- 
drata incluyeron en este libro ocho reproducciones (en xilografía) de imá- 
genes escultóricas y pictóricas de la Trinidad tomadas de diferentes igle- 
sias ortodoxas, con los comentarios anti-trinitarios pertinentes.27 

Los esfuerzos de Dávid por hacerque la tolerancia religiosa se aplicara 
también al partido anti-trinitario encontraron respuesta favorable en el 
rey. En la dieta siguiente, celebrada en Torda, después de un apasionado 
discurso suyo,% se renovaron y consolidaron los edictos de tolerancia de 
1557 y de 1563. El nuevo edicto, de fecha 28 de enero de 1568, garanti- 
zaba implícita, pero claramente, la tolerancia de los partidos unitario y 
trinitario en el seno de la muy dividida iglesia reformada, al lado de la 
iglesia luterana y de la católica: 


Su Alteza Real, que -junto con la dicta ya ha promulgado decretos en materia 
de religión, ahora los confirma, y declara que en cada lugar dos predicadores 
tienen derecho de predicar y explicar el evinigelio según como cada uno de 
ellos lo entienda; y si la congregación así lo acepta, bien; si no, a nadie le es lícito 
hacerles violencia, y las congregaciones conservarán a los predicadores cuya 
doctrina aprueben. Por lo tanto, ninguno de los superintendentes deberá mo- 


2 Según Wilbur, se adopta en ellas la confesión helvética. 

$5 Fodor, lec. cit, p. 26, 

1 El libro de Dávid y Blandraia se publicó en Gyulafeliérvár en 1567. El año siguiente 
publicaron ambos olro libro, intitulado De mediatoris Jesu Christi divinitate, dende hay un 
capítulo, “De restauralione ecclesias”, tomado del De eperibus Dei (dl. supra, cap. x.2) de 
Celario (+ 1564). Véase Kenosi, áp. ct., vol. L pp. 129 y 504, 

2? El texto ha sido reproducido por Cantimori y Feist, op. cit., pp. 104-110; dos grabados 
pueden verse en Górski, Griegorz Pawel, pp. 202-207. 

39 Esta escena está representada en un cuadro del pintor Aladar Kórósfoi-Kriesch e 
esta en el ayuntamiento de Torda y que ha sido muy reproducido en Hungría y en dos 
Estados Unidos. 
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lestar o insultar a los predicadores por causa de su religión, de acuerdo con las 
resolnciones anteriores de la dieta, ni deberá permitir de alguien sea encayce- 
lado o castigado con la privación de su cargo en razón de sus enseñanzas, La fe, 
don de Dios, viene del oído; y el oído, de la palabra de Dios. 


Durante mucho tiempo, esta ley se destacó como el paso más avanzado 
que en punto a tolerancia se había dado en Europa. Pero los intolerantes 
no se cruzaban de brazos, como lo demuestra el sínodo especial que en ese 
mismo mes se congregó en Kassa, en la Hungría superior (la moderna 
Eslovaquia). El sínodo de Kassa, convocado por un general luterano que se 
hallaba al frente de los ejércitos de Maximiliano 11 (Maximiliano 1 de 
Hungría, 1564-1576), tuvo por objeto marcar el alto a las tendencias que 
se desviaran de la Segunda Confesión Helvética, adoptada bajo presión de 
Melius en la Hungría otomana en el sínodo de Debrecen de 1567, y aplica- 
ble también a los reformados en la Hungria de los Habsburgos, El blanco 
concreto del sínodo era la persona de Lucas Égri, pastor de su nativa Eger 
pero que habia estado en Kolozsvár con Dávid, y hombre bien conocido 

or su extremismo, En Kassa presentó Égri veintisiete tesis, entre ellas una 
orma extrema de predestinación, junto con un severo predeterminismo 
moral que hacía a Dios responsable del pecado original, y al mismo 
tiempo la posihilidad de la perfección personal para los poseedores del 
don del Espíritu Santo, el rechazo del bautismo de los infantes, el repudio 
de los juramentos y la legitimación de la poligamia. Todas estas proposi- 
ciones fueron declaradas heréticas por los ministros y, bajo la autoridad 
del general, Égri fue condenado a cinco años de cárcel.*? 

Sin dormirse en sus laureles, Melius trató de refrenar la oleada unitari- 
zante invitando a los clérigos transilvanos adversarios suyos a un debate 
que se celebraria en Debrecen (en la Hungría turca) ese mismo año de 
1568. Blandrata vio en esto una trampa de los ortodoxos y aconsejó a los 
transilvanos no hacer caso de la invitación. Entonces el rey mismo hizo 
que los ministros de Transilvania y de la Hungría otomana celebraran en 
su palacio de Gyulafehérvár un sinodo general para debatir el problema 
de la Trinidad. Del lado unitario hubo cinco disputantes, encabezados por 
Blandrata y Dávid, y del lado calvinista hubo seis, encabezados por Meltus. 
El gran debate, sostenido en latin, se inició a las cinco de la mañana del 3 
de marzo de 1568 con unas solemnes oraciones que cada grupo elevó a 
Dios por separado, y se prolongó durante diez días, Melius apeló a la 
autoridad de la Biblia, de los credos, de los padres y de los teólogos orto- 
doxos; Dávid, a la sola autoridad de la Biblia. La discusión comenzó ya en 
tono acalorado. En el noveno dia los calvinistas pidieron que se les excu- 
sara de oír más. El rey les hizo observar que en tal caso slo tendría por 
derrotados, y entonces se quedaron. Sin embargo, en vista de que nada 


35 St.-Iványi, Freedom Legístation, p. 54. Con el tiempo, se interpretó que también los 
ortodoxos remanos quedaban comprendidos en el edicto. 

49 Wilbur, Unitarianísa, pp. 33-34; G, Kathona, “Egri Lukács amitrinitárius anabapista 
néztetel”, Renesáns: Púxetek, X11 (1971), 409.425, 
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huevo se conseguía para poner de acuerdo a los bandos, al día siguiente el 
rey dio por terminado el debate, recomendando que los ministros se en- 
tregaran a la oración, procuraran la armonia y evitaran, por decoro, los 
insultos recíprocos. 

El debate fue considerado generalmente como una victoria para los 
unitarios, cuyo bando estaba siendo favorecido por el rey. Blandrata de- 
mostró bastante torpeza en sus intervenciones, y a partir de cierto mo- 
mento no tomó ya parte en el debate. Dávid, en cambio, que había iniciado 
la discusión, estuvo siempre listo con una respuesta a cada pregunta y a 
cada objeción, y cuando regresó a su casa de Kolozsvár tuvo el recibi- 
miento que se da a los héroes conquistadores. Muchos de los sajones lute- 
ranos salieron entonces de Kolozsvár, y la federación sajona de las siete 
poblaciones fortificadas (Siebenbúrgen) le retiraron a la ciudad herética 
los derechos y privilegios constitucionales de que gozaba como miembro 
de la corporación. A partir de entonces, y durante muchos años, Kolozsvár 
fue prácticamente una ciudad unitaria, 

Dávid estaba resuelto a hacer que la totalidad de la nación húngara 
tomara parte en la batalla, y en su propia lengua además. Obtuvo autoriza. 
ción del rey para celebrar un sinodo en húngaro en Nagyvárad (Oradea, 
Grosswardein), cerca de la frontera occidental de Transilvania, el 20 de 
octubre de 1569. En un principio los calvinistas se mostraron muy renuen- 
tes, pero finalmente decidieron asistir. Hubieran preferido un sínodo 
convocado en toda regla, y no ese sínodo instigado desde arriba por el rey. 
Presidió los debates Gaspar Békés, el consejero más íntimo de Juan Se- 
gismundo. El rey mismo asistió al debate, junto con muchos generales y 
magnates, y con los eclesiásticos más sobresalientes de Transilvania y de la 
Hungría turca. Hubo nueve disputántes de cada lado, pero el debate, que 
se prolongó seis días, fue primordialmente un encuentro entre Dávid y 
Melius, llevado a cabo con el mayor apasionamiento. 

Dávid presentó doce proposiciones anti-trinitarias. Licgó esta vez 
mucho más lejos que nunca. Afirmó, por ejemplo, que lo que los calvinis- 
tas estaban defendiendo era, no ya nna trinidad, sino una quinidad corn- 
puesta de tres Personas, una substancia y un hombre deificado. El único 
Dios es el Padre de Cristo, y Cristo, a la vez divino y humano, es el Hijo 
unigénito de Dios. Aunque es verdad que el Hijo estaba presente en la 
mente de Dios desde toda la eternidad (como lo estaban, por lo demás, 
todas las cosas), no cabe decir que haya sido engendrado eternamente, 
sino sólo temporalmente, El Espíritu Santo no es sino la gracia o la poten- 
cia vivificante de Dios y de Cristo. 

En una ocasión en que, acalorado por el debate, Melius atacó a Dávid 
co. violencia desaforada, el rey lo llamó al orden haciendo este comenta- 
rio: “Puesto que sabemos que la fe es don de Dios y que la conciencia no 
puede ser violentada, si alguien no puede aceptar estas condiciones, que se 


% impresas, junto con la convocatoria de Dávid para un debate en húngaro, por Lampe, 
08. ib, pp, 224.230. 
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vaya al otro lado del [rio] Tisza.” 2 Al iniciarse por la mañana una de las 
sesiones, Melius salió con la siguiente declaración: “Escúcheme Vuestra 
Alteza Serenísima, y vosotros, todos los aquí presentes, escuchadme tam- 
bién. Esta noche el Señor me ha revelado quién es, y me ha dicho que él es 
su Hijo propio y verdadero, a quien doy gracias inmortales.” En mitad del 
alboroto que se armó en seguida, se oyó la voz del rey que decía, en tono 
quizá demasiado humorístico en vista de la situación: “Pastor Pedro, si 
anoche fuiste instruido acerca de quién es el Hijo de Dios, ¿cómo es que has 
estado predicando antes? Lo que hay que concluir, en verdad, es que hasta 
este momento has estado descarriando a la gente” Y 

Viendo que ya nada podia ganarse con favorecer la unidad o el unita- 
rismo, y después de acusar a los reformados ortodoxos de haber rehuido 
el verdadero problema, el rey dio por terminado el debate. Los ortodoxos 
redactaron por su propio lado una confesión de fe, intitulada Sententia 
catholica seu consensus ministroria, firmada por cincuenta y nueve pastores, 
en la cual se hacía una condena de Dávid y de sus opiniones. ** Dávid, por 
su parte, ps por escrito todo el debate, y esta Disputatio, una vez leída y 
enmendada por el rey y por varios de los magnates, fue mandada a la 
imprenta. 

El debate de Nagyvárad de 1569 marcó el cisma definitivo entre la 
porción unitaria y la porción trinitaria de los húngaros reformados y co- 
rresponde por lo tanto, del lado de Polonia, al sínodo de Piotrków de 1565 
(cap. xxv.3), excepto que en Transilvania fue el partido radical el que 
constituyó, de hecho, la “Iglesia Mayor”, puesto que esta iglesia reformada 
húngara contó con el apoyo del rey y del pueblo. Como se recordará, ya en 
1564 el protestantismo transilvano se había escindido en dos mitades: los 
reformados y los luteranos, o sea, prácticamente, los húngaros y los sajo- 
nes. En lo sucesivo quedarian en Transilvania tantas confesiones como 
naciones, si bien las lronteras étnicas no siempre coincidían con las reli- 
giosas. Algunos szeklers, por ejemplo, siguieron siendo católicos. 

Por otra parte, el debate de Nagyvárad marcó también el comienzo de 
la edad de oro del unitarismo transilvano. La conversión del rey hizo que 
ño quedara casi ninguna familia magiar fuera del aprisco reformado uni- 
tario. La imprenta de Gaspar Heltai en Kolozsvár emprendió una incesan- 
te labor de propaganda. Dávid contrató a profesores capaces, algunos de 
ellos refugiados por la persecución sufrida en otras tierras, para que ense- 
ñaran en escuelas y colegios de alto nivel, el más importante de los cuales 
fue el colegio de Kolozsvár, establecido en lo que había sido convento de 

$ Citado por Wilbur, Unilarianisn, p. 40, 

* El episodio es referido con mucho sabor por Blandrata en su carta a los hermanos 
polacos de 31 de octubre de 1569, publicada por Theodor Wotschke, “Zur Geschichuc des 
Ántitrinitarismus”, ARG, XX111 (1926), pp. 95-96. Fodor, dae. dt., p. 97, chando las memorias 
de Dávid editadas por Klek Jakab-Dávid Ferena Emiéñe, Budapest, 1879, cap. xxvik, Epp. B y 
(-, presenta un Dávid mucho menos alerta y eficaz que el que nos ofrece Wilbur, Unitaria- 
nísm, pp. 4441, el cual, basado en la misma fuente editada por Jakab, interpresa el sínodo 
como una victoria más de Dávid. 

4 Comentada por Lampe, op. dí., pp. 246-249. 
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los frailes dominicos. Una de las cosas que hizo el rector de este colegio 
Juan Sommer, natural de Pirna, en Sajonia, y yerno de Dávid) fue selec- 
cionar siete tesis ortodoxas acerca de la Trinidad y demostrar, punto por 
punto, que los argumentos en que se basaban consistían exclusivamente en 
ideas de Platón, Aristóteles, Plotino y Marsilio Ficino, cuyos textos citaba, 
para abochornar a los calvinistas locales y a los teólogos de Wittenberg al 
hacerles ver claramente que en realidad habian abandonado la “teología” 
sustituyéndola con la “filosofía pagana”, y que de esa manera habían con- 
vertido al Señor Dios de los Ejércitos en una “Jehovalidad” abstracta (1).** 

Sin tener al principio un nombre distintivo, el unitarismo quedó de 
golpe, tras el cisma consumado en 1569, como el más sólido de los partidos 
húngaros reformados de Transilvania. Fue desde el principio una iglesia 
bien organizada, con varios puntos de vista característicos aparte de su 
afirmación central. Teniendo, además, un vigoroso predicador a la cabeza 
y un sagaz valedor en la corte real, fue asimismo una iglesia del pueblo. 
Radicalmente sacramentaria, estaba animada de un notable fervor escato- 
lógico y tendía hacia el anabaptismo. 

En los días inmediatamente anteriores al sínodo de Nagyvárad, o quizá 
unos dias después, Dávid y Blandrata publicaron, sin poner sus nombres, 
sino anónimamente y “[en nombre] de los ministros y ancianos de las 
iglesias que confiesan a Dios Padre como único Dios”, un libro dividido en 
dos partes simétricas, una De regno Christi y la otra De regno Antichristt. 
Dedicado al rey Juan 11 Segismundo, este libro era una antología de sec- 
ciones y aun capítulos enteros de la Restitutio de Servet, aunque su nombre 
no se mencionaba en ningún lugar.** Los ejemplares llevaban añadido, 
como apéndice, un opúsculo en contra del bautismo de los infantes, Tracta- 
tus de paedobaptismo el circumeisione. Acerca de este asunto los autores prefi- 
rieron no reproducir de lleno la teología bautismal y eucarística de Servet, 
evidentemente para no suscitar opositores. Además, uno de los dos compi- 
ladores, Blandrata, no se hallaba favorablemente inclinado hacia el as- 
pecto sacramental de la obra de Servet.** El antipedobaptismo que se 
descubre en el doble libro De regno debe haber sido obra de Dávid. 

No hay en los documentos que nos quedan ninguna indicación de que 
la disputa de Dávid con Melius en Nagyvárad haya incluido algún punto 
referente al bautismo. Sin embargo, ya anteriormente (por lo menos antes 
de 1568) Dávid había predicado contra el bautismo de los infantes en 
varios sermones publicados en 1569. En ellos adopta los argumentos co- 
munes y corrientes, a saber, que el bautismo de los recién nacidos ha sido 
un invento de los papas, y que la significación del verdadero bautismo 
depende de la "fe consciente”. En el mencionado apéndice De paedobap- 


4% Carta de Sommer a Hallopegius, residente en Wittenberg (15 de mayo de 1571), 
publicada por Lubieniecki en su Histería, pp. 253 55, Es de interés observar que en esa carta 
Sommer demuestra estar familiarizado con la obra de Guillermo Postel. 

48 S. Kot, en su art. cit. de Autour de Servet et de Castellion, pp. 100-102, presenta en 
columnas paralelas el contenido del libro y las secciones correspondientes de la Restitutio, 

42 $, Rot, ¿did., p. 103, nota 65, 
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tismo avanza Dávid un poco más, pasando del simple antipedobaptismo a 
una forma mitigada de anabaptismo. Sostiene ahora que todos cuantos 
han sido bautizados bajo el catolicismo romano tienen que ser rebautiza- 
dos por los evangélicos (unitarios), argumentando que el bautismo de los 
papas se ha llevado a cabo en nombre de una “substancia triteista” y de 
una Divinidad tripersonal. Dávid se permite incluso un juego de palabras 
con el equivalente húngaro de “substantia” (álla), que también puede 
significar “animal”, sugiriendo la base “bruta” que tenía, para él, el bau- 
tismo tradicional. 

Por esa misma época, Melius, buen conocedor del hebreo, escribió una 
obra (perdida) en la que pretendía demostrar que Servet, Blandrata y 
Dávid habían tomado sus argumentos anti-trinitarios de ciertas obras ant- 
cristianas, basadas exclusivamente en el Antiguo Testamento, escritas por 
varios rabinos (en particular el rabino David Kimhi, que vivió en Narbona 
en el siglo xu1, y el rabino español Josefo Albo, que vivió en el siglo xv), y 
editadas por Gilberto Gencbrardo en París, en 1566, con el título de Argu- 
menta quibus [Albo, Kimhi y otro judío anónimo] nonnullos fidei christianae 
articulos oppugnant. * 

En 1570 publicó David una Cartilla del verdadero bautismo, ** obra ine- 
quívocamente anabaptista, salida de la imprenta de Heltai en Kolozsvár, 
que merece algo más que una simple mención. Se trata de un libro escrito 
originalmente por cierto mártir flamenco de quien no se tiene más noticia. 
Un tal doctor Alejandro Vilini, polaco, vecino de Varsovia, a cuyas manos 
puede haber llegado a través de los mennonitas del bajo Vístula (cap. xv), 
lo tradujo al “alemán puro” y le mandó la traducción a Dávid, rogándole 
que mandara imprimir el libro no sólo en alemán, sino también en hún- 
garo. En su traducción al húngaro, Dávid acuña nuevos términos cuando 
es necesario, corrige algunas fuentes de las citas, pero aquí y allá da raues- 
tras de una especie de incapacidad de expresar concisamente los proble- 
mas teológicos.5* Dávid no parece haber “mejorado” el texto original ni 
haberle añadido gran cosa, pero el hecho de que se haya tomado el trabajo 
de traducirlo y de publicario en dos idiomas es prueba suficiente de que 
aprobaba lo que en él se decía y de que se identificaba con sus argumentos. 
Una buena parte de las sesenta y sels páginas del libro consiste en ataques 
al dogma del pecado original; se sostiene allí que los niños no conocen la 
diferencia entre el bien y el mal, y que el bautismo de los infantes es 
innecesario, puesto que el pecado original fue “lavado” completamente 
por la redención de Cristo. 

Hasta aquí nos hemos estado ocupando fundamentalmente de la for- 


4% Véase Dán, Humaniznas, pp. 30-81. Del ataque de Melius tenemos nolicia por una 
carta suya a Bullinger, de 27 de abril de 1569. Natutaimente: Servet (? 1553) no pudo 
haberse servido de la recopilación de Genebrardo; pero €l sabía hebreo. 

1% Konyuecske as igaz herestiényi heresitségrol. 

39 La historia de la traducción de Dávid y del descubrimiento de una porción del texto 
alemán en la pasta remojada de otro libro del siglo xv1 ha sido narrada por Antal Pimáten da 
revista irodalomtórténei Kóirményes, LV (1954), 299-308. 
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mulación y consolidación del unitarismo antipedobaptista y sacramentario 
en el santuario territorial de los Cárpatos, bajo el cetro de un benévolo rey 
unitario, Pero el unitarismo se ganó igualmente la adhesión de muchas 
parroquias reformadas húngaras fuera de Transilvania. Aunque los dere- 
chos del rey Juan Segismundo estaban en disputa, el hecho es que en 
buena medida él era el soberano de diez o doce condados en zonas limitro- 
fes del Austria turca y de la de los Habsburgos, al oeste y al norte. El 
partido trinitario se hallaba en fuerte mayoria entre las iglesias reformadas 
de esas zonas periféricas; pero los reformados unitarios no estaban en 
peligro de verse perseguidos mientras contaran con el favor del rey de 
Transilvania. 

En la propia Nagyvárad, escenario del magno debate, Esteban Basilius 
convirtió a unas tres mil personas a la fe proclamada por Dávid. El unita- 
rismo fue predicado incluso en Debrecen, ciudadela de Ins reformados 
ortodoxos. En la Hungría turca llegó a haber más de sesenta iglesias unita- 
rías, muchas de ellas con escuelas anexas. En la vieja ciudad universitaria 
de Pécs, la iglesia “helvética” se hizo unitaria en 1570, Hubo magistrados 
importantes que se adhirieron al movimiento y que contribuyeron econó- 
micamente a su auge. Cuando por razones de organización estas iglesias 
quedaron separadas de las de Transilvania, eligieron como superinten- 
dente a un amigo cercano de Dávid, el misionero Pablo Kárádi. 

Aquí, en la frontera musulmana de la cristiandad, la ferocidad a que 
puede llevar el sentimiento religioso se refleja macabramente en un episo- 
dio famoso, un debate entre calvinistas y unitarios precedido de un conve- 
nio según el cual los perdidosos sufririan nada menos que la pena de 
muerte. Los disputantes unitarios fueron dos: Lucas Tolnai y jorge Al- 
vinczi. Ganaron los calvinistas, y Alvinczi fue ahorcado; Tolnai pudo esca- 
par, y se refugió en la unitarizada Pécs.*2 Un rico caballero unitario que 
vivía en las inmediaciones, indignado por esta barbarie teológica, presentó 
queja ante el bajá de Buda, exigiendo como satisfacción que el superinten- 
dente calvinista responsable fuera castigado también con la pena de 
muerte. El bajá ordenó que se celebrara una disputa pública, terminada la 
cual, decidió que la ejecución de Alvinczi había sido ciertamente un acto 
inhumano, y en consecuencia condenó a muerte a tres de los calvinistas 
que habían disputado ante él (uno de ellos, el superintendente). Los orto- 
doxos suplicaron que se les perdonara la vida a sus portavoces, y esta 
súplica fue apoyada por los unitarios, que declararon no tener deseos de 
venganza. Al cabo de algún tiempo, los tres calvinistas fueron liberados 
dela cárcel, nosin exigírseles un fuerte rescate; y se añadió un nuevo tributo 
anual a los que tenian que pagar los cristianos en todo el bajalato. 

Volvamos al territorio, más tranquilo, del rey urfitario Juan Segis- 
mundo, Á pesar de todo su real patrocinio, no habia concedido aún a la 
Iglesia Unitaria de Transilvania una situación constitucional firme, salvo 
la que tenía como una de tas iglesias “reformadas”. Pero en la dieta de 


$ Toth, foc. cit., p. 266. El episodio se sitúa en 1574. 
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Maros-Vásárhely de comienzos de 1571, a instancias de Dávid, el rey con- 
firmó al pueblo y a la iglesia de Kolozsvár ciertos privilegios que habían 
sido menoscabados por la retirada de los sajones luteranos. Consolidó la 
igualdad jurídica de todas las iglesias rivales de su reino mediante leyes 
que castigaban el empleo de la violencia o de la coerción eclesiástica por 
parte de los superintendentes de las dos iglesias reformadas y de sus 
respectivos ministros o pastores, y dio su real asentimiento a la réplica 
siguiente: 


Nuesiro Señor Jesucrisio nos ordena buscar primero el Reino de Dios y sti 
justicia; por lo tanto, se ha decidido en el negocio de la predicación y recepción 
de la palabra de Dios que «según lo resueko ameriormente por Vuestra Alte- 
za, de consuno con la dieta la palabra de Dios se predique libremente en 
todas partes; que nadie sufra daño a causa de ningún credo, ni los predicado- 
res ni los oyentes; y que si algún ministro llegare a extremos criminales, el 
superimendeme tenga licencia de juzgarlo y destitnirlo, tras do cial podrá ser 
expulsado del pais, 


La afortunada gestión de Dávid no hubiera podido ser más oportuna. 
Dos meses después, el 15 de marzo de 1571, moria Juan Segismundo de 
resultas de una caída de caballo. Fue muy llorado por todos, pues, a pesar 
de las animosidades surgidas de la diversidad de credos religiosos, él 
mismo había sido popular entre sus súbditos a causa de sus cualidades 
personales, su justicia y su clemencia. De él en adelante, todos los sobera- 
nos de Transilvania se obligarían, por juramento prestado en la ceremonia 


de coronación, a conservar la igualdad de derechos consagrada en sus 
artículos de tolerancia, 


3. EL UNITARISMO ANTIPEDOBAPTISTA EN TRANSILVANIA, DE LA MUERTE 
DE Juan SEGISMUNDO A LA MUERTE DE Dávib (1571-1579) 


El unitario Gaspar Békés, consejero del rey, que por algunas razones 
pensaba poder sucederlo en el trono transilvano, se encontraba en misión 
oficial en Viena con el fin de convenir en una sucesión “ordenada” cuando 
le llegaron nuevas de la muerte de Juan Segismundo. Los enemigos de 
Békés habían intrigado contra él, criticando su forma de religión, su arro- 
gancia, su ascenso demasiado rápido al poder y el hecho de que uno de sus 
abuelos fuera valaco. Cristóbal Báthory quedó como gobernante interino, 
en tanto se llevaba a cabo la elección. Siguiendo el consejo de Cristóbal y 
del sultán, y temerosos de que Békés hubiera traficado en Viena con 
algunas de sus libertades para asegurarse el respaldo imperial, los nobles 
eligieron entonces al hermano menor de Cristóbal, Esteban, uno de los 
tres magnates de Transilvanta que habían permanecido católicos. La elec- 
ción fue confirmada por el emperador y por el sultán; y, de acuerdo con el 


3% Reproducido por St.-Iványi, Freedon Legistatien, p. 35. 
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nuevo tratado, el título de príncipe/rey de Transilvania pasó a ser un título 
de simple voivoda. 

Educado en la universidad de Padua, y experto comandante en los 
campos de batalla, el voivoda Esteban Báthory mantuvo una firme línea de 
tolerancia religiosa. En una ocasión en que se le pedia tratar sin tantas 
consideraciones a los no católicos, contestó que él era gobernante de las 
personas, no de sus conciencias. Elevó a calvinistas y huteranos a cargos 
públicos, sin prejuicio alguno. Su gobierno, sin embargo, fue odioso para 
los szeklers, Al cabo de poco tiempo los unitarios, especialmente entre los 
siehters, se aliaron a Békés y compartieron su tenaz oposición al nuevo 
soberano. Se comprende que Esteban empezara a ver con muy malos 
ojos a los unitarios, destituyéndolos de sus puestos en la corte y quitándo- 
les sus cargos públicos. Les prohibió publicar libros sin su licencia, supri- 
miéndoles así uno de los principales medios que tenían para difundir su 
fe. En 1572, en la dieta de Torda, sin dejar de confirmar los edictos de 
libertad religiosa firmados por su predecesor, declaró por otra parte que 
los unitarios que introdujeran nuevas reformas o innovaciones y alteraran 
la fe del difunto rey serían excomulgados o castigados de alguna otra 
manera, a discreción del príncipe. 

De fines de ese mismo año de 1572 nos llegan ya testimonios de un 
sentimiento extremadamente radical en los márgenes de la comunidad 
reformada unitaria. Por lo menos tres estudiantes -uno de ellos proba- 
blemente Andrés Erdódi, futuro pastor unitario- habían regresado de la 
universidad de Padua sosteniendo puntos de vista semejantes, en muchos 
sentidos, a los de Gregorio Paulo y sobre todo a los de Camilo Renato: un 
antipedobaptismo espiritualista; una visión de la eucaristía como banquete 
simbólico del amor fraterno; un desdén por las oraciones establecidas, 
incluso el padrenuestro, y una crítica del domingo como día principal de 
culto religioso; frugatidad, disciplina personal y pacifismo; una gran preo- 
cupación por la justicia social y una gran insistencia en la necesidad de 
compartir los bienes (en lo cual, según parece, se tenía especialmente en 
cuenta la gran cantidad de refugiados de la Hungría turca); y una fuerte 
convicción psicopaniquista, junto con una vívida expectación de la resu- 
rrección de la carne, que traería a los fieles su vindicación final por haber 
tomado la cruz y seguido a Cristo. El propio Francisco Dávid no tardaría 
en ser tocado por algunas de estas opiniones radicales. 

Las perspectivas del unitarismo coménzaron a ensombrecerse. Dávid 
se había divorciado de su mujer. En 1574 su divorcio y su doctrina fueron 
objeto de investigación en el sínodo de Nagyenyed para ver si era posible 
descubrir algún escándalo que humillara al principal de los unitarios y 
contrarrestara su influencia. Después, en 1575, cuando el insurgente Bé- 


$3 Las primeras referencias se encuentran en una carta escrita desde Heidelberg el 4 de 
diciembre de 1572; pero da documentación más completa procede de las actas del sínodo 
sajón luterano celebrado en Gyulafehérvár en 1575, publicadas fmegramente por Pirnát, 
ideologir, pp. 135-160. 
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kés fue contundentemente derrotado por Báthory en una batalla en que 
murieron muchos de sus seguidores, más de veinticinco szehders dle la 1o- 
bleza, unitarios no pocos de ellos, fueron ejecutados como rebeldes, otros 
fueron mutilados, y mmachísimos más encarcelados y degradados, además 
de suirir la confiscación de sus bienes.?* 

Durante todo este tiempo, Blandrata había conseguido mantener su 
alta posición como médico de la corte y consejero real, Cuando el trono del 
reino de Polonta quedó vacante en 1574 (cap. xxix.D, Esteban Bárlhory 
mandó allá a Blandrata para que defendiera sus pretensiones a la corona. 
Esteban resultó elegido, (Señalemos, de paso, que Hacia esta época hizo 
venir desde Padua a un antiguo anabaptista y médico personal suyo, el 
doctor Nicolás Buccella, cap. xxu.4 y xx1x.5.a.) Cristóbal Báthory quedó 
confirmado como voivoda de Transilvania. En recompensa de sus buenos 
servicios, Blandrata recibió el señorio de varias aldeas en las inmediaciones 
de Kolozsvár. Cristóbal Báthory, aungue más inclinado que su hermano 
Esteban a favorecer los intereses católicos, mantuvo a Blandrata a su servi 
cio en la corte. Si no hubiera sido por Blandrata, les habría ido a los 
unitarios peor de lo que les fue bajo la presión cada vez más severa de la 
Contrarreforma en su fase Iningara. 

En la dieta de Medgyes de 1576, el papel de Dávid como superinten- 
dente de los húngaros unitarios de Transilvania recibió reconocimiento 
constitucional, de manera que esa superintendencia quedó en pie de 
igualdad con la de los húngaros calvinistas y la de los sajones luteranos, ya 
legitimadas formalmente en época anterior. Ásí, como ya hemos dicho, la 
figura de Dávid, superintendente u obispo unitario, se destaca por haber 
actuado sucesivamente como portavoz de tres de las cuatro religiones 
aceptadas en el territorio. Sin embargo, en la dieta de Torda de 1577 se 
prohibió que este superintendente de los unitarios, pese a su reciente 
reconocimiento formal, visitara las iglesias de su jurisdición, y se dispuso 
que los sínodos de la iglesia reformada unitaria no pudieran celebrarse 
más que en dos ciudades, Kolozsvár y Torda. Además, ta vigilancia o 
superintendencia sobre las parroquias unitarias situadas más allá de esa 
jurisdicción quedó encomendada al superintendente de los calvinistas, 
quien quedaba en libertad de esforzarse por reconvertirlas al calvinismo. 
(Esta injusta decisión se mantuvo vigente entre los szeklers durante más de 
un siglo.) 

A pesar de las derrotas sufridas por el unitarismo después de la muerte 
de Juan Segismundo, la vida interna de las iglesias continuó en gran me- 
dida como había sido, hasta el momento en que los jesuitas lanzaron contra 
Dávid la acusación de “novadorantismo”, herejía según la cual no había 
que invocar a Cristo en las oraciones. Ciertimente, esta innovación colo- 


54 Békes logró huir a Polonia, donde fue encarcelado. Cosa extraña, poco después, al 
ascender Esteban Báthory al trono de Polonia, Békés fue liberado de la prisión, y todo cuanto 
había perdido le fue compensado con nuevas concesiones. Además, fue nombrado coman- 
dante le la guardia de corps de Esteban. y Fue su compañers de tienda en la guerra contra 
Muscovia. Véase Wilbur, Unitarios, q1 M6, 
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Paleólogo entabló asimismo una batalla literaria con Gregorio Paulo 
sobre la cuestión de la magistratura y la guerra. Gregorio le había man- 
dado un escrito polémico; ocho días después de recibirlo, ya tenía Paleó- 
logo lista la réplica, y quizá inmediatamente se trasladó con ella a Polonia, 
Desde Pulonia regresó a Transilvania por lo menos una vez en 1573. Pero 
el 27 de diciembre de este año se hallaba de vuelta en Cracovia, adonde 
pertenece el resto de los episodios y hazañas de su vida Gufra, cap. XXIX). 

El nonadorantismo y la suspensión o alteración radical del significado 
de los sacramentos siguieron siendo objeto de preocupación para los tran- 
silvanos después de su partida. 

En el sínodo unitario celebrado en Torda en nuarzo de 1578, al que 
asistieron trescientos veintidós pastores, Blandrata, como principal de los 
ancianos y médico de la corte, consciente del gran peligro de la innova- 
ción, y Dávid, el intrépido innovador, se enfrentaron en un trágico con- 
ílicto sobre los problemas del anúpedobaptismo y el nonadorantismo, El 
sinodo aprobó el principio de communis prophetia, “que da a todos los minis- 
tros la libertad de investigar y de discutir unos con otros, sin peligro, 
aquellas materias que no han sido decididas ni declaradas todavía por el 
sínodo general, pero a las cuales es conveniente prestar seria considera- 
ción... en buen orden y bajo reglas adecuadas para nuestros tiempos”.** 
Dávid habló de manera persuasiva sobre la idolatría implícita en la adora- 
ción de Cristo, el Hombre. El bautismo de los infantes, contra el cual había 
predicado y escrito Dávid durante largo tiempo, quedó sinodalmente 
abolido por carecer de base en las Escrituras. 

Es seguro que Francisco Dávid luabía estado practicando personal- 
mente el bautismo de los creyentes en fecha anterior a la aprobación 
oficial, Así lo indica el hecho de haber publicado en 1570 las traducciones 
alemana y húngara del tratado anabaptista holandés que antes menciona- 
mos (cap. XXv111,2), y así lo atestigua un jesuita, organizador de los prepa- 
rativos de Esteban Báthory para la restauración católica de Transilvania, 
según el cual Dávid “había abolido el bautismo [de los infantes]”.5* 

“Por los mismos días, Matías Vehe (Glirius), hebraísta y cristiano judal- 
zamte, que había sido pastor en el Palatinado, salió huyendo de Heidel- 
berg y, después de pasar por Polonia, llegó a Trausilvania por invitación 
de Dávid. En Transilvania escribió su Mattanjah (1578) *" y convirtió par lo 
menos a dos personas, Andrés Eóssi y Benedicto Ovari. En sus escritos y 
en sus declaraciones afirmaba Vehe-Glirius que los libros del Nuevo Tes- 
tamento no estaban inspirados en el grado en que lo estaban los del Viejo 


38 Jacobo Paleólogo, Defensio Erencisci Davtdis 10 negotio de non evocando Jesa Cloristo da 
precibas, incluida cen los Opera de Sacino, 11,299, según cita de Wilbur, Unitarianióm, pp. 68-69. 

2% Juan Lelesdi (157%. Véase Endre Veross, Epistolaz etarta Jesuitarion Pransylvaniaes, vol, 
l, Leipzig-Viena, 1911, núm. 22, p. 7. 

20 El Mattanjah lue encontrado en Holanda. Se anuncia su publicación, en Budapest, al 
cuidado de Róberi Dán, junto con una introducción suya sobre Vehe-Glirus y la Reforma 
Radical. Véase, entre anto, su “Sabbatarian Ideolagy”. arto cit, y tembién Ladislaus Martin 
Pákoedy, Der sicbenbitrgohe Sabhatisiaea, Statrgart, 1969. 
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Testamento, argumentando que aquéllos representaban fundamental. 
mente las opiniones de los apóstoles y de sus seguidores una vez que Jesús 
(un simple profeta, hijo de José y de María) murió sin haber instaurado el 
Reino. Sostenía que habría un segundo advenimiento de Jesús (con la 
fortuna que no tuvo el primero), que mientras tanto lo válido y obligatorio 
seguía siendo el Pentateuco, que por lo tanto los cultos religiosos debian 
tener lugar el sábado, y que había que seguir las leyes de los judíos, por 
ejemplo en materia de alimentación. Con todo, Vehe-Glirius y sus discipu: 
los sabatarios se consideraban unitarios, aunque extremistas, y evidente- 
mente cristianos, puesto que reconocían el carácter del Mesías y entre 
ano podían contarse, aun sin ser judíos, como miembros del pueblo de 
os 
El antipedobaptismo y el nonadorantismo -y no digamos el sabata- 
rismo- eran ciertamente fuertes innovaciones en la fe sancionada por el 
difunto rey unitario. A pesar de la creciente agresividad del catolicismo y 
de las continuas amonestaciones emanadas de la dieta, Dávid hizo, sin 
embargo, todo lo posible por llevar a sus últimas consecuencias la innova- 
ción referente a la invocación de Cristo. Después de convocar a otro sÍ- 
nodo en Torda en el otoño de 1578, hizo públicas sus opiniones primero 
en tres y luego en treinta Tesis. Blandrata, que tenía objeciones contra 
todas, decidió entonces mandar imprimir dieciséis de las opiniones más 
judaizantes de Dávid, quizá alterando tendenciosamente algunas de sus 
rases.9! Báthory y sus súbditos pudieron así ver hasta qué extremos lle- 
gaba la enseñanza de Dávid: Jesús, el Mesías anunciado por los profetas, 
pero rechazado por los judíos, fue un hombre como todos, nacido de la 
semilla de José; después de “una vida de inalterado reposo”, pronto vol- 
verá de nuevo a gobernar como rey la nueva Jerusalén habitada por el 
pueblo de Dios; pero, mientras tanto, no desempeña oficio alguno, ni el de 
rey ni el de sacerdote, y por lo tanto no debe ser invocado en las oraciones, 
puesto que no es Dios, y sus preceptos, aunque dignos de ser escuchados, 
no deben entenderse como una derogación de la ley de Moisés. 
Blandrata, como miembro de la corte, vio claramente que el principe, 
presionado por los jesuitas, podía a acción legal contra el unita- 
rismo e instó a Dávid a ser discreto. Llegó incluso a sugerir que dos o tres 
ministros unitarios (a quienes menciona), de los que más celosamente ha- 
bían difundido las nuevas enseñanzas, o sea de los más judaizantes, fueran 
procesados por herejia, para mostrar la buena fe de los unitarios (1). Dávid 
rechazó la propuesta por deshonrosa, y los dos antiguos aliados se separa- 
ron violentamente. Blandrata solicitó entonces la ayuda de Fausto Socino 
(sobrino de Lelio), de cuyo debate acerca de Cristo como Salvador, cele- 
brado en Basilea a comienzos de ese año (cap. Xx1x.7), había tenido notl- 
cias. Consiguió que Socino hiciera viaje a Transilvania y convenciera a 
Dávid de la necesidad de adorar a Cristo, para evitar que el unitarismo 


2 EFP, 11, 801-803; impresas también por Lampe, op. dit, pp. 306-311, y por Wallace, ep, 
eí2,, vol, 11, pp. 248.255. 
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siguiera dando pasos tan péligrosos en dirección del judaísmo. Socino 
acudió, en efecto, después de pasar por Polonia, y trayendo recomenda- 
ciones de las iglesias polacas, y se alojó en casa de Dávid, aunque a expen- 


sas de Blandrata. Ñ 
Las discusiones lueron muy largas, y los documentos, en particular el 


registro de los debates (que nos ha legado sólo en la versión de Socino), 
no son del todo claros. Pero es bastante lo que se saca en limpio? Soste- 
nía Socino que el Hombre Jesús, caso único entre los inortales, habia sido 
resucitado y exaltado permanentemente a la dignidad de Vicegobernador 
cósmico de Dios Padre y Cabeza de la Iglesia, razón por la cual era objeto 
legitimo de adoración; jesús, además, escuchaba y respondia por sí las 
oraciones a él dirigidas, y era el temible Juez futuro de la humanidad en 
su Segunda Venida. (Posteriormente llegaria Socino a la convicción de 
que para los anticristianos y los no cristianos, o sea para los malos, no 
habria resurrección: su castigo merecido y suficiente era el olvido, la 
wada.) Dávid, por su parte, reconociendo la verdad escrituristica de la 
resurrección y la ascensión, veia en ello ima señal de que Dios había 
aprobado plenamente las enseñanzas de Jesús; esa ascensión podia com- 
pararse con las ascensiones de Enoc y de Elías, o con la de San Pablo 
cuando fue arrebatado al tercer cielo (y hasta con la ascensión de 
Mahoma, aunque esto no lo dijera él): ninguno de esos mortales dejó de 
serlo a causa de su ascensión. La vida y las enseñanzas de Jesús demos- 
traban, si, que €l lue “el Mesias prometido” (cosa que ciertamente no 
admitian los judios) y que, llegado el día de la Segunda Venida, seria 
resucitado para ser juez de todos los hombres, buenos y malos (en lo cual 
era Dávid más tradicionalista que Socino); pero, mientras llegaba ese dia, 
no labia razón para adorarlo ni para dirigirle oraciones, como si estu- 
viera vivo en el cielo. (Tiempo después, esta fundamental convicción es- 
catológica y cristológica de Dávid se reafirmaría entre los unitarios de 
Transilvania, cuyo lema, “Dios es Uno”, se endereza no sólo contra los 
cristianos de cristologia ortodoxa, sino también, y muy concretamente, 
contra los hermanos polacos que aceptaron la doctrina de Socino.) 
Dávid permaneció inconmovible. Entonces Blandrata hizo que se le 
suprimiera la renta que recibía de la iglesia. Dávid protestó, comparándose 
con Servet perseguido por Calvino. Blandrata le advirtió que, de no aban- 
donar su escandaloso nonadorantismo, sería acusado y juzgado por su 
innovación en la próxima reunión de la dieta, El problema fue remitido a 
una comisión de ministros, que a su vez decidió remitirlo a un sínodo 
general. Otra cosa que propuso Blandrata fue pedir que los hermanos 
polacos juzgaran las opiniones de los dos lados, por escrito, y que mientras 


% Véase George H, Williams, “The Christological issues betweca Francis Dávid and 
Farstus Socinus, 1578-1579", comunicación presentada en la Conferencia de Siklós (1979) de 
la Asociación Hungara de Estudios sobre cl Renacimiento, que aparecerá, con las demás 


connimnicaciones, en el vol, Vi (Budapest, 1982) de la serie Studia Humanitatis, al cuidado de 
Víbor Kianiczar. 
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tanto Dávid guardara silencio. Dávid dijo estar de acuerdo, pero casi en 
seguida, en su calidad de superintendente, convocó a am sinodo en Forda, 
en rebeldía contra Blandrata y sin esperar la contestación de las iglesias 
lacas. 

dl Blandrata llegó por fin a la conclusión de que Dávid era incorregible. 
Valido de la posición que ocupaba en la iglesia Menor de Polonia ¿ de su 
estratégico cargo en la ahora católica corte de Transilvania, pudo con- 
vocar a cincuenta personalidades del clero y hacerles una detallada exposi- 
ción de las razones por las cuales la innovación de Dávid tenía que ser 
llevada ante la dieta. Dio a cada mo de los reunidos un resumen de las 
doctrinas de Dávid que dejaba muy mal parado al superintendente, y 
ejerció asimismo otra clase de presiones, dando a entender que si ellos, los 
pastores, no votaban en el sínodo de la manera adecuada, se exponían a 
ser destituidos de sus puestos y expulsados, Al mismo tiempo escribió a 
Socino para hacerle saber a Dávid que, aunque hasta esos momentos lo 
había defendido ante el príncipe, ahora se veía obligado a ponerse en su 
contra. Las consecuencias no se hicieron esperar: el voivoda católico or- 
denó al ayuntamiento de Kolozsvár que le quitara su pastorado a Dávid y 
lo mantuviera arrestado en su casa. 

Sintiéndose traicionado por Socino, Dávid lo expulsó de su casa. El día 
siguiente predicó en las dos iglesias de Kolozsvár, informó al pueblo de lo 
qe estaba a punto de ocurrir y defendió todas las doctrinas unitarias, 

eclarando que la adoración de Cristo era tan ilegítima como la in vocación 
de la Virgen y de los santos. Éste sería el último de sus sermones. 

Irritado por la acción de Dávid, Cristóbal Báthory le ordenó compare- 
cer ante la dieta de Torda en abril de 1579; pero luego, temeroso de la 
amenaza que significaba la presencia de algunos simpatizantes aristócra- 
tas, pospuso el problema de la innovación, y Dávid no sólo no asistió a la 
dieta, sino que quedó encarcelado. Lo que Blandrata sentia ahora por él 
era una implacable enemistad personal. Rechazó cuanta petición se le hizo 
para aligerar el sufrimiento físico del prisionero. Lo mantuvo estricta- 
mente vigilado por guardias, y muy raras veces permitió que lo visitaran 
sus familiares. Cuando por fin fue llevado Dávid a la corte del principe en 
Gyulafehérvár, su salud estaba muy quebrantada. Durante la audiencia se 
adujeron pruebas que demostraban que las opiniones de Dávid sobre la 
adoración de Cristo, lejos de ser una “innovación”, habían sido sostenidas 
en un tiempo por el propio Blandrata. Los miembros del clero, con una 
sola excepción, se mostraron indecisos. Los nobles apoyaron a Dávid. Los 
jesuitas, por supuesto, lo condenaron. Los acusadores pidieron que se le 
tratara con benignidad, pero los ministros húngaros calvinistas insistieron 
en la pena de muerte. El príncipe, tras declararlo culpable, ordenó que 

uedara encarcelado en el castillo de Déva. El audaz innovador no sobre- 
vivió mucho tiempo a sus penalidades, y murió en la cárcel el 7 de no- 
viembre de 1579. 

Ya en julio, inmediatamente después del proceso de Dávid, los unita- 

rios conservadores, reunidos en sínodo general, habían adoptado una con- 
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fesión dividida en cuatro artículos, en la cual se reconocía la función del 
Cristo viviente como “Rey de las iglesias”, que debe ser “invocado y ado- 
rado” y "que gobierna a sus fieles mediante su espíritu”. De ese modo 
esperaba Blandrata tener a raya a los davidianos radicales o judaizantes, 
Pero éstos, bajo la inspiración de Andrés Ebssi, szeáler rico, discípulo de 
Dávid, no tardaron en avanzar aún más allá del nonadorantismo y de la 
supresión de los sacramentos y llegaron a la reimplantación de la ley 
mosaica, por ejemplo en las ordenanzas sobre los alimentos y en la obser- 
vancia del sábado.** En su lucha contra los judaizantes, Blandrata tuvo la 
suerte de contar con el apoyo de los hermanos polacos, y, protegido ade- 
más por Esteban Báthory en Polonia y por su hermano Cristóbal en Tran- 
silvania, se dedicó a organizar una Iglesia Reformada Unitaria de alcance 
internacional que quedara permanentemente legalizada. Con este fin 
mandó imprimir en Kolozsvár el tardío Judicium ecclesiarum Polonicarum 
(cap. xxix.6) contra el radicalismo de Dávid. 

El papel de Blandrata como reorganizador de su iglesia y restaurador 
de los sacramentos fue muy notable. Fue él quien movió las cuerdas para 
que Cristóbal Báthory impusiera a los unitarios como nuevo superinten- 
dente (de 1579 a 1592) a Demetrio Hunyadi, tan eficaz en el campo admi- 
nistrativo como conservador en el teológico. En el sínodo de Kolozsvár de 
1580 todos los pastores unitarios, salvo dieciocho tenaces davidianos, acep- 
taron a más no poder la Disciplina ecclesiastica de Blandrata, que restauró el 
pedobaptismo y la celebración conmemorativa de la Cena del Señor. 
También se introdujo la excomunión menor, (Aunque ya no se usa, en 
muchas de las iglesias unitarias de Transilvania puede verse todavía hoy el 
banquillo de los penitentes, colocado a la entrada del santuario donde 
sigue practicándose la separación de hombres y mujeres.) 


Véase el texto latino de estos cuatro artículos en Wallace, ap. cit, vol. 311, pp. 586- 


557. De esamanera la mayoría de losunitarios transilvanos obedeció elconsejo de Blandrata 
contra la innovación; pero no ha dejado de persistir entre ellos, casi hasta nuestros días, un 
sentimiento de reserva y aun de desagrado; muchos, en efecto, ven en Dávid el unitario 
coherente que, dejando a sus espaldas sucesivamente el catolicismo, el luteranismo y el 
calvinismo, ¡legó al unitarismo radical. Sobre el debate entre Dávid y Socino véase el cap. 111 
de Ludwik Chmaj, Faust Socyn (1539-1604), Varsovia, 1985, que es la mejor biografía que 
existe en cualquier idioma, escrupulosamente basada en las fuentes, Véase también mi co- 
maimicación "The Christological Issues..." fupra, nota 62), donde me ocupo de los antece- 
dentes del debate y destaco el papel que tuvo Stancaro en la evolución del pensamiento 
religioso de Dávid, desde lo aceptación de la doctrina de la Trinidad, a1ravés de las especula 
ciones sobre el Cristo mediador (en su Pase Juterano-calvinista), hasta el franco y congruente 
unharismo, 

% Los sabatarios, que persistieron dentro y fuera del aprisco unitario, quedarían for- 
tmalmente excluidos en 1618. Veinte años después, la dieta de Deés (1698) haría obligatoria la 
Conplanatio Deesiana, confesión que elabora el documento de 1579 y añade todo lo necesario 
para cubrir imegramente el campo de la doctrina y de la disciplina, de tal manera que hasta el 
día de hoy sigue siendo la constitución oficial de la iglesia unitaria. Texto latino en Wallace, 
ef. £it., vol. 1, pp. 585.387. 
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XXIX. SECTARISMO Y ESPIRITUALISMO 
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Un año después de morir en Transilvania el rey unitario Juan 11 Segis- 
mundo (1540-1571) sin dejar descendencia, moria en Polonia Segis- 
mundo 11 Augusto (1548-1572), su tío, el último rey Jagellon, también 
sin heredero. Inmediatamente, las casas de Habsburgo, Valois, Moscovia 
y Báthory se mostraron muy ansiosas de colocar a algunos de sus miem- 
bros en el trono vacante. El senado polaco, alarmado ante tanta solicitud, 
y temeroso de una agresión, ordenó preparativos para la posible guerra. 
En 1573, después de conseguir la firma de un convenio destinado a im- 
pedir que se repitiera en Polonia la matanza de San Bartolomé que había 
ensangrentado a Francia, el senado eligió a Enrique de Valois. Pero des- 
pués de unos cuantos meses de gobierno Enrique tuvo que abdicar para 
suceder a su hermano con el nombre de Enrique 11! de Francia, y enton- 
ces el senado, constituido por obispos católicos y magnates protestantes, 
decidió nombrar a Esteban Báthory, voivoda católico de la Transilvania 
luterana, reformada y unitaria, nuevo rey de Polonia (1575-1586). Ya 
hemos llamado la atención (cap. Xxv111.3) sobre el importante papel que 
Jorge Blandrata, el italiano médico de las cortes de Cracovia y Gyula- 
fehérvár, desempeñó en las gestiones hechas para conseguir la elección 
de Esteban, emparentado con los Jagellones por su matrimonio con la 
hermana del difunto rey Segismundo. 

La lucha constitucional, que duró de 1572 a 1575, hizo de candente 
actualidad la cuestión del empleo de la espada, tan debatida en el seno de 
la Iglesia Menor (cap. xx1x.1), intensificó la búsqueda de una base teoló- 
gica para la tolerancia religiosa en un estado multiconfesional (cap. 
xx1x.2) y situó en un contexto político critico la fase polaca del nonado- 
rantismo (cap. xx1x.3). El repudio unitario de las oraciones dirigidas a 
Cristo hizo que la totalidad de la Iglesia Menor apareciera ahora como 
triplemente subversiva; en efecto, además de negar la validez del bau- 
tismo de la mayoría de los ciudadanos y de condenar el empleo de la 
espada, los extremistas estaban negándole al estado incluso las sanciones 
y los sufragios de la liturgia. Tales, al menos, hubieran sido las acusacio- 
nes contra la Iglesia Menor.* Después de detenernos en estos aspectos 
estrechamente relacionados entre sí, pasaremos del nonadorantismo ju- 
daizante a un análisis de varias extraordinarias teorias que ciertos extre- 
mistas de la Iglesia Menor lanzaron en cuanto a la tolerancia interconfe- 
sional (cap. xX1x.4), para concluir con una sección sobre la teología de 
Fausto Socino (cap. xx1X.7) y los comienzos del socinianismo organizado, 
que ocurrieron en el sitio mismo de la colonia anabaptista y anti-nicena 
de Raków (cap. xx1x.8). 

1 Quizá haya que esperar todavía un poco para evaluar en su conjunto la intensa labor 
de investigación que se viene desarrollando en Polonia acerca de los origenes sociales de los 
dirigentes de la Iglesia Menor y los factores de clase que operaron en los debates sinodales 
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1. La CONTROVERSIA SOBRE LA ESPADA, 1572-1575 


La controversia sobre la espada fue en Polonia a la vez social y politica. 
La cuestión social era si los conversos evangélicos entre la salachta (aris- 
tocracia menor) debían renunciar al empleo de la espada sobre sus siervos y 
hacerse verdaderamente hermanos suyos en Cristo. La cuestión política 
era si esos mismos grandes señores debian renunciar también al empleo 
de la espada para la defensa de la cosa pública. Como veremos, hubo 
anti-trinitarios que nunca renunciaron al derecho de propiedad de sus 
aldeas ni dejaron de cumplir su deber en tiempo de guerra, otros que 
liberaron a sus siervos pero reconocieron el papel que les tocaba en el 
caso de una guerra justa, y finalmente un núcleo macizo de grandes se- 
ñores que, con el apoyo de sus teólogos, renunciaron del todo a la es- 
pada, así en lo social como en lo politico. 

En Polonia no hubo, desde luego, ningún movimiento comparable con 
la gran Guerra de los Campesinos de Alemania, en la que los labradores, 
artesanos y mineros exigieron nuevas condiciones de vida. En vez de eso, 
la revolución social cristiana se inició en Polonia cuando cierto núme- 
ro de pastores anabaptistas y anti-nicenos —-no todos ellos procedentes 
de las clases más humildes- convirtieron a un cristianismo evangélico 
a varios grandes señores y miembros de la aristocracia menor, que a su 
vez se sintieron movidos por un impulso de fraternidad evangélica a 
emancipar a sus siervos y a considerarlos como coherederos en Crísto. La 
posición que mantuvo la mayoría de los hermanos reformados radicales 
(la iglesia Menor de Polonia) en cuanto a la fraternidad cristiana y el 
pacifismo no fue el esfuerzo de una clase desamparada por evitar verse 
enredada en los conflictos y las pretensiones de los grandes; fue, en parte 
por lo menos, obra de los propios grandes señores, los equivalentes pola- 
cos y lituanos de esos nobles radicales alemanes que fueron Leonardo de 
Liechtenstein y Gaspar Schwenckfeld. Estos partidarias del pacifismo, 
miembros de la impetuosa e independiente salachta algunos verdadera- 
mente opulentos, otros sélo moderadamente ricos--, tenían propiedades y 
derechos que defender, y dependientes que proteger, y obedecian un 
código que exigía de ellos una prontitud casi quijotesca a hacerlo así cada 
vez que se proclamaba la leva en masa de la nobleza (pospolite ruszenic). La 
conversión de estos señores feudales al pacifismo significaba 1ma revolu- 
ción social para sus lamilias, para sus secuaces y para sus siervos. Un gran 
señor como el juez Juan Niemojewski, propietario de veinte aldeas, con 
una tradición familiar de heroica valentia en las guerras contra los caba- 
lleros teutónicos, los turcos y los moscovitas, no podía menos de quedar 
deshonrado a los ojos de sus iguales, y de atraerse incluso, algunas veces, 
el menosprecio de las personas (pertenecientes a otros campos contesio- 


acerca de la espada. Véase, mientras tanto, el admirable análisis que de una serie de mono- 
fías polacas recientes ha hecho Cottfried Schramm, "Antitrinitarier in Polen, 1556- 
1658”, BHR, XX1 (1959), 473-511, especialmente pp. 198 4. 
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nales) a quienes ya no consideraba ahora como gente baja, sino como 
iguales en Cristo. , 

En 1572, el peligro de la guerra dinástica expuso a estos miembros 
aristócratas de la Iglesia Menor, anabaptistas, anti-trinitarios y pacifistas, 
lo mismo que a sus teólogos, a violentos ataques por parte de los católicos 
y de los miembros de la iglesia Mayor, y causó considerable disensión en 
el seno de la propia Iglesia Menor. La cuestión de la espada se presen- 
taba en 1572 inmediatamente después de la controversia sobre el bau- 
tismo de los creyentes, y por fuerza tenía que acarrear una escisión en esa 
Iglesia Menor, tal como diez años antes, o sea en 1562, la cuestión de la 
formulación “constantiniana” de la doctrina de la Trinidad había abierto 
el cisma (destinado a ser permanente) en el conjunto de la Iglesia Refor- 
mada Polaco-Lituana. 

En agosto de 1572, un mes después de la extinción de la dinastía de 
los Jagellones, el emprendedor y viajero teólogo-publicista Jacobo Paleó- 
logo, con quien hace muy poco nos hemos encontrado en las importantes 
disputas de Kolozsvár (cap. xxvm3), publicó una porción de su tratado 
sobre la espada magisterial y la guerra justa, Defensio verae sententiae de 
magistratu político. Alarmado por lo que él consideraba irresponsabilidad 
política de los rakowianos y de los demás pacifistas de la Iglesia Menor de 
Polonia con quienes, por lo demás, seguían estando sus simpatías-, Pa- 
leólogo afirmaba categóricamente en esa obra la obligación que tenían dos 
cristianos de aceptar cargos públicos y de prestar sus servicios en el ejér- 
cito, puesto «que, según decia, la negativa a hacerlo asi “allana siempre el 
camino al poder a los impios”.? Este ataque incomodó mucho a la mayo- 
ria pacifista de los hermanos polacos, que sintieron que uno de los prin- 
cipios fundamentales del cristianismo evangélico estaba peligrando. Su 
réplica a Paleólogo fue formulada por Gregorio Paulo, Adversus facobi 
Palacologi de bello sententiam Responsio, impresa en Raków ese mismo año 
de 1572, No fue ésta una argumentación metódicamente razonada, 
como lo era la del griego cosmopolita, sino una impetuosa y emotiva ex- 
hortación a seguir el ejemplo de la mansedumbre de Cristo. La cautela 
que muestra Gregorio Paulo en su Responsio es prueba del peligro que 
po el expresar sentimientos pacifistas durante el interregno de 1572 
á . . . 

Fue sobre todo en Raków donde los hermanos polacos adoptaron el 
punto de vista extremo o evangélicamente consecuente acerca de la gue- 
rra. Estanislao Budziñski,* en un escrito enviado desde Cracovia al sinodo 
de Lutomierz de 1573, criticó la postura de los rakowianos diciendo que 
cada vez que veian a alguien ceñido con la espada “lo condenaban sin 
más averiguaciones y lo mandaban.al infierno”. El anciano Martin Kro- 


* Pirnát, “Palaeologus”, dor dí, pp. 84-85, 

3 Reproducida por Szerucki y Tazbir, Literatura ariaúska, pp. 33-38, y analizada por Kot, 
Socinianisn, pp. 56-60. 

1 Kot, Socinianism, p. 61. 
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wicki, que ahora se hallaba en Piaski, al saber que el sínodo le habia en- 
cargado a Czechowic una réplica contra Budziáíski, escribió personal- 
mente a este último, instándolo a conibatir el fatuo pacifismo de Czeclio- 
wic y de Gregorio Paulo.$ Krowicki deploraba el extremismo rakowiano, 
que parecía negar la salvación a los ricos y a los. gobernantes, y caricaturi- 
zaba su visión de un Dios que no otorgaba su benevolencia sino a “ague- 
llos que andan en traje de campesinos, con ropas harapientas y sucias o 
con pellizas llenas de piojos”. Krowicki exigia de los miembros de la Igle- 
sia Menor algo más que una obediencia indiferente a los magistrados, e 
iusistia en una aceptación inequivoca de quienes ejercían la autoridad 
civil no sólo de acuerdo con su conciencia, sino también en cuanto miem- 
bros de la iglesia.* 

El golpe teológico más temible contra los rakowianos vino, sin em- 
bargo, del hombre que habia puesto en marcha la controversia. El 18 
de agosto de 1573, el día mismo que recibió en Transilvania la Respon- 
sio de Gregorio Paulo, Jacobo Paleólogo se sentó a escribir una refutación 
en toda forma.? 5e ocupó en ella de la cuestión fundamental, o sea el 
derecho de los magistrados a servirse de la espada y el derecho de los 
cristianos a acudir a los tribunales en los casos de litigio. Hacia una de- 
fensa del poder civil, y condenaba lo que para él era el delito más grave 
de los rakowianos, su práctica de la excomunión, que privaba de la vida 
eterna a los castigados, Deploraba asimismo Paleólogo la tendencia secta 
ia de los hermanos polacos a aistarse de la sociedad. Pero los argumen- 
tos de quien se decia retoño de la desaparecida dinastia imperial de 
Oriente, respaldados por las súplicas del sabio lituano Simón Budny, no 
lograron disuadir a los rakowianos. 


2, La "Pax DISSIDENTIUM” 


Además de debatir la cuestión de la guerra y de la función de los ma- 
gistrados, no pocos de los súbditos del difunto rey liabían estado pen- 
sando, llenos de aprensión, en el día en que un sucesor real pudiera 
reactivar los antiguos castigos decretados contra quienes abrazaban 
creencias disidentes. Las noticias de los millares de protestantes franceses 
que perecieron en la matanza de la noche de San Bartolomé alarmaron a 
los protestantes polacos de todas las confesiones. Todos llegaron enton- 
ces al acuerdo de que, antes de convocar cualquier dieta para elegir 
nuevo rey, debía firmarse un documento que les garantizara plenamente 
su seguridad futura. En enero de 1573 celebraron una sesión conjunta el 


2 Esta carta de Krowicki, escrita desde Piaski, la última de sus parroquias, el 28 de 
ecmbre de 1573. fue publicada por Hudny en su Uriad miecza. 

1 Véase el resumen de la carta de Krowicki en Kot, Sociníanism, pp. 61-62. 

* Ad soription fratran Racoviensitan de bello el judicits forensibus Responsio; aralizada por 
Kut, Secinianisa, pp. 62-66, 
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senado y la cámara de los diputados en Varsovia, y en la “confederación” 
preparada por una comisión mixta de protestantes y católicos y aprobada 
por casi todos los senadores, seglares y clericales,* insertaron un artículo 
destinado a impedir en lo futuro cualquier clase de persecución o con- 
tienda civil motivada por cuestiones religiosas: 


Habiendo en nuestra repñblica no pocas diferencias de opinión en maleria de 
religión, a fín de parte desde un principio que por tales molivos ecurran 
entre nuesiro pueblo las perjudiciales contiendas que claramente hemos visto 
en viros reinos, promelemas mntiuramende, por nospiros mismos y por nues- 
iros sicesores, sin limite de 1iempo, Bajo da obligación de nuestro juramento, y 
empeñando en ello nuesira fe, honra y conciencia, ne qenes diferimos en 
cuanto a credo religioso (dissidentes de religione) guardaremos la paz dos unos 
con dos otros, y jamás veremos en ima diferencia de le y en 1m cambio de 
iglesias razón para derramar sangre o para castigarnas ios a olros con con- 
liscación de bicnes, infamia, encarcelamiento o destierro, ni tampoco daremos 
aynda a ningán magisirado o Inndonario que imente serejamies acciones. ? 


Á consecuencia de lo anterior, el rey que resultara elegido tenía que ju- 
rar, en el momento de su coronación, “conservar y mantener la paz y la 
tranquilidad entre aquellos que difieren en cuamo a credo religioso”, 
no tolerar que nadie sea “violentado u oprimido por razón de su reli- 
gión".* 

inmediatamente estalló la oposición a esta Pax dissidentimn, expresada 
por el arzobispo Uchamski; y todos los obispos católicos retiraron su 
nombre, excepto uno,!! que tuvo el valor de ponerse al lado de la mayo- 
ria de nobles presentes, propter bonum pacis. En 1573 se entendía clara» 
mente que el término dissidentes se aplicaba a todos los grupos cristianos, 
inclusive los católicos. *? 

Asi, pues, cuando Enrique de Valois fue elegido rey, se le hizo saber 
la obligación que tenia de firmar los que luego se llamaron Articulos 
Enriquinos, que garantizaban la libertad politica de la salachta, la respon- 
sabilidad del rey para con la dieta y la tolerancia entre los dissidentes. Éstos 
artículos fueron firmados en nombre de Enrique por el enviado de Fran- 
cia. El primado de Polonia (Estanislao Hosius) y su enviado episcopal 


* “Confederación es el nombre dado a la amplísima base general de acción can respecta 
a la elección del rey, acordada qiwur da asambica conjunta en Varsovia el 28 de encro de 
1573", dice Wilbur, Socinianism, p. 363, nora 26. La Heratura sobre la elección de Enrique 
ile Valls (niás 1arde Enrique 1 ade Francia) es inmensa. La mi libra Polish Bretárea, Chico, 
California (Harvard Theological Studies, XXX), incluyo el aliscursa ade Estanislao Lubieniocki 
fe haria 1658) en que cuneta da hisiariaateda Pedisidentia. Vease di prelacio al dncameaa 
Kx3x, y das aminas, en 1q0e reseña tmla la bibliogralía exisenio. 

* Valumina legua, Petersburgaa, 1859-1860, val. 1, y. 124; iraducción inglesa en Wilbur, 
Socinianisa, pp. 363-304. 

20 Volumina legar, 11, 135: Wilbur, p. 364. 

31 El obispo Krasióski, de Cracavia. 

1? A finales del siglo, la palabra arabá por aplicarse sólo a ipiienes 14 eran calñibico- 
PIMAnos, 
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objetaron vehementemente esa aquiescencia indirecta a la tolerancia por 
parte del rey electo, pero entonces fue el noble luterano Juan Zborowski 
quien le hizo saber a Enrique que no podria convertirse en rey si no 
reafirmaba personalmente los acuerdos. Más tarde, cuando los obispos le 
aconsejaban de nuevo a Enrique, en Varsovia, que eliminara de su jura- 
mento el articulo liberal, fue el gran mariscal Juan Firlej, calvinista, quien 
insistió en que lo incluyera. 

Pocos meses después de subir al trono polaco, Enrique de Valois ab- 
dicó para hacer valer sus derechos al trono de Francia, que había que- 
dado vacante a la muerte de su hermano Carlos 1X, El personaje elegido 
para sucederlo como rey de Polonia, Esteban Báthory, aceptó sin vacila- 
ción alguna la “conlederación” de Varsovia. Se mantuvo siempre fiel a su 
credo católico, pero jamás dejó de tratar equitativamente a sus nuevos 
súbditos protestantes y radicales, empeñado como estaba en un gran- 
dioso plan del cual se esperaba la unión de toda la Europa oriental en 
preparación para un ataque concertado contra la Turquía musulmana. 
Durante su reinado, la oposición de los obispos católicos ' a la Pax dissi 
dentium y al protestantismo se concentró en los puntos de vista extremos 
de la Iglesia Menor anti-rinitaria y pacifista, y particularmente en su 
tendencia judaizante. 


3. LA CONTROVERSIA SOBRE LA ADORACIÓN DE CRISTO: 
LA TEOLOGÍA RADICAL DE Bunny 


La vida interna de las iglesias antipedobaptistas y anti-trinitarias de la Pe- 
queña Polonia y particularmente de Lituania se estaba viendo perturbada 
por las tendencias judaizantes de algunos de sus directores, que se halla- 
ban en contacto con el avanzado pensamiento radical de los unitarios de 
Transilvania. A semejanza de Francisco Dávid, esos extremistas sostenían 
que no había que invocar a Cristo en las oraciones. : 

Por lo que se refiere a Lituania, desde hacía tiempo el judaísmo venía 
mostrando una fuerte actividad proselitista. Esta situación endémica ha- 
bía reforzado, tal vez por contagio, una tendencia judaizante que existía 
en el seno del calvinismo. Simón Budny, principal exponente de esta 
tendencia, dio a los dirigentes cristocéntricos de la Iglesia Menor, asi en 
la Pequeña Polonia como en otros lugares, razones para temer que no 
tardarían en ser identificados como judíos, perdiendo de esa manera los 
beneficios de la Pax dissidentium. Ya hémos indicado que los adversarios 
católicos de esta “confederación” de Varsovia de 1573 (contraparte po- 
laca de la constitución de Maros-Vásárhely firmada por el rey unitario de 
Transilvania en 1571) estaban con los ojos abiertos para descubrir cual- 


Y Unos catorce debates entre da Iglesia Menor y los teólogos católicos, de 1579 a 1620, 
son estudiados por Stanislas Kot en su articulo “Dyspuracje arjan polskich”, RP, Vi 
(1936), 341-370, citado por Wilbur, Secinianis, p, 388, 
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quier “innovación” que legitimara sus empeños de dejar a los radicales 
fuera de la protección de la Pax dissidentiza, permitiéndoles así abrir un 
portillo en el frente protestante. ; 

En el seno de la Iglesia Menor, la controversia sobre el nonadoran- 
tismo y también sobre los electos adversos del nonadorantismo en la 
situación constitucional de los radicales y de todo el conjunto de la misión 
protestante en Polonia- desembocaría en un cisma que a su vez se conso- 
lidaría en dos iglesias o hermandades distintas: por una parte los herma- 
nos lituanos, plenamente unitarios (o sea nonadorantes) y ajenos a la pos- 
tura pacifista, que, en el proceso de la polarización regional y teológica, 
llegarían a asemejarse muchisimo a los unitarios transilvanos capitanea- 
dos por Francisco Dávid; y por otra parte los hermanos polacos de Ra- 
ków y de Lublin, más cristocéntricos que los lituanos, y que, hasta la ile. 
gada de Fausto Socino, se mantendrían cerca del patrón de los anabaptis- 
tas germánicos. 

Para llevar adelante la causa del nonadorantismo, Budny publicó en 
1574 una edición crítica del Nuevo Testamento de la cual eliminó todos 
aquellos pasajes que eran, según él, interpolaciones tardías hechas para 
apuntalar una doctrina filosófica de la Trinidad.** En oposición no sólo a 
los protestantes y a los católicos, sino también a los arrianos o diteístas 
que aún quedaban en el interior dela Iglesia Menor de Lituania y espe- 
cialmente de la Pequeña Polonia, Budny rechazó por igual la preexisten- 
cia del Verbo y la divinidad de Cristo. A Gonesius, Czechowic y Far- 
nowski (concentrados todos en la Pequeña Polonia), que lo acusaban de 
haber cruzado la raya entre el cristianismo y el judaísmo, les replicó 
Budny enumerando sus convicciones unitarias en el De principalibus fidel 
christianae articulis (1576),? donde, siguiendo el ejemplo de Francisco Dá- 
vid, defendia vigorosamente su nonadorantismo. Alabando a Servet y a 


14 Kat, "La Réforme”, loc. ct, p. 225. 

33 0 preedniejsiych udary hrystyañshid artiíjudech ....: reproducido en versión modernizada 
en Síczucki y Tazbir, Literatura arieñska, pp. 317-336. 

En varios pasajes de nuestra historia nos encontramos con las palabras “udalsmo”, “jue 
dal”, ele. Sícracki prapane y va con dde que el iérmino “"judaizame” 30 aplique Única: 
mente, en dos estudios actuales de historia religiosa, a aquellos cristimos que acabaron por 
adoptar el sabatarisno y que observahan dos preceptos del Vieja Testamento y esperaban la 
venida del Mesias judia (entendido, sin embargo, como jesús en su segunda venida). Véase, 
por ejemplo, supra, cap. XV14, nota 63. En el siglo xvs, las palabras “judaizar” y “judaizani” 
cireularon en el interior de las comunidades de la propia Reforma Radical, y fueron muy 
ulilizadas también por sus adversarios católicos, protestantes clásicos y ertodaxos; pera ni 
los “de dentro" ai dos “de fuera” se servían de ellas para caracterizar precisamente da doc- 
ivina unitaria, identificada por dos epositores (sin mucha exactitid, por cieria) como doc: 
trina "arriava”. La judaización cristiana tuvo en el siglo xvi muchas frentes, por ejemplo 
los hebraístas cristianos, dos proselitizantes judíos y dos diteralistas sectarios emro dos radica: 
les, especialmente algunos anabaptistas. El hebraísmo o judaísmo cristiano se desarralló 
también entre los marranos de dulia y de otras regiones; y en da porción de río bizantino 
del reino polace-litano hubo corrientes judaizantes llegadas de Kiev, Moscil y Novgorod. 
En mi art. et. “Protestants in the Ukraine during the Period of ihe Polish-Lithuanias 
Cornmonwealih”, sobre tado pp. 11-72, me ocupo de este último aspecto, 
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Gentile por los progresos que habian hecho, observaba sin embargo que 
a.50s grandes hombres no podia exigirseles que captaran toda la verdad de 
119 golpe. ** 

Budny, como ya hemos observado (cap. xxix. 1), se habia puesto del 
lado de Jacobo Paleólogo al defender el derecho de los cristianos a des. 
enipeñar cargos públicos, a servirse de la espada para la realización de la 
justicia, a poseer bienes de fortuna, a delenderse a si mismos y a tomar 
parte en las guerras. De los demás “articulos principales” de su fe, vale la 
pena destacar el relativo a la tan debatida cuestión del psicopaniquismo 
(supra, Cap. 15.c, va, etc), 

Quien suscitó por primera vez entre los polacos esta cuestión Tue pro- 
bablemente Leliv Socino, el cual dejó entre sus papeles un tratado De 
resurrectione en que, siguiendo a Camilo Renazo (cap. xxu. 1), exponia una 
doctrina destinada, según él, a sustituir los viejos dogmas católicos acerca 
de la inmortalidad natnral del alma. Gregorio Paslo, siguiendo a su vez a 
Lelio Socino, ya en 1568 enseñaba que el alma es tan mortal como el 
cuerpo, y que necesita esperar igual que el cuerpo el día de la resnrrec- 
ción. Ocho años después, en el mencionado De principalibus fidei christia- 
nae articulis, Budny abrazó expresamente la posición extrema, el tneto- 
psiquismo, afirmando que el aba 10 es Otra cosa que la vida del cuerpo, 
Y que no tiene existencia independiente.” Encontró algunos seguidores 
entre la aristocracia menor de la Rusia Blanca? 

En el mismo año de 1576 publicó Budny la relación de la matanza de 
la noche de San Bartolomé, obra del Iugonote Francisco Hotman, que él 
habia traducido como una advertencia a los polacos para que no eligieran 
como rey a Enrique de Valois, 

Budny se sometió al rebautismo en 1578. Sin embargo, a semejanza 
de la postura asumida por el anabaptista Baltasar Hubmaier en Waldshut 
(cap. v1.3) y en Nicolsburg (cap. 1x.2.2), Budny siguió oponiéndose a la 
doctrina según la cial el deber del creyente cristiano era separarse a tal 
grado del mundo, que el descuido de sus deberes con respecto al con- 
Junto de la sociedad quedaba plenamente sancionado. Fundándose, por 
otra parte, en textos del Nuevo Testamento, recordó la estima de Jesús 

or la pobreza y por los pobres, y afirmó que él no imbiera insistido en la 
igualdad social entre el amo y el siervo, sino que se hubiera contentado 
con predicarle magnanimidad al 1no y resignación al otro. Desde su base 
en Lituania, el erudito, celoso y emprendedor unitario-anabaptista re- 
formado impidió que la Iglesia Menor diera por completamente cerrada, 
en la Pequeña Polonia, la discusión acerca de todas las implicaciones de 
los problemas socio-políticos. 

Para la mayoria, Simón Buduy era in 1eo-israelita, y esta acusación 


1% Kot, "Saymon Budny", dec. dt. p. 91 

1% dbid, p. 94, 

*” Consta documentalmente que, en fecha posterior, Segismundo Hi destituyó al noble 
Esteban Lowdu de su curgo de juez en Mozyr por haber sosienido que no hay en el hombre 
un alma perdurable. Véase Kot, “Saymon Budny", loc. cit., y. 93. 
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ño carecía de fundamento. Por otra parte, además de profesar una cristo- 
logía ebionita, Budny situó su cristianismo unitario en el contexto de un 
ecumenismo interconfesional. Siguió en esto a Paleólogo, propagando 
como él la idca nniversalista de una especie de acción redentora pan-se- 
mitica que amalgamaba raza y credo en un proceso de Jjustificación.** De 
este último concepto, como veremos en la sección siguiente, dio una de- 
finición especializada. 

Con su dinamismo religioso, humanístico y social, Budny fue el origi- 
nador de varias corrientes intelectuales y espirituales que tuvieron mucha 
importancia en Lituania. Fue él, por ejemplo, quien puso a los intelectua- 
les lituanos y rutenos en contacto con el pensamiento de Occidente. No 
deja de ser significativo el ver cómo los caudillos de la Contrarreforma, 
cuando más tarde confiscaron los talleres de imprenta que Budny tenia 
en Lituania (o sea, después de que los hijos de los protestantes Radvila y 
Kiszka se reconvirtieron al catoficismo romano), siguieron el ejemplo de 
Budny y sacaron a la luz gran número de libros y folletos en polaco, 
lituano y ruteno, lo mismo que en latin. La memoria de Budny persistiría 
durante largo tiempo en estas regiones, vituperada unánimemente por 
católicos, ortodoxos y protestantes calvinistas, todos los cuales reconocie- 
ron la amenaza que significaba su excéntrica combinación de talento filo- 
lógico y especulativo, por una parte, y, por otra, afán de reforma cnltu- 
ral, social y religiosa. 


4. LA INTERPRETACIÓN Y TOLERANCIA 
DE LAS RELIGIONES NO CRISTIANAS 


En oposición a Czechowic y a Gregorio Paulo, tanto Budny como Paleó- 
logo se preocuparon por establecer una base bíblica, no sólo para el man- 
tenimiento de la paz y justicia social e internacional, sino también para la 
instauración de una tolerancia universalista o interconfesional. Palcólogo, 
el fraile andariego y especulativo, sintió a su alrededor no sólo el surgi- 
miento de la reforma radical en el mundo cristiano latino, sino también 
cl despertar de nuevas energias en el judaismo, en la ortodoxia oriental y 
en el nahometismo. Ya en 1572, estando en Cracovia, habia compuesto 
sobre este tema un interesante opúsculo, intitulado De tribus gentibus, en 
el cual expuso su concepto de la salvación y su idea peculiar de la justifi- 


12 Esta idea de Budny y de Paleólogo no debe confundirse can la doctrina sastenida por 
otro movimiento judaizante más antigua, que se inició en la región de Kiev poco después de 
1470 y que persistió en Rusia hasia bien entrado el siglo xvi Las seguidores del mavi- 
miento de Kiev Hegaban mucho más allá de lo que luego sostendría Buday, pues rechaza- 
ban enlerauente el Nuevo Testamento y basaban su religión en el Decálogo. Budny repu- 
dió expresamente 1oda conexión con ellos, aunque es sumamente probable que ideas análo- 
gas hayan preparado el lerreno para su propio movimiento semijudaizante. Me he ocu 
pado de este aspecto del pensamiento de Budny en mi artículo “Pratestanis ht the Ukraine 
during the Periad of the Polish-Lituanian Comuronwealih” doc. sil. 
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cación y lanzó, en una peroración final, un ferviente llamado a la tole- 
rancia religiosa. 

La traducción de la palabra sales, tal como él la emplea, no es pro- 
piamente "salvación”, sino más bien “felicidad” o "hieniventuranza”. 
Para el recién nacido, la salus está en el seno que du alimento y calor; 
para el hombre natural, en las posesiones y el poder; para el pagano 
noble, en la perfección del alma. Todos éstos no son sino aspectos lrag- 
mentarios de la sañis más elevada, conocida sólo a través de la revelación. 
La revelación fue dada únicamente a los judíos, el pueblo escogido de 
Dios. Por lo tanto, quienes deseen ser justificados deberán pertenecer a 
una de las tres ramas actnales del pueblo de Dios: a la rama de los judios 
(por raza), a la de los cristianos, o a la de los "turcos cristianos”. Es cu- 
riosa la idea de Paleólogo sobre la composición de estos grupos, y vale la 
pena examinarla con cierto detalle, - 

Todos los judios son descendientes de Abraham por la sangre. Todos 
ellos tienen, por herencia, una justicia per fidem imputata que, sin em- 
bargo, no es ya suficiente para la salvación, puesto que ahora necesitan 
también creer en Jesús y aceptarlo como Mesias. Asi, los "judios” se divi- 
den en dos grupos: los judíos mosaicos, que siguen rechazando a Jesús, y 
los que si lo han aceptado, a saber, los cristianos de raza judía, concreta- 
mente "los cristianos coptos y sirios”. El segundo grupo, o sea el de los 
"cristianos”, está formado exclusivamente por los gentiles convertidos al 
cristianismo y por sus descendientes, ya que la justicia per fidem imputata 
es heredada por todos los hijos de cristianos bautizados, de la misma 
manera que se hereda entre los judíos. El grupo de los “cristianos” in- 
dluye, pues, a todos los cristianos incircuncisos, esto es, los católicos ro- 
manos, los ortodoxos griegos, los armenios y los protestantes. Ni los des- 
cendientes de conversos cristianos bautizados ni los descendientes de ju- 
díos (circuncidados) tienen necesidad de ser bantizados. El bautismo o 
circuncisión es una ordenanza reservada únicamente para los conversos 
venidos del paganismo. Por último, quienes forman el tercer grupo, o 
sean los "turcos cristianos”, como llama Paleólogo a los mahometános, 
son todos cristianos porque ocupan las tierras y en esa forma son descen- 
dientes (por la inevitable mezcla interracial) de antiguos cristianos (1). 
Su rito de circuncisión no los hace racialmente judíos, puesto que lo 
practican por razones de higiene, no de religión. En cuanto a la fe, lo que 
tienen es una fides promissionis, una confianza en las promesas de Dios, 
aunque carecen ciertamente de la fides narrationis, la fe en las cosas que se 
dicen en la Biblia -de la cual carecen asimismo, añade Paleólogo, muchos 
de los cristianos, que por lo general saben muy poco acerca de la Biblia. 
Los mahometanos, por lo menos, reconocen el papel profético de Jesu- 
cristo, y en esa medida son cristianos. Así, en resumidas cuentas, los eris- 
tianos “judios”, los cristianos gentiles y los cristianos “turcos” se hallan en 
un plano de igualdad y deben tratarse los unos a los otros como iguales. 
El De tribus gentibus termina con un conmovedor llamado a la tolerancia 
religiosa, basado en la teología natural y en las Escrituras. 
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Jacobo Paleólogo se trasladó a Transilvania en enero de 1573, y allí, 
como hemos visto (cap. xxXvi11.3), estuvo trabajando durante un tiempo 
en. Kolozsvár, hasta que la hostilidad de Blandrata, la exigiúidad de su 
estipendio y finalmente la peste lo obligaron a salir. A finales de 1574 se 
encontraba en la pequeña población de Heltau, alojado en casa de la 
noble familia Gerendi. 

' Estando en Heltau escribió Paleólogo la más interesante y colorida de 
sus obras, la Disputatio scholastica, alegoría que comienza pintando la in- 
dignación de Jesús -rodeado de los veinticuatro ancianos y de todos los 
ángeles y arcángeles- ante los esfuerzos que hacen los papistas y los pro- 
testantes por demostrar su divinidad, esfuerzos que culminan en un gran 
sínodo al cual son convocados prominentes maestros contemporáneos, 
medievales y antiguos por el nuevo Josias (el rey unitario Juan 11 Segis- 
mundo de Transilvania) para debatir el problema del ecumenismo en 
una ciudad nueva, Janópolis, edificada justamente con ese propósito. El 
relato de los intentos de cooperación entre católicos famosos y protestan- 
tes ilustres contra los anti-trinitarios, y de las vanas discusiones y reyertas 
entre los propios ortodoxos, hecho en un desorden muy imaginativo, está 
lleno de toques humorísticos. San Atanasio, por ejemplo, le tiene que leer 
la cartilla a Calvino en cuanto al credo atanasiano; y, cuando Santo “Po- 
más de Aquino trata de conciliar a los adversarios y Duns Escoto enreda 
la discusión hablando sobre la diferencia entre essentia y natura, es Fran- 
cisco Dávid, como caido de las nubes, quien se encarga de ayudar a los 
escolásticos a afinar un poco su terminología. Esta obra no se imprimió 
nunca, y ninguno de los manuscritos que quedan está completo. ? 

Otra obra interesantisima de Paleólogo, la Catechesis christiana, escrita 
en 1574, se refiere a la conversión de un judío y de un indio de México, y 
está hecha en forma de una prolija discusión entre un católico, un lute- 
rano y un calvinista, cuyas mutuas contiendas los llevan a ser derrotados 
por los unitarios.** 

En otras dos obras de hacia los mismos años, el De providentia y el De 
peccato originali (15732), Paleólogo la emprende contra Calvino, niega la 
predestinación y acumula razones para sostener que la providencia di- 
vina no inhibe la libertad de los hombres. El pecado no es un acto, sino 
una intención, el deseo ardiente (concupiscentia) de algo que según la ley 
de Dios no debe ser descado. Paleólogo distingue entre el pecado de 
Adán y el pecado de Eva, pero en los dos casos niega que su culpabilidad 
haya podido heredarse: lo único que hereda cada niño que nace es la 
naturaleza de Adán y Eva, y el pecado del Paraíso no fue obra de la 
naturaleza, sino de dos personas. En un opúsculo aparte, intitulado An 
omnes ab uno Adamo descenderínt, ¿lega aún más lejos y elabora argumentos 


22 Pirnár, "Jacobus Palacologus”, loc. eíf., p. 129, 

22 El extenso diálogo (300 folios manuscritos), conservado en el manuscrito que perte- 
ncció al obispo Maieo Thoroczkal, se propone ser an compendio de la 1eología anti- 
irinitaria. Véase sepra, cap. XXvl, nota 56. 
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para demostrar que Adán y Eva no fueron los primeros padres de todos 
los seres humanos a quienes Dios creó del polvo de la tierra y que, en 
consecuencia, no todo el género himano pudo haber heredado su culpa, 
y que hay pueblos o razas enteramente libres de pecado original. 

Según hemos visto, las ideas de Paleólogo acerca del pecado, la es- 
pada y la salvación fueron compartidas por Simón Budny, el cual impri- 
mió varias de sus obras en Lituania, en 1580. Paleólogo estuvo viviendo 
en Polonia después de 1575, pero retirado de los asuntos religiosos. Pos- 
teriormente se trasladó a Moravia, y aqui fue aprehendido por órdenes 
del obispo de Olmúitz. 

La aprehensión de Paleólogo en 1581, el proceso que después se le 
siguió en Roma y finalmente su ejecución, como fraile renegado y heré- 
tico, nos da oportunidad para interrumpir nuestro relato y contar los 
años finales de varios otros refugiados religiosos que tan importante pa- 
pel desempeñaron en la Reforma Radical, así en Polonia como en Tran- 
silvania. 


5. EMIGRADOS ITALIANOS EN SUIZA Y EN El. ORIENTE EUROPEO: 
AMBIENTE Y ANTECEDENTES SOCINIANOS 


Ántes de trazar una semblanza del sienés Fausto Socino, y de emprender 
una caracterización de su papel de translormador de la antipedobaptista 
y anti-nicena Iglesia Menor de Polonia en un movimiento “sociniano”, 
necesitamos hablar, en una especie de epilogo, acerca de varios otros ra- 
cionalistas evangélicos radicales de la diáspora italiana que, desterrados 
de Polonia por el decreto de Parczów muchos años antes (1564), a estas 
alturas han terminado su vida o están a punto de terminarla en diversos 
grados de oscuridad y frustración. Pero, incluso desde el destierro, su 
doctrina contribuyó a delinear los contornos de un socinianismo interna» 
cional más tardío, y asi será adecuado hablar ahora, aunque sea breve- 
mente, sobre esos años finales que vivieron fuera de Polonia. 


2 Radicales italianos en oriente 


Jorge Negri, pastor de la congregación italiana de Piñezów, habia acom- 
pañado en un principio (hacia 1550) a Stancaro en su viaje a Hungria y 
después a Polonia; había sido recibido por los pinezowianos en 1557, y 
nombrado capellán privado de Próspero Provana en 1558; también resi- 
dió dnrante algún tiempo en Vilna, en la corte de Nicolás Radvila. En 
1563 vino a visitarlo s1 padre, Francisco Negri (cap. xx1v,3), el cual pre- 
dicó a la congregación italiana de Piñúczow, trabó amistad con Lismanini y 
escribió incluso un poema preliminar Ad ¿ectorem para la Explicatio de Tri- 
nitate de Lismanini, en el que censura a los anti-trinitarios y encomia el 
esfuerzo del autor de la Explicatio por desenredar a los verdaderos cre: 
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yentes de las trampas heréticas.** Francisco Negri estaba a punto de re- 
gresar a Chiavenna, donde vivía su familia, cuando la muerte lo sorpren- 
dió en Cracovia, en mayo de 1564, mientras se preparaba para presen- 
tarse ante los reformadores de Zirich y Gincbra con una defensa del 
libro de Lismanini. Jorge Negri se vio impedido de actuar como secreta- 
rio en el decisivo coloquio de Piotrków, en 1565, porque, arnque llevaba 
largo tiempo de residir en Polonia, quedó técnicamente comprendido en 
el decreto de Parczów. 

Bernardino Ochino fne otro de los personajes que tuvieron que emi- 
grar a cansa del edicto de Parczów, Sobre la easa del anciano ex-superior 
general de los capuchinos se hahía abatido la peste. Atendido en casa de 
Filipowski, en Piúczów, Ochino se recuperó gradualmente, pero murie- 
ron dos hijos y una hija, todos ellos de corta edad. Por los dias de Navi- 
dad de 1364 emprendió el fatigoso viaje de Moravia con el único hijo que 
le quedo, y llegó finalmente 1 Austerlitz (Slavkov), donde encontró alo- 
jamiento en casa de Nicolás Paruta. Echando una mirada retrospectiva a 
su vida, dijo entonces estas palahras: "He tenido mucho que sufrir, pero 
esto no se le ha ahorrado a ningún apóstol o discipulo de Cristo. Sin 
embargo, el hecho de haber sido capaz de sufrir todo eso es prueba de 
qne el Señor ha manifestado su poder en mi.” Murió en Austerlitz tres 
serñanas después. 

Nicolás Paruta, miembro de 1112 noble familia de Lucca y Venecia, y 
emparentado posiblemente con el historiador de la república veneciana, 
Pablo Paruta, se habia unido a la comunidad de los anabaptistas en Ve- 
necia (cap. xx1.2), se habia marchado luego a Ginebra y, después de visi- 
tar Polonia, se habia establecido en Moravia, cerca de una colonia hutte» 
rita. En su nutrida biblioteca habia libros en latin, en griego y en hehreo, 
Desde lejos estuvo ayndando a Blandrata en la preparación de un cate- 
cismo para Transilvania. Ya hemos mencionado en otro lugar (cap. 
Xxv.3) las veinticuatro tesis sobre la Trinidad enviadas por Paruta al sí- 
nodo polaco de Rogów. Parita había pasado de un incipiente anti-trinita- 
rismo a la antigua herejia de Panlo de Samósata. Acabó por negar ente- 
ramente la divinidad del Espíritu Santo, tal como había hecho Servet, 
diciendo que ese "espíritu” no era sino la virti d'lddio que da luz al cora- 


$ Véase da primera pare del an. ch. de €. Zonta, “Francesco Negri”, p. 322. john 
Scliwindt prepara actialmente nta edición crífica de la “tragedia” de Francisco Negri invita 
lada De libero arbitrio. 

Moravia, región émica incorporada :11 reino apostólico de Hungria, y situada ca dos 
límites entre el Sacro Romano hnperio y Eslovaquia, desempeñó an papel importante en 
las interconexiones de anabaptistas, hermanos moraves, hermanos polacos, radicados italia. 
hos de varios tipos y unkarios transilvanos, Existen sobre el asunto varios estilos moder- 
nos: farold K. Zeman, The Hussite Mevement und the Reformation in Bohemia, Moravia and 
Slovakia (1330-1630): A Biblingraplical Guide, An Arbor, 1977; Domenico Caccamia, Kretiel 
italiani in Moravia, Polonia, Transileania (1558.-161 1), Florencia-Chicago, 1970: Wackrwe Un 
ban, Studia + duiejów entytrynitarjna na ziemiach csrsich i lowaciórh mw NYEXVH ace, Cracovia, 
1966; y B. Kesseri y Wo Urban, “Stan dudar mad hcterodksjia na Wegrzcch". apud Lech 
Srezuchá (ed), Wokil deiejón i tredycji arianizna, Varsovia, 1971, pp. 29-43. 
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zón y le inspira fe en sus promesas. Escribió unas “disputationes” intitu- 
ladas De uno vero Deo Tehova, publicadas póstumamente por Simón Budny 
(Losk, 1576), de cuyo texta, recuperado apenas en nuestros tiempos, no 
se conocian sino las citas elogiosas que aparecen en el Chizzuk emuna del 
Kkaraíta Isaac de Troki (ft 1594). Con una modificación adecuada a su 
cultura, Paruta abrazó también una especie de comunismo emparentado 
con el de los hutteritas a cuyo lado vivia. Fue una imprudencia suya ha- 
ber regresado a Venecia, donde fue aprehendido y ejecutado en 1587.2 

Juan Valentín Gentile llegó a Polonia (cap. xx1v.3) durante el íltimo 
año del Concilio de Trento, después de escaparse de Ginebra casi de 
milagro, con esperanzas de encontrar una comunidad que aceptara su 
solución triteísta al problema de la mediación divina de Cristo (cap. 
xxv.3). Cracovia resultó un sitio poco seguro, y entonces Gentile se tras- 
ladó a Piriczów; al proninlgarse el edicto de 1564 tuvo que huir, primero 
a Moravia, después a Viena, y finalmente a Saboya, quizá con la idea de 
encontrar alojamiento en casa de Gribaldi (y sin saber que éste, entre 
tanto, habia suenmbido a la peste). 

Gentile se presentó entonces ante el bailio de Gex y declaró estar dis- 
puesto a debatir con los teólogos protestantes tres tesis sobre Dios y sobre 
Cristo, a condición de que el perdidoso sufriera la pena de muerte. (Cf. 
Supra, cap. xxXvit, hacia la nota 51.) No tardó en ser encarcelado (1566) 
yal el gobernador. Éste pidió instrucciones a Berna, y las autoridades de* 

erna decidieron someterlo a juicio por causa de herejía, y concreta- 
mente por siete errores relativos a la Trinidad y por haber hablado mal 
de las iglesias reformadas de Suiza. A lo largo de un mes estuvieron los 
ministros disputando con Gentile, que esta vez se negó tenazmente a 
cambiar sus creeencias. Viendo, por último, que era imposible conven- 
cerlo, los magistrados lo condenaron a morir por la espada. 

En Polonia, Estanislao Wisniowski escribió una Demonstratio falsationis 
(1572) que es a la vez una apología de Gentile (ese “segundo Server”) 
y un bien organizado alegato en favor de la tolerancia, dirigido a los 
suizos.?* 

Pedro Pablo Vergerio, que habia procurado organizar una Iglesia 
Luterana Polaca encabezada por el rey, murió en Tiibingen en 1565. 


% El padre de Nicolás, Juan Jucobo (Giovan Giacomo) Paruta, Íne un rico ciudadano de 
Venecia, cuólico, según la deposición manuscrita de Antonio Varotio to Barotto), que había 
visitado a Nicolás y a Ochino en Moravia, Largos pasajes de esta deposición han sido repro 
ducidos por Bainton, Ochina, pp. 159-160. El estudio más reciente se debe a Mo Firpo, 
“Niccoló Paruta”, Antitrinitari, ep. cil., pp. 186-271, qu imenia una reconstrucción del tra. 
tado De uno Deo, destacando (pp. 329-360) su estrecha relación con el pensamiento de Ser- 
vel, y demnestra que este escrto, enyo título completa es De uno vero Deo lehova disputationes, 
es lo mismo que las Theses de Trinitate el uno Deo, que durante mucho tiempo fueron 1enidas 
por una obra distinia. Firpo se basa en el estudio de Valerio Marchetti, "Ricostruzione 
delle Tesi antitrinitarie dí Niccolo Paruta”, Movimenti ereticali in Halía «in Polonia, Florencia, 
1974, pp. 221.268. Véanse tanbién infra, p. 843, nota 59, 

2% Sacencki y Vacbir, Literatura ariaiisha, pp. 423-438, reproducen algunos pasajes, ven las 
pp. 851.633 olrecen aaa breve biogralia de Wisniowski. 
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Francisco Lismanini, que había sido superintendente de la Iglesia Re- 
formada de la Pequeña Polonia antes del cisma definitivo, salió del reino 
a causa del edicto de Parczów y buscó refugió en Kónigsberg, en la corte 
del duque Alberto. En 1566 se ahogó en un pozo, durante un ataque de 
epilepsia. Su adversario teológico Francisco Stancaro y un grupo de se- 
guidores suyos se reconciliaron con la Iglesia Mayor (sin gran entusiasmo 
de ninguna de las dos partes) como resultado del consenso de Sando- 
mierz. Cuatro años después murió Stancaro (1574) en Stopnica, en casa 
de su noble patrón, no muy lejos, al sur, de la ciudad de Piiczów, donde 
un cuarto de siglo antes habia organizado la primera parroquia refor- 
mada de Polonia. 

. Juan Pablo Alciati (della Motta), uno de los más encarnizados oposito- 
res de Stancaro en los debates sinodales sobre la Trinidad, entre 1562 y 
1564, y durante un tiempo anciano seglar de la congregación italiana de 
Ginebra, no tuve una permanencia larga en Polonia. Se dice que en una 
ocasión estuvo a punto de ser maltratado fisicamente por algunos estu- 
diantes de Cracovia por haber definido ingeniosamente su teología no 
como “arriana”, sino como “mariana”. Á sus alumnos les decía que creia 
en Jesucristo, Hijo del Dios vivo y de Maria.25 Al ser expulsados en 1564 
los extranjeros no católicos, Alciati se dirigió a Moravia. Desde aquí le 
escribió a Gregorio Paulo ina carta en que negaba la pre-existencia 
de Cristo. Después de residir un tiempo en Austerlitz se trasladó a Dan- 
e Ap se dedicó a la práctica de la medicina y aqui murió, después de 

573. 

Jorge Blandrata, anciano seglar y teólogo de mucha influencia en la 
iglesia Menor de Polonia (1558-1559, 1560-1563), consejero de la corte 
y, tras la muerte de Francisco Dávid, reorganizador de la Iglesia Unitaria 
de Transilvania (1563-1579) sobre bases conservadoras, se fue quedando 
cada vez más aislado ne sólo de los unitarios hringaros, sino también de 
los socinianos polacos. Se hizo cada vez más amigo de los jesuitas de la 
corte transilvana, y se dice que “acabó por no tener ninguna religión”. 
Murió en su cama, en 1588, dejando una considerable fortuna a un so- 
brino que había adoptado, *? 

El doctor Nicolás Buccella, a quien vimos la última vez como uno de los 
veinte anabaptistas, la mayoría de Cittadella, aprendidos en Capodistria 
cuando se hallaban de paso rumbo a la república hutterita (cap. xx11.4), 
aceptó retractarse, y reanudó en Padua sus lecciones de anatomia y ciru- 
jJía, pero en privado y al margen de la facultad médica de la universidad. 
Áunque muy estimado como maestro, especialmente por los estudiantes 
alemanes, nunca fue nombrado catedrático, porque estaba sometido a 
vigilancia a causa de sus proclividades heréticas. En 1574, gracias a los 
buenos oficios de Jorge Blandrata, le llegó una invitación para ser mé- 


2 Church, op. cit., p. 385. 
25 Church, for. cil. 
21 Wilbur, Serínianista, p. 321. 
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dico personal del principe Esteban Báthory de Transilvania. Tenia ya 
listo sn equipaje para trasladarse por principio de cuentas a Ragusa, 
cuando fue detenido por algunos funcionarios del Santo Oficio. Logró 
explicarse lo suficiente para evitar la cárcel, y esta vez sí pudo trasladarse 
a Transilvania, después de pasar por Asolo y por Viena, Estuvo un año al 
lado del principe en el castillo de Gyulafchérvár (cap. xxvm.3) y se tras- 
ladó con él a Polonia cuando fie nombrado rey. Hacia esta época, Nico- 
lás Buccella, espiritualista o “buscador”, era “nna secta por sí solo”. 
Opnuesto a toda violencia en materia de religión, así la violencia política 
como la eclesiológica, sostenía que el Señor Jesús envió su Espiritu Santo 
una vez y para siempre, de manera que no hay necesidad de creer a 
otros, sino que cada cual es capaz de recibir en si propia conciencia la 
iluminación venida de esa misma fuente (cf. Jeremías, 31:34).28 

Buccella se hizo amigo de Fausto Socino y estuvo en contacto epistolar 
con las congregaciones de Chiavenna y la Valteilina. Al final de su vida 
organizó un asilo para los huérfanos rusos que se recogieron a raiz de la 
campaña de Báthory contra iván 1V el Terrible, y en su testamento in- 
cluyó a gran número de esos pequeños entre sus herederos. ?? Murió en 
1589, un año después de Blandrata. 

La tradición sociniana conservó con gran número de detalles las noti- 
cias sobre círculos y personajes anabaptistas italianos, mucho tiempo des- 
pués de que el socinianismo desplazó el ingrediente polaco local en el 
movimiento anabaptista de Raków. La fuente principal de esa noticias 
fue, muy probablemente, el doctor Nicolás Buccella. 


b) La segunda generación de radicales italianos en Suiza y Retia: 
el ambiente en que se formó Fausto Sacino 


Después de que Ochino fue expulsado de Zurich en 1563, una oleada 
de persecuciones hizo que esta ciudad dejara de ser un Ingar de refugio y 
redujo la libertad de los grupos radicales que quedaron en Basilea y en 
Retía (Grisones). Enre 1562 y 1566 habian muerto casi todos los grandes 
de la primera generación, Lelio Socina, Castellion, Gribaldi, Ochino y 
Gentile. Otros, como Curione y Camilo Renato, guardaban silencio. Fue 
entonces cuando apareció un grupo nuevo (y más débil) de dirigentes, 
cuyo papel fue no dejar que se apagara la moribunda llama del radica 
lismo italiano entre los desterrados residentes en Suiza y Retia. Aurique 
condenada a la extinción, esta última fase del racionalismo evangélico 
ítalo-snizo desempeñó un papel importante en la evolución teológica de 
Fausto Socino, el horubre que consolidó en Polonia las conquistas de ese 
racionalismo. 


3% Caracterización hecha por el mincio papal en Polonia. Véase Stella, Dall'anabartismo al 
socinianesimo, q9. 144, 


Y Stella, tbid., y. 193. 
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"Tras la expulsión de Ochino y la muerte de Lelio, el gripo de anti-tri- 
nitarios de Zurich parece haber estado bajo la dirección de Antonio Ma- 
rio Besozzi, noble mercader de origen milanés que habia vivido antes en 
Locarno y había actuado como plenipotenciario de los protestantes lo- 
carneses en las negociaciones con que consiguieron trasladarse a Zurich.% 
La conjetura de que él heredó de Lelio el puesto de director se funda 
en el hecho de que fue él quien llamó a Fausto Socino para que, abando- 
nando sus negocios comerciales de Lyon, viniera a tomar posesión de los 
papeles de su tio. Por otra parte, las persecuciones de que no tardaría en 
ser victima nos lo muestran también como heredero espirimal de Lelio y 
de Ochino. 

Besozzi, en cuanto agente de los protestantes de Locarno, había sido 
aceptado como servidor leal por Bullinger. Les había asegurado a las 
autoridades eclesiásticas de Zurich que entre esos refugiados no había nada 
de anabaptismo. Pero, al mismo tiempo, trabó estrechas relaciones con las 
iglesias de Camilo Renato, en los alrededores de Chiaveuna. 

Las creencias leréticas de Besozzi no salieron a la nz sino durante la 
época de represión que se desató en Zurich a raiz de la expulsión de 
Ochino. Habiendo tenido la imprudencia de enredarse en una discusión 
teológica con otro italiano en una feria, se vio denunciado por "haber 
sostenido la impecabilidad del hombre, y la posibilidad y realidad histó- 
rica de llombres que, aparte de Cristo, han obedecido perfectamente la 
ley divina. Se le declaró culpable de hebraísmo, pelagianismo y arria- 
nismo, y se le exhibió como muestra de los extremos a que podia llevar la 
funesta influencia de los XXX Dialogi de Ochino. Besozzi huyó a Basilea, 
en cuya imiversidad residió durante 1mos dos años. Después se pierde 
su rastro. Quizá se trasladó a Lyon. 

Casi todos los radicales italianos de este período eran mercaderes que 
tenían contactos en ciudades como Amberes, Basilea, Lyon y Estras- 
burgo. Uno de los más importantes fue Nicolás Camulio, probablemente 
de origen genovés, que llegó a Basilea a fines de 1563 y que tenia una 
conexión anabaptista en Amberes. Sustituyó al anciano y cauteloso Cu- 
rione como jefe de los italianos liberales de Basilea, y creó un verdadero 
centro de comunicaciones entre grupos y personas de Polonia, Moravia y 
Transilvania, por una parte, y de Flandes y los Grisones, por otra. 

En los Grisones, varios centenares de familias seguidores de Camilo 
Renato continuaban bajo la dirección de pastores que se habian negado a 
suscribir la confesión rética de 1561 (cap. xx1.3). Algunos de éstos, como 
Miguel Ángel Florio, Jerónimo Turriani y Camilo Socino, mantenian 
contactos con Basilea y Zurich. Camilo, de hecho, habia sido huésped de 
Besozzi en Zurich poco antes de que se le expulsara de ahi por hereje. 
Otra fuente de fervor eran los nuevos refugiados radicales que no deja- 
ban de llegar de Italia a Retia. Uno de ellos fue Ludovico Fiere, que en 


30 Cantimari, Ereíd, pp. 275 35; jah Vedeschi, ariícido “Besori”, Divienario biegrafico 
degli ttalianí, vol. 4X, pp. 672-073, 
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1561 se trasladó a Moravia, para volver otra vez a Retía en 1567. Fiere 
sostenía que Cristo era inferior a Dios Padre, puesto que fue engendra- 
do por el Espiritu Santo. También es preciso mencionar a un mercader de 
Zurich, el sienés Dario Scala, hombre de mucha influencia entre los radi- 
cales réticos, para los cuales compuso un alegato (cuyo manuscrito se 
conserva) %! en apoyo de su postura, y en contra de Mainardi. La super- 
vivencia del radicalismo rético parece haberse facilitado gracias al pastó- 
rado de Jerónimo Zanchi, yerno de Curione, como jefe de la iglesia de 
Chiavenna (1563-1567). Zanchi era un teólogo reformado de tendencia 
conservadora; pero su busca de reposo en las montañas nos lo muestra 
como un disciplinario más moderno que su predecesor Mainardi o que 
su sucesor Escipión Léntulo. 

Este último, que había sido valdense, obtuvo un decreto federal en que 
se exigía que todos los miembros de la iglesia suscribieran una confesión 
ortodoxa de fe (1570), y para ponerlo en vigor hizo que se reuniera un 
sínodo el año siguiente. A partir de ese momento, los radicales réticos 
limitaron su actividad a un discreto contacto con hermanos de Basilea y 
otros lugares. ; : 

Pero, aparte de esta comunidad establecida en los Grisones, los racio- 
nalistas evangélicos italianos de la zona de los Alpes dependieron casi 
enteramente de mercaderes como Camulio, Besozzi y Francisco Betti. Este 
último fue.otro de los miembros del grupo de Zurich, y vivió en casa 
de Ochino. Habia huido de Htalia en 1557, en compañia de Jacobo Acon- 
cio, secretario de Fernando de Ávalos, marqués de Pescara, marido de 
Victoria Colonna y delegado de Felipe 1 ante el Concilio de: Trento. 
Aconcio se trasladó más tarde a Inglaterra, donde se hizo ilustre como 
apóstol de la tolerancia (cap. xxx.3); Betti permaneció en Zurich, pero, a 
semejanza de Besozzi, se vio obligado finalmente a huir a Basilea (1565), 
donde desplegó gran actividad, organizando reuniones importantes y 
contribuyendo al intercambio de información. / 

- Entre estos hombres se encontró Fausto Socino (cap. xx1x.7) en el año 
que siguió inmediatamente a la muerte de su tío, Y ahora volvemos a la 
Iglesia Menor de Polonia en visperas de la llegada del más influyente de 
todos los radicales italianos emigrados. 


5. La HISTORIA DE LOS HERMANOS POLACOS 
DE 1575 a La LLEGADA DE FAUSTO Socino (1579) 


Dejamos a la colonia comunitaria, anabaptista y anti-nicena de Raków en 
los momentos en que su teología y su disciplina, ya consolidadas, encon- 
traban formulación en la Catechesis de Schomann, escrita en 1574 (cap. 
xxvu.4). Al quedar Schomann como pastor de Piñczów, el portavoz prin- 
cipal de la comunidad de Raków fue el boticario Simón Ronemberg, que 


$ Véase supra, cap. XxXv, a la añura de la 1o1a 53. 
p 
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tan activo papel habia tenido en los intercambios con las lrutteritas, Más 
recientemente (cap. Xx1ix.1 y 3) hemos enbierto dos aspectos de la pugna 
entre los miembros del grupo de Raków, cristocéntricos, sectarios y paci- 
fistas (junto con sus simpatizantes fuera de la colonia), y los seguidores de 
Budny, nonadorantes, magisteriales y universalistas. 

Las oportunidades que Ínibiera podido tener la Iglesia Menor, social y 
teológicamente radical, pero internamente dividida, quedaron en buena 
medida hechas polvo, durmte el periodo de crisis nacianal (1572-1575), 
entre dos rnedas de molina, na arriba, el natural conservadurismo aris- 
tocrático de la mayoria de los grindes señores protestantes (por no decir 
nada de los católicos), y otra abajo, el radicalismo agrietado por extremis- 
tas teológicos y éticos. En resumen, las disputas sobre el nonadorantismo 
y sohre el empleo de la espada lrabian cansado un cisma en el interior de 
la Iglesia Menar, siministrando al mismo tiempo a los católicos y a los 
reformados ortodoxos gran cantidad de materiales para sustanciar sus 
acusaciones de judaismo y de sedición. Asi, aunque de manera muy in- 
Justa, los hermanos lituanos, que de lecho se preocupaban muy concien- 
zudamente del nso adecuado de la espada magisterial, eran llamados 
traidores, mientras que los hermanos polacos, que de hecho se preocu- 
paban mucho por niantener la invocación de um Jesús divino en las ora- 
ciones, eran motejidos de judios. Antes de mostrar cómo Fausto Socino 
fue capaz de combinar el pacifismo y la piedad del grnpo de Raków y el 
universalismo espiritualista del grupo de Budny en ina nueva escuela de 
pensamiento, el racionalismo evangélico sociniano, será heno prestar 
atención a algunas cosas que sucedieron en las escindidas iglesias radi- 
cales entre 1575 y 1579, 

Uno de los cismas menores dentro de la tradición de la Iglesia Menor 
fue el de los farnovianos, enyo nombre les venia de su principal portavoz, 
Estanislao Farnowski, pastor de Sacz, cerca de la frontera con Hungria. 
Los farnovianos, AE se habian retirado del sinodo de Skrzynno en 1567, 
perpetuaban en el interior de si secta la etapa diteista por la que habia 
pasado, en su proceso de desintegración, la doctrina de la Trinidad. Con 
la imprenta y con la escuela que tenia en Sacz, la secta farnoviana man- 
tendría su existencia hasta el año 1617, cuando, tras la muerte de su 
director, quedó absorbida por la Iglesia Menor. En 1575, Farnowski y 
otro importante representante de su posición, Estanislao Wisniowski, pas- 
tor de Luclawice, expusieron sus opiniones “arrianas” o diteistas en sen- 
dos libros, intitulados respectivamente De cognitione et confessione Dei sem- 
per unius y Colloquium de sincera coguitione Del. 

Martín Crechowic (ahora pastor en Lublin), que en un tiempo había 
compartido las opiniones "arrianas”, pero que en el sínodo de Skrzynno 
habia adoptado, con la mayoria, una posición unitaria adopcionista, se en- 
contraba al mismo tiempo visiblemente identificado con la lucha por im- 
pedir, desde zonas situadas aún más a la izquierda, la difusión del unita- 
rismo rnoradorante. Esta última tendencia estaba asociada localmente con 
Estas de Moseñ, sacerdote ruso judaizante, y su patrocinador, un comer- 
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ciante de Lublin (o doctor de Betéyce), que muy probablemente se ha- 
llaba en contacto con los grandes sostenedores del nonadorantismo, Si- 
món Budny en Lituania y Francisco Dávid en Transilvania. Los sermones 
categuiéticos o Colloquia christiana que Crechowic predicó en Lublin en 
1575 % tenian la intención de salvaguardar, para las generaciones subsi- 
guientes, el devoto pacifismo cristocéntrico de la Iglesia Menor contra 
quienes en el interior de ella se negaban a invocar al Hijo adoptivo de 
Dios en sus oraciones, y además trataban de demostrar la legitimidad de 
la guerra, aduciendo en uno y otro caso textos del Antiguo Testamento. 
Cinco de los coloquios, del quinto al noveno, están enderezados contra 
los judaizantes y contra los judíos (cap. xxx11.2). 

Aunque ciertamente deben verse como parte del gran debate sobre la 
espada entre los pacifistas hermanos polacos y los seguidores de Budny, 
los Colloquia christiana de Crechowic merecen un lugar especial en nues- 
tro relato como ejemplo representativo de literatura pedagógica desti- 
nada a la instrucción de los jóvenes, y no como obra de polémica con 
teólogos expertos. El maestro (Czechowic) le explica a su fogoso catecil- 
meno: 1) que para el cristiano, los únicos medios lícitos de resistir al mal 
son los espirituales; 2) que el cristiano no tiene necesidad de recurrir a la 
protección o al arbitraje de las autoridades temporales; y 3) que al cris- 
tiano le está totalmente prohibido participar en las operaciones de la 
guerra. El pacifismo de Czechowic, fundado en razones de prudencia y 
de humanitarismo, no contiene la sugerencia de via crucis que hubo en el 
anabaptismo germánico. El creyente puede obedecer las órdenes de la 
autoridad, pero no hasta el grado de acudir al campo de batalla y de 
descargar golpes asesinos contra seres humanos. “Pero si yo pregunta el 
alumno- he obedecido las órdenes del rey, y encontrándome ya en el 
campo de batalla me abstengo de matar cuando otros matan, y además ni 
siquiera llevo armas conmigo, ¿aun asi estoy obrando mal?” El maestro le 
responde que sí, porque el cristiano no debe hacer yunta con los inlieles 
(11 Corintios, 6:14). Claro que el estado, por su parte, no sólo puede 
emprender guerras, sino que necesita hacerlo asi; pero lo que esto quiere 
decir es que los magistrados (y, con ellos, la gran masa de la población) 
no podrán ser nunca cristianos evangélicos. Los cristianos pueden contri- 
buir con dinero, entregado en lorma de impuestos; y ciertamente nunca 
harán falta soldados. 

Un largo apéndice latino, De vita et moribus christianorum primiti- 
vwae Ecclesiae, complementa los argumentos bíblicos de Czechowic con 
los testimonios de Justino Mártir, Tertuliano, San Cipriano, Lactancio, 
San Atanasio, San Basilio Magno y San Hilario de Poitiers, 3 


3% Rormovy ehrystyjarishir (quince coloquios), obra pnálicada en Raków el mismo año de 
1575, reprodncida por Szczucki y Tazbir, Literatura ariarñisha, pp. 59-120, y resumida por 
S, Kat, Sedinienisa, pp. 79-77. Existe una edición critica preparada por Alina Linda «l al. 
(Varsovia-Lódz, 1979) que incluye como apéndice el De vita el moribus christienorimn primitivas 
Erelesiae. Los coloquios sobre la guerra han sido traducidos y comentados por Peter Brock, 
“A Polish Anabapiisi agalnsí War”, MOR, Li (1978), 279.293, 

+ Véase la ed. cit, y Kat, Serinianism, p. 76. 
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El incremento de las operaciones militares polacas en la segunda fase 
de la guerra de Livonia (1579-1582) iba a convertir todos los sentimientos 
proclamados por Czechowic, como también las ideas expresadas ante- 
riormente por Gregorio Paulo, en un continuo problema, no sólo para 
los protestantes en general, sino también para aquellos miembros aristó- 
cratas de la Iglesia Menor que, a diferencia del caballeroso pacifista Nie- 
mojewski, no podían soporiar las acusaciones de traición o de cobardia 

ue les arrojaban los católicos y los calvinistas. Asi, por ejemplo, los es- 
uerzos de Gregorio Paulo y Ronemberg en Raków por consolidar el 
anabaptismo anti-niceno pacifista en el interior de la Iglesia Menor, y los 
esfuerzos análogos de Czechowic y Niemojewski en Lublin, resultaron 
insuficientes para sostener la lealtad de un Daniel Bieliñski, que, después 
de ser durante años un anabaptista apasionado, en 1576 salió de la colo- 
nia de Raków y se pasó a las filas de la Iglesia Mayor, haciendo pública al 
mismo tiempo una retractación (Odwotanie). 

Pese a todo, la mentalidad rakowiana ganó partidarios incluso en los 
circulos elevados. Hacia esta época se estableció en Luctawice, al sur de 
Cracovia, una colonia parecida a la de Raków. En 1577, los tres Lubie- 
niecki, Andrés, Estanislao y Cristóbal (dos de los cuales dejaron testimo- 
nios escritos que aquí hemos estado aprovechando), abandonaron la 
corte para entregarse de lleno a la forma de vida de los anabaptistas 
anti-trinitarios. 

En 1578, en el sinodo de Losk, incluso Budny acabó por someterse a 
la inmersión bautismal, si bien persistió en rechazar las implicaciones pa- 
cifistas del rito, que tan importantes eran para los hombres de Raków y 
de Lublin. Czechowic y el silesio Alejandro Vitrelin, pastor en un tiempo 
de Piriczów y ahora de Wegrów, se esforzaron vigorosamente por conec- 
tar el renacimiento bautismal con el repudio de la espada. Budny y Vitre- 
lin, a pesar de encontrarse bajo el patrocinio de un mismo príncipe, Juan 
Kiszka, se enfrentaron el uno al otro en Losk, como había sucedido en 
Nicolsburg con Hubmaier y Hut, protegidos ambos del principe Leo- 
nardo de Liechtenstein (cap. 1x.2.b). Budny y el príncipe ruteno Basilio 
Ciapiñski, jefe de los nobles rebautizados por inmersión en el gran du- 
cado de Lituania, declararon que, a pesar del carácter teológicamente radi- 
cal de los hermanos, no era contrario al evangelio el que un verdadero 
cristiano desempeñara un cargo público, poseyera tierras con siervos 
(siempre y cuando éstos fueran tratados equitativamente), recurriera a 
los tribunales para conseguir una sentencia jurídica y tomara parte en 
una guerra defensiva. Secundado por el aristócrata Juan Niemojewski, 
senior laico, devotamente pacifista, interesado en imponer el orden y disci- 

lina de la congregación de lublin a toda la Iglesia Menor de Lituania y 
olonia (tan desintegrada a la sazón por falta de sinodos generales), Cze- 
chowic declaró, con argumentos, que el pacifismo solo no era suficiente, 
y que era necesaria la manumisión de los siervos. Los dos (Czechowic y 
Niemojewski) también afirmaron que los pastores, aunque procedieran 
de familias nobles y acomodadas, tenían la obligación de abandonar las 
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costumbres señoriales para vivir apostólicamente de los donativos que en 
forma voluntaria les hicieran dos fieles. 

El año siguiente, en Belfyce (cerca de Lublim, Alejandro Vitrelin, 
por petición de Jorge Blandrata, redactó el ya mencionado (cap. xxvi11.3) 
Judicium ecelesiarum Peolonicarun, en que se censuraba a Francisco Dávid a 
causa de su nonadorantismo, 

En 1578, los hombres de Rakáw tuvieron ocasión de ponerse en con- 
tacto con el sobrino de Lelio Socino, Fansto, que se hallaba en camino de 
Basilea a Kolozsvár, donde iba a defender la práctica de invocar a Cristo 
en las oraciones. Los rakowianos estaban especialmente deseosos de po- 
nerse en relación con el ilustre italiano, porque Fansto Socino era tan 
pacifista como ellos, y podía ser un aliado perfecto en sí pugna con dos 
secuaces de Budny. Pero en cuanto al problema del bautismo, y espe- 
cialmente del rebantismo, los del grupo de Raków tenían razones para 
temer que Fansto no compartiría sus opiniones. El hecho es que Fansto 
Socino aceptó la idea de ima rennión, en la que estuvieron Czechowic, 
Selioniann y varios otros rakowianos. 

Antes de estudiar la segunda fase de la controversia bautismal dentro 
de la Iglesia Menor, controversia que esta vez se desarrollará entre los 
partidarios de la inmersión y los partidarios de la siispensión total del 
bantismo (para los nacidos en el cristianismo), nos es preciso detenernos 
en la vida y el pensamiento de Socino, el sostenedor de la suspensión 
bautismal, hasta el momento de establecerse en Polonia entre los radica- 
les que Inego adoptarían los principales rasgos de su sistema sacramental, 
soteriolágico y cristológico. 


7, Fausto Socino 


Fausto Socino nació en Siena el 3 de diciembre de 1539, hijo único de 
Alejandro Sozzini y de Inés Petrucci, señora emparentada con la casa 
papal de los Piccolomini. Tanto su padre (fallecido en 1541) como su 
abuelo se habían hecho famosos como juristas, Huérfano de padre a los 
dos años, Fausto no tuvo una educación regular, Fue criado, junto con 
sus dos hermanas, por la madre y por la abuela, Pasó si juventud en la 
villa familiar, leyendo los libros que le caian en las manos. Su primer 
estímnlo intelectiial de vino de su tio Celso, católico de nombre, findador 
de una efimera academia de la que Fausto se hizo miembro,% Al ver que 
oro de sus tíos, Lelio, era perseguido por la Inquisición (cap, xx1v.2.c), 
Fausto juzgó pridente salir de Italia. No había cumplido aún los veinti- 
dós años, Durante 1 tiempo se estableció en Lyan (1561-1563),% dedi- 
cado a los negocios, En 1562, hallándose tal vez de paso, se identificó con 
la congregación italiana de Gincbra, En mayo de este año hizo viaje a 


4 Tedeschi, “Notes”, doc. cál., pp. 299.300. 
2 Wilbur, Socinienisa, y. 389, 
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Zarich, a raiz de la muerte de su tío Lelio, para recoger sis papeles y 
dejar arreglados sus negocios, , 

De regreso en Lyon, compnso su Explicatio «del prólogo del evangelio 
de San Juan, bajo la sugerencia, sin duda, de una obra que con título 
igual o parecido hubia escrito su tío. En esta Explicatio enuncia Fausto el 
tema básico de su cristologia, al declarar que Jesús es divino por su oficio, 
no por su naturaleza. Pero los cambios que hay entre la primera y breve 
versión de esta obra y su posterior amplificación revelan otra influencia, 
además de la de Lelio.5% Llevando cartas de prescitación de algunos co- 
merciantes radicales, amigos suyos, Fausto estivo en Basilea, donde ha- 
bló con Castellion, en el último año de la vida de este (1569). Con su 
traducción de la Biblia -y con la atmósfera creada por esta traducción, 
con sus consideraciones sobre el papel de la dnda y de la razón en la 
interpretación de la Escriura, y con sí manera final de ocuparse del 
problema de la Trinidad (cap. xx1v.2.b), Castellion inllnyó evidente- 
mente en Fausto, el cual, en su prefacio, declara que hubiera preferido 
encender la piedad y no una disputa teológica, pero que la acabado por 
ver la necesidad de hacer que la luz del evangelio brille a través de las 
tinieblas con que la han rodeado las dos iglesias, la católica y la refor- 
mada; al mismo tiempo, deplora que la primera versión de esta Explicatio 
se haya difundido prematnramente (pues, en efecto, no habia tardado en 
aparecer una paráfrasis polaca de ella).2? Estos mismos titubeos son ca» 
racteristicos del pensamiento del anciano Castellion, y denotan ya la acti- 
td antidogmática (mny emparentada con la práctica del nicodemismo) 
que será distintiva del socinianismo maduro. 

Después de «declarar asi que Cristo es divino por su oficio, Fausto 
enunció el segundo principio básico de su teología en una carta escrita en 
l.yon, en 1563, durante la última temporada que allí pasó. La mortali- 
dad natural del hombre, a pesar de haber sido desde mucho tiempo an- 
tes un tópico de debate en los centros juridicos donde su padre y su 
abuelo habian enseñado, puede haberse convertido en un tema especial- 
Mente importante para Fausto tras las experiencias que tuvo en Suiza en 
ese año de 1563. A través del contacto de Scala, de Betti y de otros, 
ciertamente tivo que darse cuenta de las creencias psicopaniquistas pro- 
pagadas por Camilo Renato entre los radicales de Retia, y por otra parte 
debió haber encontrado algún apoyo para esas creencias cn los escritos 
de su tio. 

A fines de 1563, Fausto regresó a Italia a cansa de una crisis familiar 
de tipo económico. Un regreso a Suiza hubiera sido ahora poco prn- 
dente, en vista de la ola de persecución en que habia quedado atrapado 


% Rotondo, "Auegglamenti”, pp. 999-1009, 
% Rotondo, ibid., p. 1908. 
*% Faust Socyn, Listy (Cartas), 2 vols, ed. por Ludwiík Chemaj, Varsovia, 1939, pp. 35-48, 


El gran estudio biográfico que Chmaj ha dedicado a Socino se menciona sufra, Cap. Xt, 
nota 62. 
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Besozzi, y se quedó en Florencia dnrante doce años, al servicio de Isabel 
de Médicis, hija del gran duque de Toscana. Verdadero nicodemita, du- 
rante esta época se conformó exteriormente a los usos católicos, y parece 
haber estudiado derecho. 

La importancia de la huella de Castellion, incluso en este período, 
puede verse en el tratado De sacrae Seripturae auctoritate,39 iniciado en 
1570 a instancias de "un gran personaje”, cuya primera edición aparece- 
ría años más tarde con un simulado pie de imprenta de Sevilla (1), 1588, y 
atribuido, además, a un “Reverendo Padre Domingo López, de la Com- 
pañia de Jesús”. 

Reconoce Socino que la Biblia es una revelación de Dios, pero dice 
que, aunque puede contener cosas que están por encima de la razón (por 
ejemplo, que Dios es un creador y la humanidad su creación), no con- 
tiene nada contrario a la razón. En consecuencia, el lector de da Biblia 
debe esforzarse en descubrir el sentido racional de la Escritura, pues su 
salvación final depende de la solidez de su doctrina y de los méritos ad- 
quiridos en el campo ético (la obediencia de los preceptos evangélicos). 
Esa salvación final consiste en superar la mortalidad natural y resucitar 
con un cuerpo espiritual en el momento de la segunda venida de Cristo. 

Socino inicia su estudio con una indagación sobre la autenticidad del 
canon. Á semejanza de Calvino, halla razones para decir que la epístola a 
los Hebreos no es de San Pablo, y, tras alguna discusión, acaba por admi- 
tir la atribución tradicional del Apocalipsis a San Juan Evangelista. Exa- 
mina después la cuestión de la inspiración y de los milagros en cuanto 
credenciales del canon. Afirma que el propósito de las Escrituras, inspi- 
radas por Dios, consiste en dar a los justos las normas adecuadas para 
alcanzar el premio de la vida eterna siguiendo los preceptos de la teología 
patriarcal y mosaica, confirmada por la vida, las enseñanzas y la resiirrec- 
ción del Justo. De acuerdo con esto, concluye su examen de las oscurida- 
des y aparentes contradicciones de la Biblia declarando, curiosamente, 
que Dios, en su sabiduría, no quiso proponer el premio de la vida eterna 
en forma tan evidente que quienes se guían simplemente por la pruden- 
cia humana logren simular, a pesar de sus malas inclinaciones, una per- 
fección que les dé títulos para la inmortalidad: 


Dios Todopoderoso, en su infinita sabiduria, vio que no era bueno que la 
recompensa de la inmortalidad ..., propuesta por él a todos los hombres que 
obedecen a Jesucristo, su Hijo unigénito, se expresara de manera totalmente 
dara y sia sombra de duda..., y asi tuvo a bien ordenar que esos escritos, 
como también otros argumentos de su recompensa, elicomrados en diversas 
fuentes, no se mostraran con la fuerza de la evidencia... sino a aquellos que 


39 En 1781 apareció en Londres una traducción inglesa debida a Edward Combe, An 
Argument for the Authority ef Holy Seripture. 

49 Según Wilbur, Sociníaniam, p. 390, el libro fue impreso en Amsterdamn por algunos 
sirapatizantes. 
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proceden según principios honrados, o que están bien dispuestos a asimilar 
esos principios. .., mientras que a aquellos que no son honrados ni están dis- 
puestos 4 combatir sus malas inclinaciones, esos escrios Jos resiliarán insuli- 
cientes; asi, ima vez descubierta palmariamente la probidad de los unos y la 
falta de probidad de los otros, Dios puede tener la más justa de las causas para 
infligir sus castigos y para otorgar sns favores (según le parezca adecuado a la 
divina justicia), y para ejercer en esa Torma su soberana misericordia sobre los 
unos y su justa severidad sobre los otros, haciendo que su poder maravilloso y 
su dominio e imperio universal sean conocidos de todos, para infinia e inmor- 
¡al gloria suya, lo cual constituye, en verdad, el objeio principal que ha tenido 
Dios ad praponerdde al mundo la doctrina del evangelio a través de su Hijo 
inigénito, según se declara muchas veces en el Nuevo Testamento, 


Tales eran las palabras con que Socino había terminado su libro; pero 
luego añadió una especie de peroración para la cual acudió a la autori- 
dad de otro gran teólogo laico de Florencia —la ciudad en que estaba 
viviendo a la sazón-, citando, en traducción latina, ina porción del canto 
XXIV del Paradiso. El poeta ha sido interrogado acerca de su fe cristiana 
por San Pedro, a la manera como un joven bachiller es interrogado en el 
aula por un riguroso maestro; y Socino convierte la respuesta de Dante 
en un resumen de sus propias convicciones sobre “la verdad infalible de 
Dios ..., la lluvia celestial del Espíritu Santo, abundantemente derramada 
sobre el viejo y el nuevo pergaminos ..., que produce en mí [Dante, y 
ahora Socino] una fe firme y estable y me convence de la verdad de la 
religión cristiana”.*! 

En 1571 se hallaba Socino en Roma, probablemente al lado de su 
protectora. En 1574, a raiz de la muerte del gran duque Cosme I de 
Médicis, salió repentinamente de ltalia para nunca más regresar, si bien 

ermaneció en buenos términos con el segundo gran duque, Francisco l, 
asta cuya muerte (1587) siguió recibiendo regularmente de él las rentas 
de las propiedades que conservó en Siena. 

Socino se estableció en Basilea. Aqui se vio envuelto en la discusión 
cuya culminación seria su magnum opus sobre la doctrina cristológica y 
sobre la salvación, si bien la idea inicial y central, que ya había formulado 
varias veces, le venia de las opiniones paduanas acerca de la muerte del 
alma junto con la del cuerpo (tnetopsiquismo). Sobre la cuestión de la 
resurrección de los justos expuso sus convicciones en un opúsculo sus- 
crito por un tal Jerónimo Marlian. Los calvinistas italianos se alarmaron 
inucho. juan Bautista Rota (de Padua) acudió desde Ginebra y prometió 
refutar a Socino. 

Más importante fue el ataque que contra él emprendió Francisco 
Pucci (1540-1595), mercader toscano, hombre de gran experiencia, muy 
relacionado con varias ciudades europeas. ** En Basilea, en 1572, Pucci se 


E EC De auctoritate, Cap. Y y V13 BFP, 1, 280; iraducción inglesa de Combe, ep. eil., 
pp. 157-158. 
1% Véase Luigi Firpo, “Francesco Pueciín Inghilterra”, Revne Internationale de Philosophie, 
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había convertido a la Reforma y a los ideales locales de tolerancia y de 
conciliación religiosa universal. Sacudido par la matanza de la noche 
de Sun Bartolome, que le tocó presenciar mientras se hallaba en un viaje de 
negocios, se trasladó a Londres, donde se hizo miembro de la iglesia re- 
formada italiana Sus ideales humanistas sobre.la nobleza del hombre 
inotivaron una acusación de pelagianismo y su expulsión de Oxford 
(donde lala obtenido su titula de Magister Artium en 1574). El siguiente 
escenario de su actividad fue la iglesia francesa de Londres. Pasó después 
a Ginebra, desde donde contestó a la invitación gue en 1577 le hizo Beui 
para discutir con Fausto Secino en Basilea. 

Al ignal que Calvino y que los católicos, Pucci sastenia la inmortalidad 
natural del alma, y. acercándose más a los carálicos que a Calvino, juz- 
gaba también de poca importancia el deteriora de la razón a causa del 
pecado origiwid. Estas ideas, y otras relacionadas can ellas, son tas que 
Pucci presentó en Basilea, en junio de 1577, redactadas en forma de diez 
tesis, La réplica de Socino no se hizo esperar. Entonces Pncci volvió a la 
carga en una carta de lechra 1% de julia de 1577. La larga contestación de 
Socino a esta carta es el tratado De statu primi hominis ante lapsium, % publi- 
cado más tarde, donde sostiene que incluso antes del pecado original 
estaba el honibre sujeto a la muerte. 

Durante este periado, el pastor de la iglesia de los hugonotes en París, 

acoho Canvet, se convirtió en un antagonista más de Socino, cuanda le 
legaron noticias de que estaban siendo negadas las doctrinas tradiciana- 
les acerca de la redención y de la inmortalidad. Couvet le pidió a Socino 
que pusiera por escrito sus pensamientos, y Socino obedeció de buena 
gana. El pastor francés replicó al cabo de unas semanas. Entonces Socino 
mandó a Paris el manuscrito del De Jesu Christo servatore, terminado el 12 
de julio de 1578. 

En el De servntere. como antes en la Explicatio del prólogo de San Juan, 
niega Socino la divinidad esencial de Cristo, El Verbo, o sea la valuntad 
de Dios, apareció en lorma de earne: se hizo hombre. Después de su 
muerte y resurrección, Cristo subió al cielo para ocupar un lugar a la 
diestra de Dios, haciéndose asi participe del poder divino. De esa manera 
Cristo, a pesar de que por su naturaleza fue un ser puramente humano, 
es también Dios, en el sentido de que Dios Todopoderoso, después de la 
ascensión, le concedió el gohierna del mundo, en vindicación cósmica de 
la justicia de su Siervo Sufriente (Seruns Patiens). 

Ási, pues, si Cristo, aunque totalmente humano, puede ser llamado 
veras Des, es porque el Padre compartió con el su poder despues de la 
ascensión (Hechos de los Apóstoles, 13:33), asignándole en ese momento 
una divinidad adoptiva, como su co-regente en el gobierno del mundo. 
Socino ofrece asi una solución monarquiana al problema de la unidad de 


Y (1951), 158-173, y “Francesa Pucci a Basilea”, en Madioevo e Rinascimento: Stadi in onore di 
Bruno Nardi, Florencia, 1955, vol. 1, pp. 257-295. 
1% BFP, 41, 253 33.: resido por Firpo, "Pucci a Basilea”, dec. cit, pp. 268-271, 
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la Divinidad, y con clla rechaza no sólo la solución ontológica nicena, sino 
tamhién la solución fisica caledonia de la plena divinidad y la plena hu1- 
maánidad de Cristo, y asimismo la solución fisiológica de Servet y de otros 
que en da era de da Reforma sostuvieron la doctrina de da carne celestial 
de Crisio (cap. x1.2 y 3).** 

A diferencia de Servet, Socine na reconoce en Cristo dos natnralezas. 
Declara que la nica naturaleza de Cristo procede de la Virgen Maria. En 
contra del postulado de Calcedonia, argumenta que Cristo no habria 
confesado su ignorancia (Marcos, 13:32) si, gracias a una segunda natura- 
leza (la divina), hubiera sabido cuándo va a ser el Día del Juicio. Apasio- 
nadamente interesado en la plena humanidad de Cristo, Socino aban- 
dona la doctrina de las dos naturalezas e insiste 1na y otra vez en su idea: 
lo propio de la natnraleza humana de Cristo es su altísimo grado de sus- 
ceptibilidad a ser exaltada a la dignidad divina.* Por estar poseido de la 
dignidad, el oficio y el poder divinos del Padre, ¡or eso Cristo, el Hijo 
ascendido, es merccedor de una adoración divina. Según se recordará, 
Hire esta aseveración de Socino la qué hizo que Blandrata lo considerara 
aliado suyo en su incha contra la innovación litúrgica y doctrinal de 
Francisco Dávid en Transilvania (cap, xxvu13). 

La soteriología de Socino, tan caracteristica, es el núcleo de su teolo- 
gía, que abarca todo el campo de da religión cristiana. En esta teología, el 
cristianismo se deline como la manera divinamente revelada de alcanzar 
la vida eterna. Sosteniendo, como habian hecho Pomponazzi y los pa- 
dnanos condenados en el Quinto Concilio de Letrán (cap. 1.3.0), la morta- 
lidad natural del hombre aparte completamente de cualquier castigo im- 
puesto por su transgresion en el Paraíso, Socino considera a Cristo, el Se 
gundo Adán, tan mortal como todos los demás hombres. Más aún: es 
iindamental, para su sistema, la demostración (a base de la Biblia) de 
que Cristo fire pasible y mortal, y por lo tanto plenamente humano, ex- 
cepción hecha de su milagroso nacimiento. El nacimiento virginal no fue 
sino la primera de sus muchas credenciales ante la humanidad, pues la 
preparó para da revedación de su misión única, o sea su finalidad soterio- 
lógica. Asi, pues, a diferencia de los exponentes de todas las formas de la 
doctrina de la redención que hasta ahora hemos encontrado, Socino no 
recalca la muerte de Cristo como el momento decisivo de la obra de re- 
¿dención, sino 2) la resnrrección de Cristo, como prenda de la fuenra sal. 
vación de sus hermanos en la consumación de los tiempos, y 2) la ascen- 
sión de Cristo y el otorgamiento que Dios le hizo del gobierno del 
mundo, en confirmación de la declaración profética del Antiguo Testa- 


CL Dinia-Borlonwska, “Lanersachangen”, doc. cf. pp. 115.115, 

ML LA. Domnor, ¿Estory of the Development ef the Dectrine ef the Person e] Christ, rraduo 
ción inglesa de Wi 1. Alexander y J2 W. Simon, Edinburgo, 1870, Segunda parte, val, 1L, 
Pp. 249 ss. Véase también la parte dedicada a Socino en Hans Emil Weber, Reformation, 
Orthodaxie und Rationalisas, Ciiersloh, 1951 

* La docirina de la redención ha sido considerada en varios lugares del presente libro, 
comenzando con la de Juan de Valdés en el cap. 43, 
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mento, que dice que la disposición que prevalece en Dios es el amor y la 
benevolencia para con sus creaturas. 

_Socino se niega a aceptar la contradicción irracional (que no es lo 
mismo que suprarracional) inherente, según él, en las formulaciones tra- 
dicionales del papel de Cristo come Salvador, todas las cuales presupo- 
nen en la Divinidad, por una parte, una determinación inflexible de 
mantener la justicia (o sea, el horror al pecado) y, por otra parte, un 
grado tal de “misericordia”, que Dios acepta la muerte de su Hijo ino- 
cente como sustitito de todos los malvados, merecedores del castigo. En 
contra de la opinión según la cual el amor y la ira son aspectos del ser 
ambivalente de Dios, Socino prefiere hablar de la voluntad de Dios, y 
declara que Dios ha querido, manifiestamente, poner de su parte los me- 
dios necesarios para salvar de la muerte eterna el género humano. Sus 
argumentos van enderezados expresamente a rebatir la contradicción 
que él ve en das doctrinas tradicionales de la redención, que, al mismo 
tiempo que postulan la necesidad de una satisfacción penal, inventan el 
cumplimiento de esta satisfacción. Según Socino, la necesidad de una sa- 
tisfacción penal, en las doctrinas corrientes acerca de la redención, se 
funda en la consideración de que Dios, llevado por su determinación de 
mantener la justicia cósmica, se vio obligado a castigar el pecado, o sea la 
transgresión del orden dispuesto por él, y que, si no castigó directamente 
a los culpables, tuvo que castigar al menos 4 un representante inocente 
de la humanidad, su propio Hijo hecho carne, 

La doctrina sociniana es todo lo contrario, Se trata aqui de una re- 
dención limitada, no por la reprobación de Dios, sino por el demérito del 
hombre. Según Socino, Dios está siempre en libertad de castigar o per- 
donar los pecados; su justicia (expresada en su ira) y su benevolencia 
(expresada en su misericordia) no son inherentes a su esencia, sino sólo 
actos alternantes de su voluntad de rectitud en el gobierno del mundo. El 
pecado es algo análogo a un insulto o a una deuda, esto es, algo que 
puede ser condonado o perdonado sin ninguna condición ulterior. Es 
evidente «dice Socino-- que Dios perdona bajo la Nueva Alianza con la 
misma libertad, exactamente, con que en otro tiempo perdonó bajo la 
Vieja Alianza, o seu, sin necesidad de recibir una satisfacción infinita, Por 
otra parte, es absurdo considerar da justicia de Dios como algo que nece- 
site ser salvaguardado, ni siquiera mediante una satisfacción simbólica, 
hecha infinita gracias a la unión hipostática de las dos naturalezas que 
suelen postularse en Cristo, la humana y la divina, esta última aportada 
por ¿1 mismo, porque en todo caso sería injusto para Dios dejar sin cas- 
tigo a todos los culpables y castigar en su lugar a una sola persona, repre- 
sentativa pero inocente, aunque esa única persona haya estado de 
acuerdo en sufrir el castigo. 

Son dos los puntos de vista desde los cuales es evidente, según Socino, 
que la redención no es, en resumidas cuentas, una satisfacción penal. En 
primer lugar, la Biblia afirma que el propósito de Dios fue perdonar los 
pecados del mundo entero. Es preciso, por lo tanto, que no exista ni la 
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más pequeña contradicción entre el propósito reconocido por todos y los 
medios supuestos por algunos. Una deuda no puede ser condonada y al 
mismo tiempo satisfactoriamente pagada, pues en la condonación de una 
deuda el deudor queda liberado de su obligación y el acreedor renuncia 
a su derecho al pago. , 

Por otra parte, también es imposible darle a Dios una satisfacción pe- 
nal. Esto se ve manifiestamente si como analogía de la redención toma- 
mos, no una deuda pecuniaria, sino un castigo en que lo que está en 
juego es la vida. Una persona ajena al deudor puede, desde luego, pagar 
en vez de éste la deuda; pero nadie puede sufrir en vez de otro un cas- 
tigo capital que signifique la muerte eterna. La transferencia de una pena 
capital a una persona inocente es intolerablemente injusta, y hacer de 
esto la razón teológica de la redención divina es una burla a la idea 
misma de un Dios justo. El hecho de que, según la teoria ortodoxa, el 
único Hombre inocente que murió fue también restaurado a la vida, no 
atenúa, para Socino, las injusticias básicas de la divina exacción original 
que se postula, 

Más aún: la doctrina ortodoxa, que pone por encima de todo la muerte 
redentora de Cristo, no puede sostenerse mediante la afirmación de que 
Cristo, en cuanto cabeza de la 1 glesia, estaba calificado para asumir sobre 
si mismo el castigo en lugar de sus miembros, pues precisamente -argu- 
menta Socino- esa relación no tuvo existencia sino más tarde en virtud de 
la resurrección de Cristo y de su ascensión psicopómpica a los cielos. 
Antes de la ascensión no estuvo Cristo en ninguna relación especial con los 
demás hombres, y, por consiguiente, su muerte no liberó a sus discípulos 
de la necesidad de someterse a la muerte. Su cumplimiento personal de 
la ley común no pudo haber tenido un valor sustitutivo para los demás. 
Al igual que todos los hombres, Cristo estuvo obligado a obedecer por sí 
mismo la ley, y ni los electos de su obediencia ni los de su Pasión pudie- 
ron transferirse a otros. 

Por último, tampoco la divinidad adoptiva de Cristo, alcanzada en la 
ascensión, pudo enaltecer, ni siquiera retroactivamente, el valor de su 
Pasión; pues, como los propios ortodoxos admiten, Cristo padeció en 
cuanto hombre. Incluso si esa naturaleza divina que se postula en Cristo 
hubiera padecido o hubiera intervenido de algún modo en la acción re- 
dentora -como Gregorio Paulo y Andrés Osiander, cada uno a su ma- 
nera, alguna vez dijeron o dieron a entender (cap. xxv.3)-, de todos 
modos, según Socino, el valor infinito de la divinidad adoptiva de Cristo 
no podía ser atribuido a sus actos o momentos temporales de padeci- 
miento humano. 

Lo que Jesucristo hizo por encima de la revelación y la acción de Dios 
en el Viejo Testamento fue inspirar, gracias a sus milagrosas credenciales 
y a sus irresistibles enseñanzas, una aceptación de sí mismo y, por consi- 
guiente, una confianza en Dios, al mostrarlo como un Ser dispuesto a 
colmar de beneficios a todos aquellos que, habiendo sido justificados por la 
Je en Cristo en cuanto otorgador de (la única via de) salvación, llegan al 
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arrepentimiento verdadero de sus pecados personales y, obedientes a Cristo, 
se resuelven a emprender el camino de la santificación progresiva, Áspe- 
rámente irónico, Socino interpela a Convet: 


O bien, asi tuna 10 afirmas que basta eun que la justicia y la obediencia de 
Crisio nos sean imputadas, aunque nosorros mismos seamos injustos e insoler- 
tes, asi también afírmará dl que bastará con que la bienavemuranza [eterna] de 
Cristo de sea [merarnemo] imparada a 4d, auque 1 misaso esiós destiuado a la 
desiracción y a la nuerte crerna 


La importancia del sistema teológico de Socino, y sobre todo de este 
libro de 1578, De Jesu Christo servatore, está en que lleva a una culminación 
los esfuerzos de la Reforma Radical por afirmar, dejando de lado las 
foremlaciones tradicionales, una doctrina nueva de la salvación. 

Con su cristología, su tnetopsiquismo y s1 concepción de la santifica- 
ción, elabora Socino, de manera a la vez impresionantemente clara y des. 
concertamemente sencilla, na doctrina de da redención y de la justifica- 
ción que (más que ninguna otra de las que hasta ahora hemos estidiado) 
mnestra cómo el conjunto de la Reforma Radical, en determinadas afir- 
maciones y búsquedas y tendencias, fue algo profundamente distinto de 
la Reforma Magisterial, 

Valdrá la peña exponer aquí sucintamente la diferencia, a manera de 
resnmen provisional. Los reformadores magisteriales, preocupados como 
estaban por el problema de la justicia divina y por €l mantenimiento de la 
justicia humana en la comunidad cristiana o sea, en 11n corpus christianum 
católico, que seguia siendo, para ellos, un concepto esencialmente intacto, 
se encontraban en grandes aprietos para conservar de alguna manera la 
combinación de 7) la bondad y benignidad de Dios, que ellos mismas ha- 
bian experimentado y formulado en su insistencia sobre da salvación por 
la sola fe (en contra de la doctrina eclesiástica de la justificación por las 
obras), y 2) el aborrecimiento de Dios por el pecado, el crimen y el des- 
orden de manerá general en la creación, de manera especial en el gé- 
nero humano, y de manera particnlarisima en el seno de la iglesia, En 
cambio, los reformadores radicales, con su doctrina generalmente indi- 
vidnalista del pecado, con su tendencia a aflojar la concepción de la solida- 
ridad del género humano en Adán, y con su consigniente abandono de la 
concepción de 11a iglesia universal que incorporaba como cabeza suya al 
Segundo Adán, estaban también dispuestos a acentuar más el amor de 
Dios que su justicia. Todos los radicales estuvieron de acnerdo en que la 


8? Fansta Secino, Opera smaa, ved TE, p. 218, Jol UC. Godbey, A Stady ef Feustas Sorimus 
"De Joa Christo servatere”, Chicigo, 1867 (resis de la Universidad de Chivaga), y. 272, lla 
inandn da atención subre este pasaje, dice que da doctrina de la justificación por la fe sola, 
que aparece en dl bro PV y lia de la bra ade Socino, am ha sidn sifiriememente reco 
nocida par los estudiosos, los enules han cargado el acenm sobre el libro 14 y han inierpre- 
1adu do que Socia dice sobre la justilicación pensando más en el sociiianisemn rakeniann 
que en do que está diciendo este bea (esirnecinrado par da nevosihad dde refular a Conven). 
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exigencia divina de una justicia muraga atenta a los preceptos de Dios se 
realizaba mejor en conveantículos resueltas a imponerse sa propia disel- 
plina (y separados no sólo del apoyo del estada, sino tambicn de su coer- 
ción) que en la justificación forense de santos y pecadares entremezcla- 
dos en una iglesia territorial o papal coercitiva. 

Socino, reflejando estos puntos de vista sectarios, habia formulado en 
Padua, en Florencia y en Basilea una doctrina de la redención que pnede 
verse como la culminación nataral de la Reforma Radical en uno de dos 
principales articnlos de da 1cologia cristiana. 

“Tal era su teología cuanda llegó de Transilvania a Palonia, destinado 
a canvertir la Iglesia Mevor anti-trinitaria y anabaptista de Raków en nna 
escuela nueva de cristianismo. Pero hasta entonces no habia dicha nada 
en cuanto a sn teología sacramental 


8. Las COMIENZOS DEL SOCINIANISMO ORGANIZADO! 
LA SEGUNDA CONTROVERSIA BAUTISMAL EN JA IGLESIA MENOR 


La sustancia de la soteriología de Socino, formidada en Basilea con aca- 
sión del debate con Jacaba Convet, se imprimiria tiempo después en Po- 
lonia, 

Suele decirse que el De Jesu Christo servatore* señala el comienza de un 
movimiento de gran envergadura, el socinianisma, cuya primera fase 
vendria a extenderse desde las dias en que se redactó en Basilea (a desde 
la llegada de Socino a Polonia, llevando consigo el manuscrito de esa 
obra) hasta la niurerte del autor en 1604, mientras escribia 10 libro intitu- 
lado Christianae religionis brevissima institutio, % que constituiria la base de 
la primera edición del Catecismo Rakowiano, publicada en 1805, Pera el 
socinianismo incorporado en este Catecismo Rakowiano era una escuela 
de pensamiento religioso y de disciplina comunitaria que habia acabado 
por ser sumamente distinta de la fe y el orden de la comnnidad anabap- 
tista y anti-trinitaria de Raków. de donde había surgida la Catechesis ra- 
kowlana de 1574 (cap. xxvn1.1). A decir verdad, las dos comunidades de 
Raków, 1 pesar de llaber sido continuas, fueron tan diferentes entre sí, 
que se justifica el clasificarlas par separado en la tipología de la religión. 
Y como el socinianismo organizado, perteneciendo como pertenece a los 
últimos años del siglo xvi y a la primera mitad del siguiente, nos haria 
rebasar el marco cronológica que nos hemos fijada en el presente libra, 
limitaremos nuestro relato a los primeros encnentros de Fausto Socino 
con la iglesia Menor. 

Cuando Socino —según escribe su nieto Andrés Wiszowuty-” “se tras- 
ladó a Polania” desde Transilvania y “solicitó ea el sinodo de Raków de 


RFP, 1,115.252, 
“0 AFP, 1, 657.476, 
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1580 ser admitido públicamente como miembro de unas iglesias que con- 
fesaban que el Padre de Cristo era el único Dios altisimo, le fue negada 
la admisión a causa de su desacuerdo, que él no ocultó, en cuanto a cier- 
tas doctrinas (por ejemplo, sobre la satisfacción de Cristo, sobre la justifi- 
cación sin las obras, sobre la predestinación y el libre albedrio y sobre el 
bautismo por inmersión); tampoco fue admitido a la santa Cena; y, sin 
embargo, no dejó de defender a estas iglesias, luchando activamente, por 
escrito, en contra de ss antagonistas”, 5 

Como puede verse, Wiszowaty enumera varias diferencias doctrinales, 
pero la más seria de ellas debe haber sido la relativa a la teología bautis. 
mal, pues lo que inmediatamente emprendió Socino fue la composición 
de su prolija y tediosa De baptismo aquee disputatio (1580).5* En resumen, 
lo que aqui sostiene Socino se parece bastante a lo que sostenía Paleólogo: 
el bautismo externo con agua no fue ni ordenado ni practicado siempre 
por los apóstoles; por lo tinto, no puede verse en él más que un simple 
rito, análogo «ul bautismo judio de los prosétitos; probablemente fue útil 
en un tiempo, para marcar al ingreso de los paganos antiguos en el 
Nuevo Israel, pero entre quienes han nacido en una atmósfera cristiana 
no tiene ya utilidad alguna, aunque quizá formalice la conversión ocasio- 
nal de algún judío o algún turco al cristianismo. Quienes han nacido 
cristianos, independientemente de la comunión en que hayan estado antes 
de entrar en la Iglesia Menor, no necesitan ser bantizados y, desde luego, 
no hay razón para rebautizarlos. 

Simón Ronemberg pidió, desde Raków, una copia de esta Disputatio 
sobre el bautismo, y escribió a Socino instándolo a reconsiderar su deci- 
sión y a someterse a la inmersión. Ronemberg tenía que acordarse, 
desde luego, de lo resentidos que él y sus compañeros de delegación ha» 
bían quedado apenas unos diez años antes, cuando conversaron con Wal- 
pot en el centro hutterita de Neumúhl (cap. xxvu.3), por el tono termi- 
nante y exclusivista de las instrucciones que se les dieron; pero, al mismo 
tiempo, estaba hondamente convencido de que la empresa de Raków, la 
reedificación de “la: casa derrumbada de Dios”, ta construcción de un 
arca de salvación, habia sido llevada a cabo precisamente a causa de la 
atención que se había concedido al bautismo por inmersión y a la exco- 
munión; y, como Fausto Socino opinaba y sentia en tantos otros puntos lo 
mismo que los viejos rakowianos y consideraba el bautismo como algo 
ciertamente indiferente, ¿por qué no se sometía en forma discreta a la 
inmersión, a semejanza de tantas buenas personas de Raków, preparadas 
no sólo para una profesión pública de su cristianismo mediante el bau- 
tismo en agua, sino también para los sufrimientos de este mundo, incluso 
la detestable muerte? 

La respuesta de Socino está escrita en tono amistoso y deferemte, pero 


59 BA, p. 647. 
3“ 8FP, 1, 709-782. 
32 BFP, 1, 482.483, 
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muy firme a la vez.3% Le hace a Ronemberg un resumen de su Disputatio, 
dividido en ocho puntos, y le contesta que precisamente porque el bau- 
tismo, desde sn punto de vista, es en efecto cosa indilerente, él no puede 
estar de acuerdo en someterse a una ceremonia que, por el carácter deli- 
beradamente público y solemne que tiene en Raków, de manera inevita- 
ble ostenta una importancia aparatosa; por otra parte, le parece triste 
que precisamente porque él y muchos otros simpatizantes del movi- 
miento de Raków no aceptan someterse a tales exigencias, los rakowia- 
nos, de manera injusta, se nieguen a admitirlos dentro de la saludable 
disciplina de su comunidad y a hacerlos participes de los beneficios espi- 
rituales de la Cena. 

Socino estaba relutando, entre otras opiniones, las expresadas en un 
tratado bautismal de bastante importancia escrito hacia esos dias en Lub- 
lin por Czechowic, el De paedobaptistaram errorum origine. ** En él Cze- 
chowic reunía y ponia en orden todas sus ideas sobre el bautismo con el 
propósito de preparar al poderoso magnate lituano Juan Kiszka para que 
se sometiera a la inmersión. Siguiendo a Budny (tal como Leonardo de 
Liechtenstein habia seguido a Hubmaier en Nicolsburg), Kiszka estaba 
dispuesto a ser rebautizado, pero no veía por qué este rito tenia que 
comprometerlo a abandonar si vocación de magistrado, indispensable en 
toda organización civica. 

Al escribir su tratado para Kiszka, Czechowic estaba animado por el 
alán de contrarrestar la influencia de los espiritualistas y de los raciona- 
listas, que denigraban o en todo caso menospreciaban lo que para él era 
la ordenanza redentiva por excelencia. “Puesto que deseas ser bautizado 
y le pides a Dios muy de veras que mediante el bamtismo quedes sepul- 
tado en unión de Cristo «comenzaba su epistola persuasoria a Kiszka-, es 
necesario que tú, a quien veo especialmente expuesto a los mayores peli- 
gros y a las mayores tentaciones por todos lados, estés plenamente ar- 
mado,” En el cuerpo del tratado, Czechowic explicaba y refutaba catorce 
errores. Después, en un apéndice,% recogía ciento veintiocho puntos re- 
lativos a lo que él consideraba como una falsa espiritualización o interio- 
rización de los sacramentos y ordenanzas de la iglesia. 

Las puntas polémicas de este libro iban enderezadas no precisamente 
contra los calvinistas y luteranos, sino más bien contra espiritualistas 
como los italianos Fausto Socino y Nicolás Paruta y los alemanes Gaspar 
Schwenckteld y Cristián Entfelder, e igualmente los polacos radicales que 


2% BEP, 1, 420-431, 

* El prólogo-dedicatoria puede verse en Seczucki y Tazbir, Literatura ariasska, pp. 
165-182. La amistosa carta en que Socino le pide a Czechowic una copia de su tratado 
bantismal es de 20 de junio de 1580, 

% Refutado más tarde por Fausto Socino y publicado como apéndice al De baptísmo, 
Véase BFP, 1, 748-732, donde Socino cia una o dos frases de cada uno de los puntos que 
figuran en el apéndice del libro de Crechowic. Sobre la fecha incorrecta del prólogo, y 
sobre la relación del libro de Czechowic con otros escritos, véase Secancká y Tazbir, Litera» 
tura arieñska, p. 182, nota 36, 
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se habian convertido al espiritnalismo en las primeras etapas de la coloni- 
zación rakowiana. Los adversarios de Crechowic eran todos aquellos que 
por nna 1 otra razón rechazaban o menospreciaban la importancia de la 
Cena del Señor, de la excomnnión, de la ordenación conferida a los mi- 
nistros de la iglesia, y no digamos del bantismo. A estos adversarios los 
llama “soñadores”, hombres “que se creen puros” y no lo son. Así, desde 
el punto de vista especial del bantismo, Czechowic se enfrentaba en su 
libro a un reto espirimalista que hacia peligrar la disciplina anabaptista 
en Polonia, pugna comparable con la de Schwenckteld y Marpeck en el 
Sur de Alemania (cap. xvim. 

Andrés Lubienecki, desde sn punto de vista tendencioso, confirma la 
presencia de infinencias schwenckfeldianas y espiritualizantes de otro 
tipo cuando se refiere en algún Íngar a aquellos “que hablaban de la 
Escritura como si fnera letra mnerta o una mancha de tinta de impresor, 
y, deseando imitar a Schrwenckfekl, sostenián que los sueños, las visiones 
y las ideas eran las cosas más necesarias en la práctica religiosa para la 
salvación ".5% Cabe decir, pies, que Czcchowic 1enia muy presentes siis 
encuentros con los espiritualizantes y los sacramentarios de Knjawy 
cuando se referia a “aquellos que condenaban toda celebración de un 
servicio religioso, afirmando que nadie era apto para oficiar o para ins- 
irnir si no habia tenido una revelación divina y si no había presenciado o 
realizado milagros”.57 

Al defender el banismo de los creyemes mediante la inmersión, Cze- 
chowic acumulaba razones para demostrar si valor: es un sello de fe; es 
simbolo de 11m morir con Cristo y, para cl creyente resuelto a imitar a 
Cristo, imagen de la sangre que corrió por el cuerpo del Crucificado; un 
acta público en que el bantizando da su nombre a Cristo, en contraposi- 
ción al bantismo tradicional, donde al niño pequeño se le da un nombre 
cristiano; $8 1n revestirse de Cristo; un lavarse del pecado y ma verda- 
dera cura o medicina (medela) del pecado; y, desde luego, una remisión 
del pecado inseparablemente vinculada con la predicación y la recepción 
de la Palabra. 

La oposición qne Czechowic, Ronemberg y Schomann manifestaban a 
los intentos de restar importancia al bautismo, sobre todo los venidos del 
lado espiritmalista, los Hevó a oponerse a Socino, a pesar de que Socino se 
disociaba de las espiritualistas en todos los demás puntos, especiahnente 
en lo relativo a la significación de la Cena. 

De hecho, no bien había acabado Socino de escribir las razones que 
tenía para rechazar el anabaptismo inmersionista de las comunidades de 
Lublin y Raków, se ocnpó en defender el pacifismo de estas mismas co- 
minidades en su Ad Palaeologi libran... pro Racoviensibus responsio, 152 


38 "Polonocuiychia”, dec. edi. supra, cap. XXVH, nota 3. 

$ Crcchowic piensa en Slesgyriski, Bielitski, juan Banista y euros mmchos como ellos, 

3 Exa se dico en el punio 9, y se deduce lambién de las respuestas de Socine a los 
pumos $9, 98, 99 y 12d, 
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tado más extenso aún que el anterior, escrito para refutar el De magistratu 
político de Paleólogo (cap. xxIx.1). Gregorio Paulo, hombre ya viejo, y 
ahora casi ciego, hubiera sido incapaz de emprender una (segunda) ref lle 
tación, y entonces fue el vástago de una ilustre familia sienesa de juris- 
consultos y antigito miembro de la corte florentina quien se hizo por- 
tavoz de los pacifistas polacos. Con su texto sobre la nueva creación en 
Cristo (11 Corintios, 5:17: “He aqui que todas las cosas son hechas mue- 
vas”), Socino asistió al sinodo de Chimielnik en encro de 1581 para acon- 
sejarse directamente con los lrermanos, y consiguió que su manuscrito se 
imprimiera en Cracovia en agosto del mismo año. 

Acerca de las citestiones cristológicas y del problema de la magistra- 
tura se encontró Socino mucho más cerca de los hermanos de Raków que 
de los litizanos, pues estos últimos estaban cada vez más hajo la influencia 
del :1nitario y no-pacifista Simón Budny, rebautizado hacia poco tiempo. 
En el sinodo de Lubecz (cerca de Nowogródelk), celebrado en marzo de 
1582, Czechowic, Niemojewski y Nicolás Zytno, entre otros, defendieron 
una vez más el principio del pacifismo absoluto, oponiéndose a las ideas 
de Budny. 

Para defenderse, y para reafirmar su postura, Bidny publicó enton- 
ces su obra más importante, Sobre la espada. Este libro es, en realidad, 
una confesión hecha en nombre de “la iglesia de Cristo nuestro Señor en 
Liurania” por algitien que afirma ser, con toda buena conciencia, miem- 
bro de la sociedad regida por la espada y el orden Judicial, y nos ofrece 
un vivido cuadro de la tensión existente entre los unitarios anabaptistas 
lituanos, de mentalidad civica, v los hermanos polacos.* En ua sección 
final, refuta Budny veintidós argumentos de Czechowic. (En época pos- 
terior, los argumentos bíblicos, que nos hacen recordar a Huhmaier, se- 
rán adoptados por los socinianos, y por Socino mismo, en Raków.) 

En el sínodo de Luctawice, de mayo de 1582, los hermanos polacos, 
firmes siempre en su postura pacifista, recibieron a un delegado de los 


9 O urugdije iniecia uzywajgom (task, 1583); hay edición facshail, al cuidado de $, Kot, 
Varsovia, 193%, Varias veres Íclspre, pp. BES-B17 y 820) hemos señabalo ente rapida 
lusamrme actividad anfiriad ade adv da ciudad ade Lask, de rea yerno salieron no 
pocas abras suvas 13 dee sus aliadas ocasionales. Cuaira isipresas ade Losk, silire comsiian es 
de cristología y escatolugía y salire el papel ade los magistrados, fseros copias per alguien 
(Írlrviamenic cuamlo se habían hecha raros), Y hoy se camncen sólo gracias a esa copia 
manuscráa, edtiala por Massiús Firpo en sus Ántitrinitara, 9h. eit., pp. 27-400, Se rata de: 
2) 1 escrito dde Budny conira 1 polaco Estanislao Grochawski y conira ua vecina ade Zas 
rich Hanmaba Jusías Sinler; 2) na de day. alirigilo sóla conira Simler; 3) 11 uiscida 
ile Paleóloga comra Sinder, en e cnal hay alguna colaboración de Binlnv: y 4) clinatada De 
amo vero Den Jehova de Nicnlás Parma sobre el cul véase siprea, y. SE] vta 3, Vida la 
actividad editarial de Budav, desde su aloctrina Ye principulibus fidel eliristiasme erticadis, 
1578) hasta su inanlo Sobre da espada 115839), scluvcado cua cuatro lipriesas ade tussk 
(fechados estro 1875 y 1578), 1508 la amuscsira empeñan en presentar el aitarismo nona 
iharane (y 39pacilisia) como ama 1oulesiña da sulicentemane inada de altre social 
para que das reves y principes adejen ale verla comas secta separatista (y en gran parte que 
fisia) y se enseñen a verlaramo iglesia territorial 

* En Luclawice vivió Socino a partir ale 1583, 
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mennonitas de Danzig. Este visitante parece haber venido del mismo 
grupo de mennonitas unitarios de Holanda con quienes se hallaba aso- 
ciado un tal Mateo Radecke.** 

Radecke, secretario del ayuntamiento de Danzig, su ciudad natal, se 
habia hecho mennonita y se había marchado a Holanda, de donde fue 
expulsado en 1582 a causa de sus opiniones acerca de la Trinidad.** En 
correspondencia a la visita de Radecke, el mencionado sínodo de 
Luctawice nombró a Czechowic, a Alejandro Vitrelin (que en fecha muy 
reciente se había pasado de la Iglesia Mayor a la Iglesia Menor) y a Mateo 
Krokier para que hicieran un viaje oficial a Danzig. En las conversaciones 

ue alli tuvieron, una de las diferencias que salieron a relucir fue la rela- 
úva a la predestinación: los mennonitas de Danzig sostenian la libertad 
del albedrío, mientras que Czechowic, por ejemplo (según el informe que 
hizo más tarde), basándose en el capítulo 7 de la epístola a los Romanos, 
afirmaba que ningún cristiano es enteramente libre. 

No existen pruebas directas de que la peculiar doctrina mennonita de 
la carne celestial de Cristo se haya discutido en Luctawice o en Danzig. 
Sin embargo, de la pluma de Socino nos ha llegado un opúsculo sin fe- 
cha, Disputatio brevissima de Christi carne aduersus Mennonitas. 

Lo que si consta es que lue precisamente en suelo polaco donde So- 
cino dio expresión, por primera vez, a una idea aún más extraordinaria 
que la mennonita de la carne celestial, a saber, la idea (derivada en parte 
quizá de Valdés o de Ochino) de una ascensión anterior a la Ascensión, 
una ascensión de Jesús en el desierto, después de ser bautizado por Juan 
Bautista. Al desarrollo de esta idea dedicó Socino por lo menos seis escri- 
tos. Fundando su categórica especulación en varios pasajes del cuarto 
evangelio (3:13, 3:31, 6:38; y ef. 11 Corintios, 12:2), sostenía que Jesús 
fue arrebatado al cielo por Dios Padre, el cual lo instruyó sobre las cosas 
del Viejo Testamento que iban a quedar abrogadas y las que tenían que 
ser completadas o cclificadas, y sobre los preceptos nuevos que de ahi 
en adelante debian enseñarse, o sea los que constituirian su Evangelio de 
salvación durante su ministerio terrenal como propheta o doctor hasta su 
crucifixión, para luego, a raiz de la Ascensión, pasar a ser el sacerdos 
eterno en el Tabernáculo Celestial, y el rex colocado a la cabeza del uni- 
verso, de la humanidad y de la iglesia. Al parecer, la primera vez que 
expuso Socino esa idea fue en su De Jesu Christi filii Dei natura sive essentia, 
réplica al calvinista Andrés Wolan (escrita en 1579, impresa en Raków en 
1588).6* La tenaz oposición de Socino al bautismo, y no simplemente a la 


81 E. S. Bock, Memorabilia Unitariorim acta in Prusia, Kónigsberg, 1753, pp. 13 5s.; véase 
también Wosschke, Reformation, y. 145. 

4% Sobre la vida del anabaptista unitario Radecke, que a la larga había de pasar por trus 
bantismos -el católico, el mennenita y el nañario, véase ai artículo “Anabaptism and Spiri-> 
tualisin in Poland”, loc. et, pp. 258-239. 

4% arRP, 11, 461-483. 

$2 Elescritocontra Wolan se reproduceenBFP, 11, 37255. Me he ocupado de este asumo en 
Tlte Polish Brethren, doc. 11.b, prefacio y voras. KlausN. Lindner ha escrito en mi seminario un 
trabajo de próxima publicación, iptrulado “The Epistemology of Faustis Socinus: His 
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inmersión de los creyentes practicada por la mayor parte de los unitarios 
de entonces, parecería relacionarse, no tanto con su repetida aseveración 
de que el bautismo era "un rito sobrescido, válido sólo en la era apostó- 
lica”, cuanto con su hondo y casi central principio teológico de que el rito 
de Juan Bautista habia quedado abolido y remplazado por la instrucción 
directa de Dios Padre. Pero volvamos a nuestra historia. 

En el sínodo general de Wegrów, de mayo de 1584, Czechowic pre- 
sentó un informe acerca del fracaso de las conversaciones celebradas con . 
los mennonitas. En ese mismo sínodo fue excomulgado Simón Budny $ 
por la cuestión de la pre-existencia de Cristo y de la propiedad de ren- 
dirle adoración. Quedaba así consumada la división entre los hermanos 
lituanos, plenamente unitarios pero políticamente positivos, bajo la direc- 
ción de Budny, y los hermanos polacos, cristocéntricos y pacilistas, ahora 
bajo la influencia de Socino. 

Nos vemos obligados a terminar a medio camino nuestro relato de 
cómo el anabaptismo anti-niceno y pacifista evolucionó hacia el socinia- 
nismo. Amalgama muy peculiar de anabaptismo y racionalismo evangé- 
lico en el seno de la Reforma Radical, el socinianismo es un fenómeno 
del último cuarto del siglo xv1, y por lo tanto se sale del marco cronoló- 
gico del presente libro. 

Baste decir que casi toda la teología de Socino seria adoptada muy 
pronto por la llena Menor y, elaborada en no pocos escritos, de mayor 
o menor volumen, publicada como propia por los nuevos rakowianos, en 
particular los principios hermenéuticos y epistemológicos de Socino, su 
doctrina de la mortalidad natural, con una resurrección reservada exclue 
sivamente a los justos (psicopaniquismo), y su visión de la obra redentora 
de Cristo como una acción psicopómpica y no como un sacrificio. Sobre 
la adoración de Cristo resucitado, sobre la ilicitud del empleo de la es- 
pada por parte de los cristianos y sobre otras doctrinas sociales relaciona- 
das con esto último, Socino y los rakowianos habian estado de acuerdo 
desde un principio. El único punto en que la corriente anabaptista no 
confluyó con la racionalista fue la cuestión del bautismo de los creyentes. 
Es verdad que cl primer catecismo neo-rakowiano, publicado un año des- 
pués de la muerte de Socino, aceptó provisionalmente su iden del bau- 
tismo como rito válido sólo para los conversos “gentiles”, pero en las edi- 
ciones subsiguientes de ese catecismo siguió fluyendo de nuevo la co- 
rriente emanada de Gonesius y Czechowic. Y de ahí en adelante, pese a 
Socino, el bautismo por inmersión vino a ser una de las características del 
socinianismo. 


Evolviag Theory ol a Pre- Ascension Ascension Based on he € jospelof Jolul”. Cf 1ambién 
A. E. Segal, “Heavenly Ascem in Hellenistio Judajses, Early Christianiy and iheir Environ- 
ment”, Aufsticg und Niedergang der rómischen Welt, ed. Hildegard Tem porial y Waolígang Huaso, 
Berlin-Nueva York, 1980, vol. 11, pp. 1333-1394, y Violei MacDermat, The Cul of the Seerinthe 
Ancient Middle East, Berkeley y Los Ángeles, 1971. 

%% Según Górski, Siudia, p. 135, Wilbur, Sodinianism, p. 349, dice que esla excomunión 
ocurrió en 1582, 
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XAX1X.8 Polonia: sectarismo y espiritualismo 


La importancia dada al bantismo de los creyentes en Raków habia 
engendrado un gran interés por la instriscción categuética de los jóvenes, 
De la abundante Jiteratira doctrinal y de la instrucción catequética cada 
vez más exigente fueron fruto, a su vez, la escuela y la imprenta de Ra- 
ków, De esta úlima salieron como quinientos libros en el curso de su 
existencia. También fuera de la colonia las escuelas catequéticas cmm- 
prendieron una tarea cultural cada vez más amplia a medida que el im- 
pulso catequético de los primeros rakowianos se fe fundiendo con la 
visión racionalista del cristianismo representada por Socino, y el resul- 
tado fue una reforma educativa que llegó a tener mucha influencia. * 

Con dos intercambios formales (iniciados en 158%) entre los mennoni- 
tas unitarios holandeses del delta del Vistula y los hermanos polacos in- 
mersionistas, hemos cerrado casi un circulo. Al correr del tiempo, un 
grupo numeroso de hermanos polacos, llamados ya socinianos, buscará 
refugio en Holanda misma e introducirá entre los colegiantes de Rijns- 
burg, y luego entre ciertos mennonitas de Wateriand (cap. x1x.2.d), la 
práctica de la inmersión, que más tarde $ será adoptada por ciertos re- 
lugiados sectarios ingleses residentes en Holanda, y que a la larga se hará 
sumamente general en la extensa comunidad de los baptistas angloame- 
ricanos. 

Es conveniente en este punto regresar a los Paises Bajos para retomar 
el relato de los sucesos que alli tuvieron lugar en visperas de la conver- 
sión de Holanda al calvinismo (1566). 


9% Cf Lukasa Kurdybacha, Z dilejón pedagogíhi ariañsiiej, Varsovia, 1958, 

$ El primer contacio cutre los socinianos unitarios de Polania y los mennonitas teer- 
landeses de Walerland ocurrió en 1508, Véase mi "Anahaptista and Spiritualian in Po 
land”, for. cit, y. 261. 
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XXX, LOS SUCESOS DE LOS PAÍSES BAJOS 
(1566-1578) Y DE INGLATERRA 


ÁS REGRESAR a los Paises Bajos, vamos a encontrarnos con un mennoni- 
tismo dividido en gran número de facciones, desde la de dos frisones, 
simamente estricta, hasta la de los waterlandenses, bastante liberal, es- 
lorzándose tadas ellas por consolidar su posición en los momentos mis- 
mos de la historia neerlandesa en que tedos los disidentes están stendo 
violentamente expulsados de las provincias ineridionales por órdenes del 
inexorable Fernando Alvarez de Toledo, Duque de Alba, gobernador de 
1567 a 1573, y en que un nuevo movimiento revolicionario-nacionalista 
está siendo sostenido en las provincias septentrionales por una nueva 
clase de insurgentes, los calvinistas, No menos disciplinados y conventicu- 
lares que los múnsteritas, no menos belicosos que estas mismos miinsteri- 
tas una generación antes, los calvinistas representan el tercer empnje 
(1566-1609) de la Reforma en los Países Bajos, «después del predominio 
de los sacramentistas (1500-1530) y de los anabapustas (1530-1566). La 
histaria de la escisión anabaptsta durante el primer periodo del ange del 
calvinismo es una crónica 1m tanto tediosa de acnltiración y de más y 
más cismas. 


1. La EXPULSIÓN DE LOS ANABAPTISTAS DE FLANDES 
Y EL. CISMA FLAMENCO-FRISIO 


El anabaptismo estuvo muy dilundido y fue muy vigoroso en las provin- 
cias meridionales de los Países Bajos. En su segunda fase, que se extiende 
de 1550 a 1576, Amberes habia llegado a ser la metrópoli reconocida de 
los anabaptistas “belgas”. La congregación tuvo que hacer frente a una 
violenta tempestad de persecuciones católicas que no amainó hasta que 
los calvinistas ocuparon el sitio de los anabaptistas como blanco principal 
del ataque de los Habsburgos, Amberes, Gante, Ypres y Courtral estaban 
tan llenas de anabaptistas, qe en 1561 el inquisidor se dirigió a Marga- 
rita de Anstria, regente de los Países Bajos en nombre de su medio her- 
mano Felipe 11, para que pusiera en estado de alerta a las tropas, pues el 
temor de una siiblevación era grande.* 

Sin embargo, los detalles relativos a la vida interna de la comunidad 


VW, Guillavál, Archives du conseil de Flandres, Gante, 1856, p. 200, En mis "Sindies in ahe 
Radical Reformation”, fac, dlt,, sección 11, 5, afrezca un cuadro bibliográfico de los principa- 
les imartirologins relativos a Gante, Brujas, Courtral, Bruselas y Amberes. Añádanse otros 
dos trabajos mios, “Les Martyrs anabapiistes en Hlandres er dans de Brabani méridional”, 
Annales du Congres Archéologique el Historique de Tournai, 1949, y "Notes au sujet de la Re. 
forme en Flandres am xve site”, Bulletin de la Société E Histoire du Protetantisme BeApe, 1951, 
506.521. Todos estos martirologios regionales han sido rermidos por Alphonse Verheyden, 
Le Martyrologe protestaut des Paya-Bas du Sud au xvrtsiecie, Bruselas, 1960, 
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son bastante oscuros.? En 1565, el calvinista belga Guido de Brés,.que 
por cierto acabaría siendo víctima de la persecución católica, atacó a dos 
anabaptistas cn La Racine, source el fondement des anabaptistes ou rebaptisés de 
natre temps. Ya hemos mencionado antes (cap. x1v.3) al evangelista Gil de 
Aquisgrán. Leonardo Bouwens y Menno Simons estuvieron de visita en 
las provincias del sur, y Bouwens bautizó a 292 conversos en Amberes 
antes de 1565, a 242 en Gante y a 187 en otras ciudades flamencas. Mu- 
chos de los conversos eran tejedores, algunos de ellos bastante prósperos. 
Cuando los inquisidores decian que había setecientos anabaptistas en 
Brujas en 1568 y dos mil en Amberes en 1566, probablemente no esta- 
ban exagerando.* 

- La persecución de los anabaptistas en las provincias meridionales (lo 
que ahora es Bélgica) habia sido particularmente severa desde el princi- 
pio, por estar más cerca de la sede de la administración española de los 
Países Bajos, Bruselas. En 1566, la responsabilidad de la localización y 
represión de los disidentes se les quitó a las magistraturas locales y se 
concentró en Bruselas. Desde aqui se lanzó contra los dirigentes una per- 
secución tan astuta como implacable, En el periodo cubierto por nuestra 
historia, el número de mártires belgas llegó a cerca de tres mil,* y la 
mayoria de éstos eran anabaptistas. A diferencia de los protestantes (lute- 
ranos y calvinistas), que morian ahorcados o decapitados, los anabaptistas 
morían en la hoguera. Viéndose sin sus pastores (unos encarcelados, 
otros quemados), los miembros de las comunidades anabaptistas huyeron 
por centenares. De no pocas localidades flamencas salió toda la población 
mennonita, Hacia finales de nuestro periodo, unos cincuenta mil disiden- 
tes * habian sido obligados a huir de los Países Bajos meridionales (sobre 
todo de Flandes), y en su mayor parte eran anabaptistas. 

Cuando los tropeles de refugiados anabaptistas flamencos llegaron a 
las provincias del norte, particularmente a la Frisia Occidental, no tarda- 
ron en ver que quienes los acogían eran muy distintos de ellos, por su 
temperamento y por su espíritu. Las fricciones no se hicieron esperar. 
Los anabaptistas frisios encontraron a los flamencos demasiado ostento- 
sos en su vestimenta y demasiado preocupados por comer y beber bien, 
Los flamencos encontraron a los hisones demasiado severos acerca de 
detalles insignificantes, y sin embargo de gustos muy mundanos en mate- 
ria de casas y de mantelería y ropa blanca. Lo que los frisones sentían 
como su virtud, la frugalidad gracias a la cual tenian casas confortables, 
para los flamencos no era sino vanidad, 


2 Dirante da primera década (15751585) de la prolongada guerra con España no sólo 
quedaron eliminadas las congregaciones del sur, sino también totalmente destruidos sus 
papeles. 

1 Véase ME, 1, 271. 

4 Según cálido de Verheyden, Le Martyrologe. (Un tercio de su libro está ocupado por la 
lista de todas los mártires belgas conocidos.) 

* Cáícido de Verheyden, ibid. 
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Este conflicto inevitable y trivial adquirió una dimensión nueva 
cuando los flamencos se vieron incluidos en un insólito experimento em- 
prendido en 1560 por algunos frisones, Cuatro de las congregaciones la 
de Harlingen, la de Franeker, la de Dokkum y la de Leeuwarden- for- 
maron en ese año una unión sobre la base de diecinueve artículos acerca 
de diversos aspectos de la vida congregacional (Ordinatie der vier steden), 
en los cuales se establecia que un predicador elegido por una de las con- 
gregaciones tenia que ser aprobado por todas las demás, que todas las 
controversias que surgieran en una iglesia tenian que ser dirimidas de 
consuno por los ministros de las cuatro iglesias, y que el cuidado de los 
pobres y de los refugiados tenia que ser administrado en común. Mu- 
chos flamencos que llegaron a esta zona comenzaron a expresar su incon- 
formidad con semejante arreglo, que, desde su punto de vista, convertia 
en letra muerta un principio anabaptsta básico, la autonomia de la con- 
gregación local. Las diferencias de gusto y de principio desembocaron 
finalmente en un cisma. 

Cuando la ocasión se presentó, la congregación de Franeker, donde 
se habían concentrado particularmente los refugiados flamencos, eligió 
como ministro a un tal Jerónimo Tinnegieter, natural de la provincia de 
Henao (Hainaus). En la congregación confederada de Harlingen, cuyo 
pastor era Ebbe Pieters, la mayoría frisia opuso su veto a esa elección, 
como era su derecho en virtud de los términos del pacto firmado entre 
las cuatro iglesias. Se convocó entonces, en la misma Harlingen, a unz 
asamhlea de ministros para que se ocupara de este problema, destinado a 
dividir el mennonitismo conservador en dos denominaciones mutua- 
mente exclusivas. El único problema teológico que podía distinguirse 
como punto de conflicto entre los frisones y los inmigrantes flamencos 
era el de la autoridad congregacional, amenazada, según estos últimos, 
por una asamblea congregacional (kerkrad) y por el organismo regional 
de ancianos (oudsten), pero el conflicto no tardó en quedar oscurecido y 
enturbiado por las acciones que emprendieron ambos bandos. El antago- 
nismo étnico, cultural y constitucional vino a intensificarse, además, con 
la enemistad personal entre los dos dirigentes principales, naturales am- 
bos de Frisia: Leonardo Bouweus y Dietrich Philips, cuyos cuarteles ge- 
nerales estaban, respectivamente, en Emden y en la región de Danzig. 

Un año antes de la riña entre las cuatro congregaciones confederadas, 
o sea en 1565, Philips habia hecho viaje a Emden para pronunciar sen- 
tencia en el pleito que había entre Bouwens y su propia congregación. 
Las causas del pleito no son enteramente claras; parece, sin embargo, 
que Bouwens hacia demasiados viajes a la Frisia Occidental, descuidando 
a sus ovejas; que, estando allá, se complacia en aceptar la alcohólica hos- 
pitalidad que le ofrecían los flamencos, acostumbrados a una vida más 
regalona que los austeros frisones; y que una vez que varios delegados de 
la congregación fueron a hablar con él sobre estas cosas, él les contestó 
que, como anciano que era, tenia todo derecho a ir y venir conforme lo 
requirieran sus obligaciones de supervisor. Básicamente, la razón del 
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pleito era determinar qué cosa se ajustaba al patrón apostólico aprobado, 
si esa forma de vry-dienen o el principio que daba derecho a la congrega- 
ción a controlar la conducta de su dirigente. El propio Botiwens, en otros 
tiempos, se habia mostrado muy severo en cuestiones morales, lo cual, 
añadido a un autoritarismo quizá caprichoso, habia engendrado antago- 
nismos que se volvian contra él. Siete ministros, presididos por Dietrich 
Philips, se ocuparon del asunto, y el resultado fue que Bonwens quedó 
destituido de sn cargo de anciano, aunque no excomulgado. Borwens se 
retiró a un lugar cerca de Harlingen, y poco después, a causa tal vez de 
esfrerzos directos suyos, varios miembros de la comisión de siete retira- 
ron su condena. 

En estos momentos, los agravios del dirigente destituido y los del 
Irustrado refugiado flamenco Jerónimo Tinnegieter confluyeron y se re- 
lorzaron con fatidica intensidad. Resentido por el insulto que le habían 
hecho las otras tres parroquias confederadas, Tinnegieter se había mos- 
trado muy moroso en convocar una junta de su congregación para ratifí- 
car el pacto de las cuatro ciudades. Cuando ya casi iba a cumplirse el 
plazo, convocó apresuradamente la junta, pero a ella no pudieron asistir 
más que treinta de los trescientos miembros de la comunidad. Como eran 
tan pocos, convinieron en dejarle la decisión a la asamblea congregacio- 
nal. Por instigación de Tinnegieter, y totalmente en desacuerdo con la prefe- 
rencia que los flamencos profesaban tener por la participación congregacional 
plena en una decisión de importancia, la reducida asamblea decidió repudiar 
la unión de las cuatro congregaciones. Los de la mayoría, que se manifes- 
taron en contra de semejante decisión, al averiguar la táctica empleada 
por Tinnegieter, trataron en vano de que la medida propuesta se recon- 
siderara y se anulara. Al cabo de poco tiempo, las dos facciones de Fra- 
neker estaban ya celebrando sus servicios religiosos por separado, y se 
distinguían los unos de los otros con los nombres de “flamencos” y “fri- 
sones”. Tinnegieter llegó al extremo de atacar y calumniar malévola- 
mente a Ebbe Pieters, el moderado pastor frisio de Harlingen. Y las con- 
troversias y recriminaciones no tenían fin. 

Los ecos de la poco edificante contienda llegaron, en Danzig, a oidos 
de Dietrich Philips. Mandó desde Prusia una carta * en que expresaba su 
preocupación y su tristeza por el nuevo brote de disensión, que ocurría 
en momentos en que la iglesia reformada crecta en poder e influencia, de 
manera que le seria facil aprovecharse de las querellas entre los menno- 
nitas. Dietrich exhortaba a la armonia a los bandos antagónicos, y daba a 
entender que con todo gusto iria él a pronunciar sentencia; pero la insi- 
nuación cayó en saco roto, 

Lo que convinieron las dos facciones fue que vinieran como árbitros 
dos ministros de fuera de la región afectada, y la elección recayó sobre dos 
pastores de Hoora, Juan Willems y Lubbert Gerrits. Éstos, a su vez, 
eligieron a otros diez como colaboradores. Exigieron ante todo que los 


1% £1 19 de septiembre de 1566. 
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pleiteantes firmaran un documento en que se comprometian a plegarse a 
su arbitraje; y, después de prolongadas negociaciones e investigaciones, 
convocaron una solenme junta que se celebró el 1 de febrero de 1567 en 
Harlingen, y a la cual asistieron delegaciones de cerca y de lejos. Después 
de un informe en toda regla acerca de lo que habían averiguado, los 
arbitradores requirieron que los miembros de los dos bandos se pusieran 
de rodillas, confesaran su culpa y pidieran perdón. Los frisones se arro- 
dillaron primero, dijeron lo que tenían que decir y se levantaron. 
Cuando des tocó el tirno a los flamencos y comenzaban ya a levantarse 
después de estar de radillas, se les dijo que tenian que dejarse levantar 
por la mano de los Jrisones, porque eran ellos los que cargaban con la 
mayor carga de culpa. Humillados, y sintiéndose víctimas de una trampa, 
los flamencos protestaron ruidosamente y declararon sin validez su com- 
promiso y su confesión de culpa. No hace falta decir que la situación 
empeoró. ? 

Estando en este atolladero, los Irisones acudieron a Dietrich Philips 
pidiéndole que interviniera personalmente, pero su carta * era tan zala- 
mera, que Philips sospechó de su sinceridad. Philips mismo se encontraba 
en un dilema. Básicamente dispuesto a favorecer a las asambleas eclesiás- 
ticas y a los ancianos sobre los cuales presidía como call sas obispo, en 
el curso de la querella acabó por cambiar completamente de postura. Ya 
había expresado su desaprobación de la confederación de iglesias ideada 
por los frisones, cosa que él encontraba ajena a la tradición apostólica, y 
ahora hizo saber que los dos arbitradores elegidos, Juan Willems y Lub- 
bert Gerrits (a quienes él mismo había ordenado tiempo atrás), eran, en 
su opinión, demasiado jóvenes para ejercer la autoridad de que se les 
hubía investido, En respuesta a los frisones, Philips emprendió el que 
seria su último viaje: se presentó en Emden y pidió que comparecieran 
ante él los dos bandos antagónicos. Willems y Gerrits se excusaron di- 
ciendo que su congregación no les daba licencia de salir de Hoorn. Phi- 
lips, que tomó esto como prueba de una mala conciencia, escribió enton- 
ces a la congregación de Hoorn, recordándoles a los jóvenes ministros 
que su posición se la debian a él y, de hecho, destituyéndolos de su cargo 
mientras no borraran las sospechas que habían caido sohre ellos por no 
haber comparecido ante él en Emden. Presionados asi, los frisones man- 
daron una delegación de nueve miembros, pero entre éstos no iban los 
dos cuya presencia exigia Philips. Semejante conducta predispuso aún 
más a Philips, y lo confirmó en su idea de que la única manera de acabar 
con el pleito era hacer que se enfremaran los flamencos y los lrisones en 
sn presencia. Despidió con cajas destempladas a los nueve ministros no 
invitados y escribió otra carta anunciando de nuevo la destitución de los 
dos remolones. Pero éstos, mientras tanto, después de pensar mejor las 
cosas, salieron de Hoorn en compañía de otros ? y se dirigieron a Emden. 


7 Keeney, “Dirk Philips”, doc. cil, p. 189. 


* Escrita por Moyic Renix (17 de abril de 1867. 
? Hoyie Renix y Pedro WiHlens Bogart. 
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Á medio camine se cruzaron con los nueve que regresaban y los conven- 
cieron de que los acompañaran. 

En Emden, encontraron que el viejo obispo no cejaba un punto en sn 
exigencia de que los dos hombres en cuestión, Willems y Gerrits, se en- 
frentaran a los flamencos en su presencia, sin los demás mienubros de la 
delegación, a lo cual ellos se negaron. Colmada ya su paciencia, Philips 
respondió con un ultimátum *? que los frisones interpretaron como una 
excomunión, a la cual replicaron, el 8 de julio de 1567, excomulgando «l 
propio Philips (). 

Este lamentable cisma fre lo que en resumidas cuentas consiguió Phi- 
lips con sus intentos de reconciliación. La animosidad de los dos bandos, 
que salta a la vista en sus respectivos docimientos, hace muy dificil de- 
terminar a cuál de ellos le corresponde la mayor carga de obstinación y 
terquedad. No deja de ser irónico el que, al final, fuera Philips quien se 
encontró aliado con los laxos flamencos, mientras que Leonardo Bon- 
wens, que había puesto en marcha toda la cadena de sucesos por su exce- 
siva afición a la hospitalidad y a los licores de los flamencos, se vio ahora 
en las filas de los frisones y excomulgado por los Mamencos. A pesar de 
esta incongruencia linal, es indudable que la razón por la cual los flamen- 
cos acabaron separándose de los frisones fue el rigorismo y la extremada 
autoridad “episcopal” de Dietrich Philips entre los frisones.*! De esa ma- 
nera, la actividad de Dietrich Philips como principal obispo de los ana- 
baptistas de la costa hanseática y como sucesor de Menno Simons terminó 
en 1567 en un segundo gran cisma, comparable, por su proporción y por 
sus motivos, al ocasionado por la deserción de los waterlandenses un de- 
cenio antes (cap. x1x.2.d). Philips pasó sus últimos dias de vida escri- 
biendo una vindicación de la conducta que habia tenido en la controver- 
sia. Murió poco después, en un lugar cercano a Emden (1568). 

Muchos de los mennonitas neerlandeses se habían propuesto permane- 
cer al margen de la controversia y la presenciaron como stilstaanders, ha- 
ciendo visible su neutralidad y reprochándoles a los dos bandos su falta de 
espíritu fraterno. Lo que con eso se ganaron fue ser excomulgados por los 
flamencos y por los frisones.*? 

Las tensiones entre espiritualismo y rigorismo, congregacionalismo y 
clericalismo, agravadas por la persecución, la emigración y las animosi- 
dades personales entre los dirigentes, habían desembocado en una serie 
de escisiones en el seño del anabaptismo de los Paises Bajos. En 1567, 
prescindiendo de algunas facciones de poca monta, había cuatro grupos 
de mennonitas, a saber, los frisones, los flamencos, los waterlandenses y 
los adamitas unitarios. 

El año siguiente, 1568, los waterlandenses celebraron nna asamblea de 
gran importancia en Emden. Consiguieron que hubiera representantes de 


+0 Cf Kúhler, Gechiedenis, p. 425. 
$1 Mejtuizen, “Spiritualistic Tendencies”, loc. cit, y. 274. 
1* Los más de ese grupo acabaron por ponerse al lado de dos lamencos. 
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doce congregaciones, entre ellas las de Gante, Amberes, Rotterdam y Áms- 
terdam, Y y reafirmaron los derechos de las congregaciones locales no sólo 
a elegir sus respectivos portavoces (voorgangers). sino también a pedirles 
cuentas, en cuamo servidores de la iglesia (leeraars, vermaners, diengars, 
oudsten), acerca de todas las medidas que pudieran tomar en ausencia de la 
congregación. Desde el punto de vista constitucional, los cismáticos fla- 
mencos y los micinbros de las congregaciones de Waterland se hallaban 
muy de acuerdo, 

Esta vigorosa afirmación de congregacionalismo (o sea de indepen- 
dencia) por parte de dos importantes ramales del anabaptismo neerlan- 
dés sobrevino en los momentos mismos en que el calvinismo, con su ca- 
pacidad de fuerte articulación y trabada cohesión sinodales, estaba sur- 
giendo como la nueva fe combativa en la gran rebelión nacional contra el 
yugo de España. 


2. ELSURGIMIENTO DE LOS CALVINISTAS Y EL LOGRO BE LA TOLERANCIA 
PARA LOS MENNONITAS, 1566-1578 


Mientras los mennonitas de los Países Bajos eran presa de las luchas intestinas 
y de los cismas que acabamos de ver, otro grupo reformador, que apenas 
recientemente hahía entrado en la escena, comenzaba a perfeccionar su 
organización y a acrecentar su vigor y su influencia en estas provincias. En 
1566 quedó constituida la Iglesia Reformada de los Países Bajos en el sínodo 
de Amberes, donde se adoptó una confesión de te calvinista, la lamada 
Confessio Belgica. Como muestra del espíritu militante del movimiento re- 
formista baste mencionar la audacia del valón Guido de Brés, autor de la 
Confessio, que se la mandó a Felipe 11 junto con la petición de que, sabedor 
de lo que él y los demás creían, o multiplicara sus torturas y sus hogue- 
ras, o se convirtiera en el apoyo y refugio de sus leales súbditos. Guido de 
Brés pagó su gesto con la vida, en 1567, 

Antes de tener en sus manos este valeroso desafío, ya Felipe 11 
(1555-1598) labía recibido muchas noticias sobre la terquedad y la volun- 
tad de independencia de sus súbditos neerlandeses. Su padre, el empera- 
dor Carlos V, había tratado de crear en los Países Bajos una Inquisición 
eficaz, calcada sobre el modelo de la de España; pero sus intentos habían 

uedado constantemente frustrados a causa de la indiferencia o de la 
ranca oposición de los magistrados neerlandeses. El 25 de octubre de 
1555, contando apenas cincuenta y cinco años de edad, el poderoso em- 
perador se confesó derrotado y entregó las riendas de sus dominios es- 
pañoles y borgoñones a su hijo Felipe, para retirarse, el año siguiente, al 
monasterio extremeño de Yuste. : 

A diferencia de su padre, nacido en Brabante, Felipe era un español 
hecho y derecho, que no hablaba ni flamenco ni francés, y que nunca 


12 Véanse das minutas en Doopsgezinde Bijdragen, 1877, pp. 69.75, 
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entendió ni quiso entender el genio de sus súbditos necrlandeses. Fne aún 
menos Capaz que su padre de apreciar la mentalidad particular y la ex- 
traordinaria industria de los Paises Bajos, que le habian suministrado a 
Carlos dos quintas partes de sr renta anual de cinco millones de ducados 
de oro. Fue un hombre celoso de la fe católica, e igualmente celoso de su 
poder absoluto, al grado de sacrificar a sn doble celo todos los ingresos 
quie procedían de estos territorios. 

La primera medida eclesiástica de Felipe en los Países Bajos lire el 
esfuerzo que hizo por poner en práctica el edicto que creaba la Inquisición, 
promulgado en 1550 por Carlos V. Para este lin, después de conseguir de 
Paulo 1V en 1559 la correspondiente bula, llevó a cabo una reorganización 
episcopal de las provincias. En Ingar de los cnatro antiguos obispados de 
Arras, Cambrai, Ponruai y Utrecht (los tres primeros bajo la autoridad del 
arzobispado de Reims, el ñltimo bajo la del de Colonia), quedaron estable 
cidos ahora tres arzobispados, u saber: Mechlin con seis diócesis, Cambrai 
con cuatro y Utrecht con cinco. Esta medida line odiosa para los evangéli- 
cos de todos los grupos, pues signiliciba un fortalecimiento del sistema 
administrativo católico-romano, repugnante para muchas de las cindades 
porque representaba na violación de sus antiguos fueros y una intromisión 
de prelados extranjeros, y verdaderamente desastrosa para los grandes 
monasterios, cuyas pingiles rentas tenían que ser confiscadas para sostener 
las nuevas diócesis. Ási, pnes, no es de sorprender que, al regresar Felipe de 
Jos Paises Bajos a España ese mismo año, quedara en el seno mismo del 
consejo de estado un ferte grupo de oposición. 

Este año de 1559 en que Felipe estuvo en su posesiones neerlandesas y 
reorganizó los obispados fe también, como se recordará, el año en que 
Calvino publicó la edición final de su Institutio, el año eu que se adoptó la 
confesión francesa de te, y el año en que Guillermo de Orange, no protes- 
tante todavía, resolvió “dejar limpia de sabandijas españolas la tierra”, 
resolución que no le comunicó a nadie, lo cual le valió el mote de "el 
Taciturno”, 

En 1566, un grupo de nobles le presentó a la regente Margarita de 
Austria un docmnento en que se pedía la abolición de los edictos contra los 
herejes y la convocación de los Estados Generales. El país entero estaba 
poseído de una excitación religiosa que llegaba al frenesí; por todas partes 
aparecian nuevos predicadores, y hubo un furioso brote de iconoclastia, 
que destruyó miles de obras de arte en Amberes y en otros lugares. Marga- 
rita hizo al principio algunas concesiones, pero, no bien imbo aplacado los 
desórdenes, se retractó de ellas, Después, con gran disgusto suyo, y muy en 
contra de sus consejos y de sus advertencias, comenzó la lérrca dictadura 
del Duque de Alba. Un hombre que habia peleado contra el Papa en servicio 
del Rey Católico de ninguna manera podia ser menos implacable tratándose 
de los herejes de los Paises Bajos. Su gobierno trajo la muerte a miles de 
ellos, y a patrioias católicos de altísima posición, como los condes de 
Hoorn y de Egmont. Esta atolondrada severidad hispánica, en vez de 
aplasta a dos mercantiles holandeses, lo que consiguió Tue unir a la vasta 
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mayoria de los neertandeses contra el dominio de Felipe, y dar ima am- 
plitud y ma hondura enorme a la insurrección que en tm principio habia 
sido muy limitada. 

Las diversas agrupaciones mennonitas, que compartian entre otras 
creencias la de que el empleo de la espada era ilicito para los cristianos, 

uedaron aisladas, en gran medida, de la corriente central de esta subleva- 
ción patriótica y religiosa. Tenían muy presentes los sicesos de Múnster 
no querían tonrar parte en las acciones de violencia, aumque se tratara de 
expulsar de la tierra al Anticristo español. Hubo algunas excepciones. En 
1572, los waterlandenses Pedro Willems Bogart ** y Dietrich Jans Corten- 
bosch le entregaron a Guillermo el Taciturno mil sesenta florines colectados 
en las congregaciones de Waterland para sostener la guerra contra el 
común enemigo español. Pero los anabaptistas no podían tomar una 
parte activa en el esfuerzo, ni mucho menos convertirse en su verdadero 
espiritu motor, como estaba sucediendo con los calvinistas. 

Los calvinistas, que habían sido los últimos en ocupar la esccna, y que 
contituían la tercera fase de la Reforma en dos Paises Bajos, poseían un 
espíritu militante que los distinguía de los mennonitas, tan encerrados en si 
mismos. Predicadores dinámicos, versados en las enseñanzas de la academia 
ginebrina, tenian una dogmática formulada con gran agudeza, y la procla- 
maban con irresistible entusiasmo. Con su fe en una misión divina, que 
consistía en establecer la verdadera iglesia mediante la palabra y la espada, y 
con su excelente organización sinodal, eran, en verdad, los hombres del 
momento. Adoptaron el impulso conventicular y pactual de los anabaptistas 
y le dieron un nuevo ímpetu, dogmático y nacionalista, 3 A partir de 1566 
comenzaron a celebrar reuniones al aire libre, con guardias voluntarios 
armados, para predicar y cantar salmos, algo que los anabaptistas también 
habian comenzado a hacer en la época del episodio múnsterita, pero que 
inuy pronto tuvieron que suspender. Gracias a su combinación de dos 
motivos tan poderosos, el de la religión y el de la libertad nacional, los 
calvinistas pudieron arrebatarles a los anabaptistas, pacifistas aunque secta- 
rios, una buena porción de las energias sociales que anteriormente se 
habían descargado en el gran movimiento múnsterita entre los desposeídos 
de la tierra. 

La iglesia calvinista, vigorosamente organizada, se opuso a los men- 
nonitas de todas las lacciones. En el sínodo reformista celebrado en Dor- 
drecht en 1574 se llegó al extremo de recomendar que los ministros re- 
formados entraran en las casas de reunión de los mennonitas para tefu- 
tar a los predicadores y para convencerlos de la falsedad de sus enseñan- 
zas. O1wo procedimiento meros ofensivo Tue la organización de disputas 


públicas. ** 


54 Compañero de juan Willeras y Lubbert Gerriis en da contoversia de flamencos y 
frisones. CL supra, nota 9. 


$ Véase Knappert, De oplemst, y. 205. 
+9 La exposición más completa de los puntos debatidos es la de ]. Wesset, De leerstillige 
+Meijd tusschen nedelandscdhe CGereformentdes ea Doopsgezinden in de sestiende eco, Assen, 1943. 
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La más impresionante de esas disputas públicas fue la que se celebró en 
Emden en 1578, y que se prolongó durante ciento veinte sesiones. *? Hacía 
poco que imos mil anabapiistas de Holanda se habían establecido en la 
ciudad de Emden. En las actas de la Iglesia Reformada Holandesa de 
Emden hay una anotación de fecha 20 de enero de 1577, según la cual los 
ministros tenían pensado dirigirse al conde Eduardo Il e instario a publi- 
car un decreto en quese prohibicra predicar a los anabaptistas, a causa desu 
negativa a defender sus creencias en una disputa pública, Naturalmente, 
los mennonitas, asi los recién llegados como los viejos residentes, no quisie- 
ron que este desafio quedara sin respuesta, y, en consecuencia, seorganizó 
un debate entre varios predicadores reformados y varios representantes del 
ramal flamenco de los mennonitas, entre los cuales se destacaban sobre 
todo Juan Busschaert, Pedro de Colonia y Brixius Gerrits, *% Este último era 
el íínico de los flamencos que copocía las lenguas clásicas de la teología. Ni 
los frisones ni los warerlandenses aceptaron la invitación. 

Vale la pena mencionar los temas que se discutieron en Emden, porque 
revelan por si solos los problemas que existian entre los mennonitas “fa- 
mencos” y los relormados hacia el final del periodo que estudiamos. De 
inanera significativa, el temario se inicia con la doctrina de la Trinidad, lo 
cual puede ser indicio de que seguia vigente la influencia de Adán Pastor (y 
posiblemente la de la congregación de Raków, a traves de Danzig). Los 
otros puntos se refieren a la creación del hombre, al pecado original y a la 
pérdida de la libertad del albedrio, a la naturaleza humana de Cristo, ala 
Justificación y santificación (contra la doctrina del segundo nacimiento), al 
papel de las buenas obras, a la iglesia de Dios, a la elección y vocación de los 
predicadores, a la excomunión, al juramento, al significado del Sermón de 
la Montaña y a la resurrección de la carne. !? : 

El debate, como había sido habitual en Emden desde los dias de Laski y 
de Menno Simons, se llevó a cabo dentro de un espiritu de caridad, si bien 
los mennonitas no recibieron un trato completamente equitativo. Por otra 
parte, fueron ellos los que publicaron la primera (y bastante torcida) rela- 
ción de la disputa, Een christeliche ende voorloopende waerschowwinge. 


ld) Coornhert y la libertad civil de conciencia 


La causa de la libertad de conciencia recibió un nuevo impulso en esta 
época gracias a un hombre estrechamente asociado con el libertador de 
los Paises Bajos, Dirk Volkeris Coornhert. ** Coornhert, nacido en Arms- 


1? Véase Cornelius Kratn, “The Emden Dispuratien o 1578", MOR, XX (1956). p. 256. 


*? Se conoce el nombre de otros ires: Pablo Backer, Cristián Arends y Juan van Op- 
hoora (de Emdern). 


10 Véase ME, 11, 201-202. 


12 H. Bonger, Direk Volckericoon Coornhert: Studie over een nuciter en vroom Nederlander, 
Lochem, 11941]. 
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terdam en 1522, fue una figura misteriosa pero activa en el período que 
ahora estamos considerando, si bien sus ideas se hicieron sentir más vigo- 
rosamente en la especulación y el pensamiento teológicos de una época. 
más tardía. Experto grabador y diseñador de láminas en cobre, Hevado 
por el deseo de regresar a las fuentes de la verdad religiosa, se puso a 
aprender latín y griego cuando tenia ya treinta y cinco años. Heredero de 
Erasmo y de los humanistas holandeses, amante de la literatura estoica 
clásica, estaba especialmente interesado en las cuestiones de ética y en el 
arte de vivir bien, interés expresado en su obra más famosa, Zedekunst, dal 
is wellevenkunst.?? Coornhert conocía las obras de Sebastián Franck, y su 
pensamiento se parece bastante al de este humanista. Fue, de hecho, €s- 
piritualista católico, Era amigo del familista Niclaes (cap. x1x.1), pero 
enemigo de las extravagancias de los davidjoristas. Sus primeros viajes y 
destierros lo pusieron en «ontacto con la Inquisición española y con el 
calvinismo de Ginebra, y la una y el otro se le hicieron detestables, . 

A semejanza de Juan de Valdés, Coornhert nunca abandonó formal 
mente el redil católico-romano, a pesar de que espiritualmente se encon- 
traba mucho más allá de sus paredes. Se opuso con especial energía a la 
insistencia calvinista en la predestinación y en la depravación del hombre, 
y sostenía que, a pesar del pecado original, el hombre seguia siendo po- 
seedor de gracias y dones nativos, y de una esencia central, nunca per- 
dida, que permanecía en comunión con Dios. Afirmaba que cualquier 
hombre regenerado tenía la posibilidad de vivir una vida perfecta sin 
necesidad de ninguno de los sacramentos, y que en esa vida de perfec- 
ción consistia el ser verdaderos discípulos de Cristo. Era un perfeccio- 
nista,22 El reformador de Ginebra lo hubiera llamado libertino. Coorn- 
hert repudiaba de corazón la violencia iconodasta de los calvinistas y el 
dogmatismo de Calvino. Ya hemos hablado de los opúsculos de Calvino 
contra los nicodemitas y libertinos (cap. xx111.3). Entre ellos estaba el ya 
mencionado Petit traité monirant ce que doit faire un homme fidele.... quand il 
est entre les papistes (1543). De manera indirecta, además de tardia, 
Coornhert replicó a ese opúsculo con su Verschooninghe van de Roomsche 
afgoderye (1562), donde afirma que es Calvino, con su rigorismo, el cul- 
pable de tantos martirios innecesarios, y lo acusa, junto con Menno Si- 
mons, de haber impuesto una disciplina intolerablemente severa a sus 
fieles seguidores. Calvino, a su vez, replicó con su Réponse a un certain 
Hollandais, lequel, sous ombre de faire. les chrétiens towt spirituels, leur permet de 
polluer leur corps en toutes idolatries. 

Las ideas de Coornhert sobre la posibilidad de alcanzar la perfección 
evangélica y sobre la amplitud universal de la auténtica iglesia del Espí- 


212 Hay edición moderna, por Bruno Becker, Leiden, 1942. 

22 Bruno Becker, “Coornhen, de 16% ecuwsche apostel der volmaakadieid”, NAK, H1. Su, 
X1X (1926), 59-84. 

22 OC, 1X, cols. 581-628, Véase el resumen que hace Karl Miller, art. cit, p. 87, nota 6. 
El anónimo libertino holandés a quien Calvino se dirige es un entusiasta seguidor de Sebas- 
tián Franck. opuesto (o indifereme, tuejor dicho) a das “ceremonias” y a los sacramentos. 
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rita influyeron en los waterlandenses, especialmente en el “amigo ama- 
dor de Dios”, Juan de Ries.2* En opinión de Coornhert, todas las iglesias 
existentes estaban en el error; se negaba a recibir el sacramento de la 
comunión de ninguna de ellas, pues decia que estaban poniendo el sa- 
cramento mismo por encima del amor, que es la señal característica del 
cristiano. Al igual que Schwenckfeld, sostenia que los sacramentos-:no 
podian ser administrados adecuadamente hajo las circunstancias de des- 
unión y desconfianza que reinaban en las iglesias. Abogaba por la for- 
mación de una iglesia interina (stilstandskerk) en espera de nuevos apósto- 
les que vinieran a reformar realmente las iglesias que existian. Esta iglesia 
interina se basaría en todo cuanto está llana y claramente dicho en las 
Escrituras canónicas, pero rechazaria cuantos comentarios y glosas han 
heclio los hombres. 

insistiendo siempre en “el cristianismo por encima de la diversidad 
confesional”, repetidas veces se dirigió Coornhert a católicos y a menno- 
nitas instándolos a la tolerancia. Es perfectamente posible que sus ideas 
hayan influido en Guillermo el Taciturno, el cual lo nombró secretario 
suyo en los Estados Generales de 1572, En 1578 entabló debates sobre la 
tolerancia con el predicador reformado Tomás van Til, primero en Delft, 
después públicamente en Leiden, y en 1579 publicó su gran obra sobre la 
tolerancia religiosa, Van de aangheheven dwangh in der conscientien.25 Pero 
antes de contar cómo Guillermo de Orange garantizó la libertad reli- 
giosa, necesitamos hablar del papel que el espíritu y la obra de Coornhert 
tuvieron entre los waterlandenses. 


€) Los weterlandenses, 1568-1581 


Coornhert, además de dedicar varios de sus escritos a Juan de Ries y a 
sus socios, llegó incluso a asistir a una importante reunión de los water- 
landenses, dedicada a cuestiones de disciplina, y, a pesar de no ser uno 
de ellos, fue él quien más se destacó ante los miembros de la asambhlea. El 
que uno de los ramales más importantes del anabaptismo neerlandés se 
lraya mostrado tan dispuesto a escuchar a un portavoz del espiritualismo 
-y del mundo- mide toda la distancia cubierta en una generación des- 
pués de la llegada de Hofmann a Emden en 1530. 

Inmediatamente después de la asamblea general de los doopsgezinden 
waterlandenses (Emden, 1568), donde se reafirmó la autoridad de la 
congregación local, y donde el orden del día fue la moderación en las 
formulaciones doctrinales, los waterlandenses admitieron en su comuni- 
dad a un converso de mucho talento, destinado a tener una influencia 
duradera en esta hermandad de ideas liberales. 


2% En 1598 se hallaba en correspondencia con este Juan de Ries el unitario Cristóbal 
Ostorodi, de Danzig. 


** Véase H. Bonger, De motiviering van de godwdiensturijheid bij Coornhert, Avnhicm, 1984. 
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En 1575 o en el año siguiente, en un lugar cercano a De Rijp, el 
anciano waterlandense Simón Michbieis bautizó a Juan de Ries y le conli- 
rió la ordenación conto ministro. Antes de este acontecimiento, Juan de 
Ries (1553-1638) habia estado pensando en unirse a los nuevos calvinis: 
tas; lo que le impidió dar ese paso fue la desaprobación que sentia en su 
conciencia al ver cómo llevaban espadas para protegerse en las reuniones 

ue se bacian en campos y bosques. Más tarde gravitó hacia la comuni- 
dad anabaptista de Amberes, donde estuvo trabajando como tenedor de 
libros para un comerciante italiano. Obsesionado por el pensamiento de 
que la vida cristiana debe ser una imitación de Cristo, contemplaba con 
angusúa y finalmente con asco las recriminaciones mutuas y el espiritu de 
facción que reinaba por doquiera. 

Después de unirse a los waterlandenses, cuya forma de vida colmaba 
sus aspiraciones intimas, colaboró con Jacobo Jans Seheedemaker, Simón 
Midhiels y oros dos lreraars en la redacción de lo que seria la primera 
confesión formal de Te hecha por los anabaptistas de los Países Bajos. 
Esta Confesión de Alkimaar, de septiembre de 1577, está dividida en 
veinticnatro articulos. Es intencionalmente imprecisa, puesto que uno 
de sus propósitos era dar cabida a das dos alas, la conservadora y la libe- 
ral, de la creciente coalición de congregaciones unidas en su oposición al 
autoritarismo y al rigorismo disciplinario de las otras facciones. La Con- 
fesión mantiene los articulos mennonitas tradicionales sobre la excomu- 
nión y el extrañamiento, pero define la verdadera iglesia en un sentido 
de tal manera cuasi-cspiritualista, que esas severas ordenanzas queda. 
privadas en muy buena niedida de su fuerza motivadora. Declara que la 
iglesia está constituida por todas las personas renacidas y animadas de 
amor que han sido renovadas en el Espiritu de Dios y han resuelto llevar 
una nueva vida. Ésta es la iglesia de Dios sobre la tierra, aunque se en- 
cuentre dispersa por todos los rincones del inundo; tiene por única ca- 
beza a Cristo; está edificada en el poder y en el Espiritu de Dios y se 
construye mediante la predicación de la Palabra divina, pero nunca por 
la fuerza, nunca por la persecución, nunca por la espada mundana de los 
gobernantes de la tierra; los nicos que aquí cuentan son aquellos minis- 
tros (dienaars) a quienes Dios ha enviado a través de sn Espíritu y a quie- 
nes la congregación ha llamado asimismo para la realización de esta ta- 
rea. En el artículo 4, relativo a la encarnación de Cristo, se omite toda 
mención de la doctrina hofaranniana de la carne celestial. (En su propia 
confesión, becha en 1578, Juan de Ries interpretará a su manera esta 
doctrina de la carne celestial de Cristo y la declarará opinión tolerable, 
aunque sia sosteneria él mismo.) ?? 


38 Véase Cornclias ]. Dyck, “The First Wa1erlandian Confession of Fañh"”, MQR, 
XXXVI (1962), 5-13, 

Y €. J Dyck, “The Midelburg Confesión of Hans de Ries", MQR, XXXVI (1962), p. 
152, art. 6, Sobre las ideos de Juan de Ries en cuanio al pecado original, véase, del mismo 
autor, “Siwmners and Saints", en Dyck (edo, Legao, pp. 87-102, 
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A lo que aspiraban los waterlandenses con la redacción de una confe- 
sión de fe y de unas normas de gobierno era a reclutar más miembros y 4 
convencer a otras congregaciones independientes de la conveniencia de 
hacer causa común. Desde mucho tiempo antes se habian mostrado tan 
dispuestos a aceptar como miembros de su grupo a los excomulgiados y 
aplastados por las facciones más intransigentes, que los rigoristas se refe, 
rían a ellos como “la carreta de la basura” (drekwager). En 1579 hubo 
algunas pláticas entre los waterlandenses y la congregación de Emden, 
que era más liberal. La doctrina de la carne celestial de Cristo, en la que 
insistían los mennonitas ás conservadores de Emden, habría estorbado 
la federación de no haber sido por un artículo conciliador redactado por 
una comisión especial de nueve miembros muy dentro del espiritu water- 
landense, y de acuerdo con el cual la doctrina podia ser sostenida por 
miembros de la congregación con tal que no se pretendiera hacerla obli- 
gatoria para los de la mayoría, que habían llegado a una opinión más 
simple. 

En marzo de 1581 se celebró en Amsterdam una importante asim- 
blea de congregaciones waterlandenses, en la cual estuvieron representa- 
das algunas congregaciones afiliadas, de lugares tan alejados de la región 
de Waterland como Gante y Amberes. Esta asamblea, presidida por el 
espíritu de Juan de Ries, estableció principios y prácticas que constitui- 
rían el sello distintivo de la tradición waterlandense incluso hasta nues- 
tros tiempos. La práctica de ciertos bautizos bastante solemnes y celebra» 
dos en casas particulares quedó eliminada, y se resolvió que el rito, sim- 
plificado, volviera a practicarse en las reuniones de la congregación. Juan 
de Ries atribuía mucha importancia a la práctica (seguida por él) de cele- 
brar la Cena del Señor con todos los fieles sentados a la mesa (o a las 
mesas), y la asamblea decidió que este uso se siguiera en toda la agrupa- 
ción waterlandense, lo cual, en el caso de las comunidades numerosas, 
significaba hacer varias sesiones. Hubo en la asamblea un fuerte senti- 
miento. espiritualista. Algunos de los participantes expresaron abierta- 
mente su deseo de verse libres de todas las ordenanzas exteriores, como 
la predicación, el bautismo y la comunión, diciendo que era preterible la 
meditación silenciosa en común, lo cual, por cierto, había sido un rasgo 
característico de la oración en algunos grupos mennonitas. Verdad es 
que la asamblea de Amsterdam no aprobó semejante espiritualismo, pero 
en cambio hizo importantes concesiones en otros dos sectores: suavizó los 
reglamentos tradicionales en contra de los matrimonios mixtos, y admitió 
que los miembros de la agrupación pudieran desempeñar determinados 
cargos públicos. 

La asamblea waterlandense de 1581 señala el inicio de una nueva 
época, como los participantes mismos coniprendieron muy bien cuando, 
en su mensaje final, declararon que nada, en sus deliberaciones, llevaba 
la intención de atajar las mejoras del futuro. El fermento liberal que ac- 
tuaba entre los anabaptistas de Waterland tuvo su contraparte en la poli- 
tica religiosa de Guillermo de Orange. 


860 


Los radicales ingleses: XXX.3 


d) El logro de la tolerancia para los mennonitas: 
el final de una época, 1577 


Al mismo tiempo que el clero reformado de los Paises Bajos no se daba 
punto de reposo en sus esfuerzos por refutar o por convertir a dos ana- 
baptistas, las autoridades civiles les estaban concediendo una situación de 
seguridad verdaderamente extraordinaria para la época, de tal manera 
que en esto los magistrados holandeses $e pueden comparar con los 
magnates moravos y polacos. En plena lucha contra el Duque de Alba, 
Guillermo escribió al gobernador del Norte de Holanda una carta en que 
le decia que a nadie debia impedirsele predicar la Palabra de Dios (20 de 
abril de 1572). Meses después, y muy posiblemente bajo la influencia de 
Coornhert, propuso ante los Estados Generales que se garantizara la li- 
bertad religiosa en todo el territorio de los Países Bajos (15 de julio del 
mismo año), pero esta proposición no fue aceptada inmediatamente, 
debido a la oposición del lado de los reformados, Fue en 1577 cuando al fin 
dio Guillermo a los anabaptistas la libertad civil y religiosa.** 

Con esta medida en favor de los anabaptistas por parte del fundador 
de la Holanda moderna en 1577, confirmada y extendida en la época 
subsiguiente, con la disputa de Emden de 1578, en la que los dos bandos 
se mostraron mutnamente respetuosos, con el tratado sobre la tolerancia 
que en 1579 escribió el espiritualista Coornhert, y con la asamblea que los 
waterlandenses celebraron en Amsterdam en 1581, presidida por un es- 
píritu de conciliación, llega naturalmente a su término nuestro relato de 
la Reforma Radical en los Países Bajos. 

Vamos ahora a cruzar el Canal de la Mancha para hacer una visita 
más a Inglaterra, donde una parte tan sustancial de la herencia acumu- 
lada por la Reforma Radical en el resto de Europa durante el siglo xvi 
(1520-1580) iba a ser reclaborada por los Partidos de la 1zquierda en la 
segunda Reforma inglesa, a lo largo del siglo xv1 (1620-1688). 


32. ANTETRINITARISMO, ANABAPTISMO Y FAMILISMO 
en InoLATERRA, 1547-1579 


Dejamos a Inglaterra (cap. x1v,4) en los momentos en que moria Enrique 
VIT, monarca del país y cabeza de su iglesia (1547), Durante el reinado 
de su hijo Eduardo Vi, el radicalismo inglés, que hasta entonces había 
tenido una existencia bastante secreta, apareció a la luz del día, Los en- 
cargados de la regencia durame la minoría de Eduardo se dedicaron a 
promover la Reforma Magisterial de acuerdo con los patrones de Zurich 
y Ginebra, pero Cranmer estuvo siempre a favor de que se celebraran 
discusiones con los radicales, no de que se les suprimiera brutalmente. 
Hubo otras medidas positivas que se adoptaron en estos años. En 1550, 


38 3, Reitsma y ]. Lindeboom, Gescñirdenis, p. 59. 
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con licencia superior, se fundó en Londres, en el antiguo convento de los 
agustinos (Austin Friars), una iglesia especial para los extranjeros, cuyo 
primer superintendente fe Juan Laski, El rey anotó en su diario que esta 
Iglesia de los Extranjeros se creó "para evitior todas las sectas de anabayp- 
tistas y otras semejantes”. 

Un rasgo distintivo del movimiento radical en Diglaterra fue la estre- 
cha interrelación del hibertinismo, el anti-tnitarismo, el anabaptismo de 
tipo holinanniano y el espiritualismo. 

En lis actas de los interrogatorios celebrados en presencia del arzo- 
bispo Cranmer a comienzos del reinado de Eduardo, encontramos suce- 
sivamente la confesión de im libertino, Juan Chumpneis, de Stratfurd 
sobre el Bowe,? que abrmaba "que una vez que el hombre ha sido rege- 
nerado en Cristo, ya no puede pecar”, lo cual nos trae al recuerdo la 
teología de Pocquet (cap. xt,2); la confesión del sastre Miguel 'Tombe, 
anabaptista bofinanmiano, que estaba en favor del bautismo de los ere- 
yentes y sostenía “que Cristo eo tomó carne de Nuestra Señora”; % y da 
conlesión del sacerdote unitario Juan Asshreton, de Shiltelingron (diócesis 
de Lincolt), que, denunciado por otros sacerdotes, declaró lo siguiente: 


Eb tiempos pasados pensé, crel, dije... [eo primer lugar], que la Trinidad de 
personas fe introducida por la confesión de San Atanasio declarada por el 
cántico "Quieimque val” etc, y que el Espiviin Santo no es Dios, sino tan sólo 
cierta palencia del Padre; en segindo ingar, que Jesucristo, que fue concebido 
porla Virgen Maria, fue un profera santo y un hombre especialmente sumido por 
Mos Padre, pero que no fue el Dios verdadero y vivo, puesto que, según dos 
testimonios que tenemos, experimentó el hambre y la sed; en tercer lugar, que el 
único Iralo de la Pasión de Cristo consiste en esto: que anos de ella estábimos 
apartados de Dios y no teniamos conocimiento de su testamento, y después Dios 
iivo a bien llevarnos al reconocimiento de su santo poder por el tesiimnento.? 


Un unitarismo tan explícito, que nos hace pensar más en Fausto Socino 
que en Miguel Servet, es buena prucba de que las alteraciones radicales en la 
teología habían llegado tan lejos en Inglaterra como en el resto de Europa, 

En la misma serie de interrogatorios presididos por el arzobispo Cran- 
mer a comienzos del reinado de Eduardo está el notable easo de Juana 
Boucher, mujer de cierta categoría social, La acusación contra ella se parece 
a la que se hizo contra el sastre Tombe, pero vale la pena citarla, por lo 
claramente que deja ver el color hofmanniano, Dice asi: 


“Yi crees que el Verbo se hizo carne en el vientre de la Virgen, pero no trees que 
Cristo tomó su carne de la Virgen, porque, según ta, la care de la Virgen es 
el hombre exterior engendrado en el pecado y parido en el pegado, mientras que el 
Verbo se bizo carne por el consentimiento del hombre inicriorde da Virgen 31 


2 David Wilkins, Concilia Magnae Britanuia.o et Fibernize, vol, WW, Londres, 1737, p. 39. 

39 fbid., p. 42, 

 fbid., pal. 

2 Ibid, p. 43. Sobre su elevada siinación y sobre sus actividades véase Hors, The Radical 
Brethren, pp. 199.112. 
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Habiéndose negado a abjnrar de su te hofmannita (a diferencia del l- 
bertino, del unitario y del otro hofmainita), Juana fue condenada a morir 
en la hoguera (2 de mayo de 1550). 

Otro unitario, el cirujano jorge van Parris, damenco de nacimiento y 
miembro de la iglesia de los Extranjeros, se negó asimismo a abjurar de su 
fe. En palabras de Miles Coverdale, que sirvió de intérpreie en el proceso a 
que se le sometió en presencia de Cranmer y que resumió la convicción del 
flamenco, éste decia “que creía que Dios Padre es el único Dios, y que Gristo 
no es verdadero Dios”,9 A pesar de las gestiones que varios poderosos 
intercesores hicieron por él, Jorge van Parris Ine quemado en Smitldicld el 
25 de abril de 1551. 

La difusión de las ideas radicales en los inicios del reinado de Eduardo 
fue tan grande, que las autoridades eclesiásticas, llenas de alarma, promo- 
vieron la traducción al inglés de varios iratados suizos en conira de la 
Reforma Radical, a saber: A Short Instruction for to Arme All Good Christian 
People, aducción de la Bricve instruction de Calvino (cap. xx1,2), publicada 
en 1349, y ares opúsculos iraducidos de Bullinger, An Holsome Autidotus or 
Counterpoysen (Loudres, 1548), A Moste Sure and Strong Defence of the Baje 
tisme of Children (Worcester, 1551) y A Most Necessary and Frutefull Dialogue 
between ye Seditious Libertin or Rebel Anabaptist, and the True Obedient Chris 
tian (Worcester, 1551). Bucer, que estuvo en Inglaierra cn 1549 y que 
influyó en la elaboración del “Edwardian Ordinal" de 1530, debe haber 
sido un espléndido consejero de los eclesiásticos ingleses sobre la manera 
de iratar a los radicales. 

Un portavoz muy importame del inconformismo radical fue Enrique 
Hart, de Kent, cuyo grupo fue “el primero que se separó de la iglesia 
reformada de Inglaierra”, y que escribió varios opúsculos admonitorios, 
sobre todo A Godly Newe Short Treatyse, incluido en Ye Imytacyon of Vertu 
(1548). A los miembhros de su grupo se les dio el nombre de “Freewillers” 
(partidarios del libre albedrío). Juan Bradford, martirizado en tiempos de 
Maria Tudor, escribió contra Hart una Defence of Election. * 

Refiriendose a los “Freewillers” ingleses y a los inmigrantes hofmanni- 
tas, Juan Hooper, capellán del protector Somerset, se quejaba en 1549, en 
carta a Bullinger: “Los anabaptistas acuden en tropel al lugar [donde 
Hooper daba sus lecciones, en Londres] y me fastidian enormemente con 
sus opiniones acerca de la encarnación del Señor.** En el verano de ese año, 
Roberto Ket, que creia en la comunidad de bienes y se indignaba de ver 
cómo se ponían cercados en las tierras comunales, encabezó en Norfolk una 
rebelión que se conoce con su nombre, y en la que pneden haher interve- 


1 Wilkins, op. cit., WV, y. 44. : 

4 Véase, sobre iodo esto, el cap. X CPrecursors of Unitarianisin in England") de Wilbur, 
Unitarianisa. La obra de Hari, The Enormities Procerding of the Opinion that Predestination . ..15 
Absolute in Man, puede reconsiruirse a base de la refutación de Bradford, Works, ed. par 
Aubrey "Fawascud, Cambridge, 1848-1853, val. 1, pp. 307-330. Según O. T. Hargrave, 
“Phe Preewiliers du the English Refornution”, CH, XXX VU (19683, 271.280, no fne inuny 
imporiame da conexión de este genpo con dos anabaptistas. 
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nido anabaptistas inmigrantes y nativos. El año siguiente (1550), Hooper 
informaba que los condados de Kent y Sussex eran semilleros de actividad 
anabaptista.$ El auge del anabaptismo inglés hacia fines del reinado de 
Eduardo acabó por alarmar a los gobernantes, los cuales acudieron natu- 
ralmente a hombres como Hooper (y como Juan Knox) para sofocar la 
amenaza del radicalismo. Un escrito de Hooper, A Lesson of the Incarnation of 
Chniste, hecho para refutar la doctrina de la carne celestial, tuvo al menos 
tres ediciones en 1549-1550, 

También se opuso al anabaptismo el francés Juan Veron, prebendado 
reformado de Worcester, que, además de traducir y prologar algunos de los 
mencionados opúsculos de Bullinger, emprendió más tarde, durante el 
reinado de Isabel, una controversia con Roberto Cooche, uno de los ana- 
baptistas más famosos de la Inglaterra de entonces. Otro personaje con 
quien debatió Cooche, acerca de las doctrinas del pecado original y del 
bautismo de los infantes, fue Guillermo Turner, “doctor of physick” y deán 
de Well, en cnya réplica, intituilada A Preseruatine or Triacle Agaynst the 
Poyson of Pelagius Lately Reneued and Styrred Up Agayn by the Furious Secte of 
the Anabaptistes (Londres, 1551), encontramos expresiones bastante violen- 
tas, como las signientes; 


Éste monstruo [el pclagianismo] se asemeja en muchos sentidos a la Hidra de 
sicie cabezas .,. Asíde Pelagio han brotado estas siete sectas: los anabaptistas, los 
adamitas, los loykenistas, los libertinos, los sciwenckfeidianos, los davidianos y 
los despojadores. 


Cooche escribió hacia 1557 The Confutation of the Errors of the Careless by 
Necessity, libro que movió después a juan Knox a publicar An Answer to a 
Great Nomber af Blasphemous Cauillations Written by an Anabaptist (Ginebra, 
1560), defensa de la predestinación contra la doctrina “anabaptista” de la 
elección universal y del bre albedrío, El mismo Cooche, mucho más tarde, 
en carta a Rodolfo Gwalter, compañero y sucesor de Bnilinger en Zurich, 
propondría una agape sustancial, semejante a la de Camilo Renato (cap. 
xx11, 1). Otro personaje que escribió contra los radicales fue su antiguo 


13 Ya en 1547 se habia confiado a Tomás Ridley y a Hugo Latimer la tarea de combatir 
a cierios miuabapiistas de la región de Kent. Sobre la posibilidad de que en la rebelión de 
Roberto Kot huyan intervenido auténticos anabaptistas, véase Horst, op. cit, pp. 103.168. El 
hijo del rebelde, Francisco Ket, médicn, educado en la imiversidad de Carmbridge, que en 
1589 sería quemado en Norwich por hereje, jrrofesaba ama escatología y una cristología 
análogas en algana Toma a das de Obbe Philips, Enrique Niclaes y sobre todo Francisca 
Dávid, pero su dactrína del pecado y de la elección era puritana, Véase Dewey D. Wallace, 
de, "From Eschaiolngy to Arian Heresy", Harvard Theological Review, LXVV (1974), 459. 
473, 

10 Cooche escribió esta carta (agosto de 1573) movido por su lectura del comensaria de 
Gualter sobre las epístolas a los Corintios. Véase The Zurich Letters, 2% serie, Parker Society, 
Cambridge, 1845, vol. 11, p. 236, El escrito de Knox en refutación de un “Anabaptist udver- 
sary” (o sen Cnoche) se encuentra en sus Works, ed. por David Laimg, Edimburgo, 1856 
(reimpresión de Nueva York, 1966), vi, Y, pp. 7.472, Los extensos pasajes de Coochs que 
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simpatizante Tomás Cole, que en 1553 publicó A Godiy and Frutefuil Ser- 
mon... against Anabaptistes and Others. 

La historia de los anabaptistas ingleses bajo el cetro de María Tudor no 
puede separarse de la historia general de los infortunios sufridos en esta 
época por los protestantes. Entre los sesenta miembros de los conventículos 
de Paversham y Bocking, que sostenían la doctrina del libre albedrio contra 
la del pecado original, se hallaban dos propugnadores del antipedobap- 
tismo. Enrique Hart, autor de dos escritos, debatió en la cárcel con el 
capellán de Eduardo (Juan Bradford, martirizado en enero de 1555). Otro 
ministro anabaptista, Humphrey Middleton, murió por sus creencias en 
julio de 1555. El Martyrology de Juan Foxe (1570) es bastante impreciso, 
pero los identificados por él como “ministros laicos” pueden en muchos 
casos haber sido anubaptistas. El porcentaje mayor de martirios ocurridos 
durante el reinado de María se dio en los condados del este y entre la clase 
de los artesanos. 

En tienipos de isabel (1558.1603), el anabaptismo volvió a hacerse 
distinguible del protestantismo inglés. Poco después de ser elegido y consa- 
grado arzobispo de Canterbury, en 1559, Mateo Parker escribía a Bullinger 
diciéndole que el reino estaba invadido por anabaptistas y otros herejes. El 
año siguiente, juan Jewel, obispo de Salisbury, recién llegado a Inglaterra 
de su destierro en Francfort, le escribía a su viejo amigo Pedro Mártir 
Vermigli: 


Encomramos en los comienzos del reinado de isabel una enorme e infausta 
cosecha de arrianos, anabapiistas y otra plagas broladas no se sabe cómo, porque 
asi comodos hongos brotan de noche y en la oscuridad, asitodos eses surgieron ca 
las tinicblas y la horrible noche que fueron los ¡empos de Maria [Tudor].?? 


El hecho de que Jewel asocie a los arrianos con los anabaptistas nos 
confirma en la idea de que el abti-orinitarismo y el anabaptismo estuvie- 
ron más estrechamente asociados en Inglaterra que en otras partes, con 
excepción de Polonia. En 1562 publicó jewel su Apología Ecdesiae Anglicanae 
para defender a la recién restablecida Iglesia Nacional contra la doble 
amenaza de los puritanos y de los católicos. Portavoz de estos últimos fue 
Tomás Harding (+ 1572), cuyas constantes burlas a costa de los protestantes 
que hahlaban (exageradamente, según él) de los millares de mártires sacri- 
ficados por los católicos provocaron una réplica de jewel en la que, de 
manera bastante salvaje, distinguia entre los verdaderos confesores protes- 
tantes y "vuestros anabaptistas y schwenckfeldianos”, que “encuentran re- 
Engio entre vosotros [los católico-rormanos) en Austria, Silesia, Moravia... 
donde el evangelio [protestante] de Cristo está saprimido”. jewel atribuye 


Knox cita para refurarios han sido agrupados y editados en Transactions lof the] Baptist Historical 
Saciets, IV (1015), 20t1. 2. pp. 8835. La cita del libro de Tinner que se da en el texto procede 


de Chaplin Burrage. English Diswaters, Cambridge, 1912 (reimpresión de Nueva York, 
1967, val. 1, p. 59. 


22 jobn jewel, Works, cd. por johu Ayre, Cambridge, 1830, vol, IV, pp. 3240-1241. 
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también los errores de David Joris y del “arriano” Servet a su formación 
católica, $ 

En 1560 la reina Isabel puso de nuevo en vigor la Ley de Unifornidad y 
decretó que los anabaptistas que no se conformaran a la iglesia establecida 
salieran del reino, bajo pena de prisión y de confiscación de sus bienes, 
mencionando expresamente a “los anabaptistas y otros herejes semejantes 
que han acudido a las ciudades costeras de Inglaterra desde paises de 
ultramar, so color de huir de las persecuciones”. Se ercó, además, una 
comisión eclesiástica encargada de descubrir y llevar a los tribunales a los 
inficionados con las doctrinas anabaptistas. 

En Londres hubo un caso notable de herejía, centrado en la congrega- 
ción de habla holandesa afiliada a la Iglesia de los Extranjeros, que, resta- 
blecida por Isabel en 1559, se hallaba ahora bajo la autoridad directa del 
obispo de Londres. El sucesor de Laski como superintendente de esas 
diversas congregaciones de lengua extranjera se llamaba Juan Utenhove. 

Un ministro de la congregación holandesa de Londres, Adrián Haera- 
stede, antiguo pastor reformado en Amberes y después en Aquisgrán, y 
autor del martirologio holandés más antiguo que se conoce,% se dirigió en 
1562 al obispo, atendiendo a los ruegos de los anabaptistas locales, para 
pedirle que concediera a éstos el permiso de reunirse por separado, fuera 
del recinto de la Iglesia de los Extranjeros, Haemstede estaba nuy a favor 
de esa medida, pues “veia a los anabaptistas como a hermanos suyos y 
miembros débiles de Cristo”.** Hechas algunas investigaciones, resultó que 
había algo más: el deseo que Haemstede tenia de hacerse amigo de los 
anabaptistas se debía, en parte, a quesimpatizaba con su doctrina hofman- 
nita de la carne celestial de Cristo. Pero lo más comprometedor para él fuc 
su postura espiritualista, que lo llevó a afirmar que todas las expresiones 
serias de fe cristiana tenian exactamente el mismo derecho a ser protegidas. 
Se negó, por principio, a disputar con los anabaptistas diciendo que desde 
hacia mucho tiempo lo único que habían hecho los teólogos era echar 
suertes sobre las restidnras externas del cristianismo (cf, Mateo, 27:35), 
dejando el cuerpo de Cristo, el sólido núcleo de la verdadera teología, en- 
tregado al sufrimiento. Desde el punto de vista de Haemstede, incluso la 
formulación exacta de una doctrina tan importante como la encarnación 
podía considerarse como un ediaphoron. En su caso intervinieron primera- 
mente la congregación francesa y después el obispo Grindal, que lo exco- 
mulgó y lo expulsó de Inglaterra.* 

Un ilustre miembro italiano de la Iglesia de los Extranjeros, Jacobo 
Aconcio, que habia expresado abiertamente su simpatía por el pastor 
Adrián Haemstede, fue también excomulgado. La extensa gama de dife- 


1% jewel, Worás, vol. 111, pp. 188-189. 

39 Gaschiedenisse ende den dool der vroomen mariddaren (1559). 

4% A. A. van Sehielven, Kerkraads protacollen der nederduitsche vluchtelingenkerk te London, 
Amsterdam, 1921, p. 447. Véase también, del mismo autor, De nederduitsche vluchtelingenkerke 
de Xu eema, Ls diva, 1900, 

+4 Murió en Erisia el mismo año de 1562. 
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rencias confesionales, nacionales y temperamentales representada por la 
Iglesia de los Extranjeros fne, de hecho, el trasfondo inmediato de las 
Estratagemas de Satanás, famoso libro de Aconcio, publicado en Basilea en 
1565, Estas Estratagemas de Satanás ocupan un lugar importante al lado 
de otros grandes alegatos en pro de la tolerancia escritos en el siglo xv! 
dentro del contexto racionalista-espiritualista, como el De haereticis de Cas- 
tellion unos diez años antes y el Van de dwangh in der conscientien de 
Cooruhert unas doce años despues. 

Aconcio, católico valdesiano, secretario del benévolo cardenal Cristó- 
bal Modruzzo, habia huido de Hralia a raiz de la entronización del rigu- 
roso Paulo 1V, habia trabado conocimiento, en Estrasburgo, con los 
hombres desterrados por Maria Tudor y los habia acompañado en su 
regreso a Inglaterra, con la idea de ejercer alli su profesión de ingenie- 
ro, Su gran libro acerca de la tolerancia religiosa estaba ya iniciado 
cuando se presentó el caso de Haemstede, pero se relaciona estrecha- 
mente con él por su espíritu. En seis articulos cuya imprecisión es inten- 
cional, y cuya influencia posterior seria muy grande, resumió Aconcio lo 
que él mismo consideraba como el mínimo esencial para la tolerancia: 


1) Que hay un «do Dios verdadero, y aquel a quien el envió, Jesucristo, y el 
Espírila Santo; y que uo está bien negar que el Padre es amo y el Hijo es otro, 
perque Jesucristo es verdaderamente el Hijo de Dios. 

2) Que el hombre está sujeto a la ira y ¡dd juicio dde Dios; y que los muertos 
volverán otra vez a la vida, los justos para bienaventuranza perdurable, los 
impíos para mrinenios eternos, 

3) Que Dios envió al mundo a su Hijo Jesucristo, el cual, habiéndose hecho 
hombre, murió por nuestros pecados y fe resucitada de entre los muertos 
para muestra justificación. 

4) Que si crcemos en el Hijo de Dios, alemzaremos da vida por mediación 
de su nonbre.. 

5) Que nv hay salvación en nadie más, ni en la Virgen bendita, ni en San 
Pedro, ni en San Pablo, ni en ningún otro santo, ni en ningún otro hombre; y 
que la justificación no se encuentra tampoco en las leyes, ordenanzas o inven- 
ciones de los hombres, 


A 6) Que hay un solo hautismo en nombre del Padre y del Hijo y del Espíritu 
ARTO, 


Estos seis articulos de Aconcio Jueron los precursores de los cinco articu- 
los que en el siglo xvii proclaniaron el deismo. 


Los radicales siguieron buscando refugio en Inglaterra, especialmente 


Y Stratagems ef Satan, inducción inglesa e imroducción de Charles D, O'Malley, San 
Francisco. 1040 ¿Orcasional Papers ef the Sutro Branch, California State Library, English Series, 
uóúm. 3). Las obras de Ároncin (1exto latino con vadicción al hahano) has sido editadas por 
6. Raderti, 2 vols., Florencia, 1944-1946, El estudio más reciente es el de O'Malley, jacopo 
Acentía, Roa, 1955 (Uomini e Dolivino, 11m. 2), es cievo apéndice 11, pp. 56-65, se encon 
irará asimismo el rela ins rirenostuiciado del caso del pastor Haemstede. 

1 Estratagemas, Vi irad. inglesa, pp. 201.202. 
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después de que el Duque de Alba se hizo ca rgo del gobierno de los Paises 
Bajos en 1567. La sola ciudad de Norwich contaba en 1571 entre sus 
residentes a 3,925 holundeses y valones, y dieciséis años más tarde estos 
inmigrantes constituían la mayoria de la población. No habia pasado un 
año del comienzo de la férrea administración del Duque, cuando el go- 
bierno de Isabel tuvo que tomar medidas frente a la extraordinaria multi- 
plicación de los anabaptistas holandeses y lamencos en suelo inglés, Ya era 
muy malo que estos extranjeros anduvieran celebrando reuniones clandes- 
tinas; pero lo peor era que parecían estar ejerciendo cierta influencia sobre 
los súbditos ingleses. Una vez más se elaboraron reglamentos para acelerar 
la investigación de los súbditos de la reina, independientemente de su 
origen. La negativa de los sospechosos de anabaptismo a conformarse a 
la iglesia establecida significaba ser expulsados del reino en un plazo de 
veinte días. En 1574, le fieron entregados al alcalde de Londres dieciscis 
anabaptistas para su deportación. 

La antigua ley de haeretico comburendo fue resucitada en 1575 y aplicada, 
como recurso desesperado, en el más famoso de los incidentes relacionados 
con el anabaptismo en suelo inglés. El Espejo de los mártires ofrece varias 
versiones de lo ocurrido,* y aunque estas versiones no siempre coinciden 
en cuanto a los detalles, 5e puede reconstrnir más o menos la secuencia de 
los acontecimientos. 

El domingo de Pascua, 3 de abril de 1575, un grupo de anabaptistas 
flamencos celebraba el servicio religioso en una casa situada más allá del 
Aldersgate (“en el camino que leva a Mirror Court). En plena reunión se 
presentó un alguacil, interrogó a todos los congregados en tono insolente y 
anotó sus nombres. Después de ordenarles a 1mas veinticinco personas Y 
que se quedaran alli hasta que el regresara por ellas, el alguacil se retiró para 
conseguir refuerzos. En estos momentos, o tal vez más tarde, cuando el 
grupo era carreado rumbo a la cárcel, dos de los anabaptistas se escaparon 
sin que nadie lo notara. Los demás quedaron encarcelados durante dos días 
con sus noches en la Fortaleza del Sur (en el Mersey); se les puso brevemente 
en libertad bajo fianza y Inego se les llevó ante el obispo de Londres, Edwin 
Sandys, para ser interrogados.* Varios hombres acompañaban al obispo: 
Jacobo King, Juan Wheelwright, un “Mr. George”, dos concejales y un 
predicador francés, 19 

El interrogatorio se concentró en cuatro puntos: 5 1) si Cristo tomó su 


4 Según €. Norman Kraus, “Anabapúst infinence on English Separatism as Seen in 
Rober Browne", MQR, XXXIV (1960), 5-39, especialmente p. 6. 

% Según Henry M. Dexter, The Congregationalisn du the Last Tlorer Hundred Vens, Noesa 
York, 1880, y. 72, 

Van Braghu, Martyrs Mirror, tul. inglesa cil, pp. 1008-1024. Vénse vambién Wilbye, 
Untinrianism, pp. 175-176. 

Y Viecisiete según una versión, treinta según otra. 

1% Una versión sitda el interrogatorio en San Pablo, otra en casa del obispo. qa 

+9 Al parecer, algunos de los mencionados eran ministros de la iglesia de Ánsión Friars, y 
quizá, camo el clérigo francés, sirvieron de interpretes, 

+9 Nas hasarmos aquí en el relato de uno de dos prisioneros, Gerri van Byler. 
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carne y su sangre de la Virgen Maria; 2) si los niños pequeños deben ser 
bautizados; 3) si un cristiano puede desempeñar el cargo de magistrado; y 
4) si un cristiano, en caso de necesidad, puede pronunciar juramento. Éstos 
cuatro puntos fueron asimismo la base de un intercambio por escrito entre 
un panadero puritano, Guillermo White, y "un anabapústa inglés”, carpin- 
tero de oficio, conocido sólo por las iniciales “S, B.” 1 Uno de los hombres 
más jóvenes, que se expresaha de manera muy irrespetuosa, molestó al 
obispo y fue mandado a la cárcel de Westminster, los demás fueron ence- 
rrados de nuevo en la del Mersey.52 

El 25 de mayo abjuraron cinco de los anabaptstas, varones los cinco. 
Fueron exhibidos a la vista del público en el cementerio anexo a San Pablo 
“con un leño atado en los hombros, como señal de que eran dignos de ser 
quemados”, mientras el obispo predicaba un sermón sobre el asunto, Á 
continuación, se permitió que los apóstatas regresaran a sus casas, bajo 
fianza, y se les ordenó que inmediatamente se afiliaran a la iglesia Refor- 
mada Holandesa. Los demás anabaptistas, inconmovibles ante ll amenazas 
y las promesas del obispo, fueron condenados a morir “en el tribunal 
eclesiástico de la iglesia de San Pablo”. Mientras llegaba el dia de la ejecu- 
ción, catorce mujeres y un muchacho fueron trasladados a la cárcel de 
Newgate, y los cinco hombres que quedaban fueron llevados otra vez al 
Mersey. Después de algunos días, les fue conmutada la sentencia a dos 
quince prisioneros de Newgate. El muchacho fue azotado detrás de una 
carreta, y él y las mujeres fueron metidos después en un barco que se los 
llevó a Holanda o Zelanda 

Quedaban abora sólo cinco miembros de la congregación: Cristián 
Kemels, Enrique Terwoort, Juan Pieters, Gerrit van Byler y Juan van 
Straten. El 2 de junio, los cinco fueron interrogados por tercera vez ante el 
obispo y sus ayudantes, y enviados luego a la cárcel de Newgate. Aquí murió 
Kemels una semana después. Los otros cuatro fueron asediudos por perso- 
nas que des hablaban de su muerte inminente en la hoguera, pero ellos se 
mantuvieron siempre firmes. Algunos simpatizantes, por ejemplo el seglar 
reformado Jacobo de Somere, ayudaron a los presos a redactar una pet- 
ción. Isabel se negó a recibir el documento y “reprendió severamente a las 
doncellas de honor que se lo presentaron”. Se húzo llegar otra petición a 
manos del gran señor Tomás Bodiey,% el cual conversó con el obispo acerca 
del asunto, pero sin resultado alguno. Por esos días, justamente, el obispo 
exigió que todos los extranjeros residentes en la diócesis de Londres suscri- 
bieran una serie de articulos en que se declaraba que un magistrado eris- 


21 Fhextodeesta dispita (1575) ha sido editado y publicado por Albert Pecicon el itido de 
“A Conscienticns Objector 01 1575" en Transactions jof the] Baptist Historical Society, VU(1920), 
78-128, El texto muestra bien da gran auimesidad del puritano comira el anabaplista, pero no 
revela, en cuanto a las creencias de los anabapustas ingleses, nada que no esté registrado en el 
relato de los acontecimientos que figura en el Espejo. 

$ Según la relación de Jacobo de Somere, diez o doce delos unabapuistas se escaparon del 
Mersey, pero luego se entregaron voluntariamente. 

M3 Phiplomático y fundador, más tune, de da eclebre Biblioteca Bodiciata. 
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tiano podía castigar con la espada a los herejes obstinados. Varios miembros 
de la Iglesia de los Extranjeros, asi como Juan Foxe(antor del martirologio), 
continiaron sus actividades en favor de los presos. Entre las varias confe- 
siones de le escritas por los miembros de esta congregación anaba ptista hay 
una dirigida a Foxe, en la que los presos dificoden enérgicamente su 
doctrina de la carne celestial de Cristo. 

Fl 22 de julio de 1575, Enrique Terwoort y Juan Pieters fueron llevados 
a la hoguera, en Smithfield, Terwoort era 1 hombre apuesto, orfebre de 
oficio, y de unos treinta y cinco años de edad. Pieters era un individuo 
pobre, que pasaba de los cincnenta; su primera mujer había muerto que- 
inada en Gante, y ahora estaba casado con la viuda de un hombre que habia 
muerto también en la hoguera. Era padre de nueve niños. Sin que se les 
concediera ninguna atenuación—ni la estrangulación osofocación, niel saco 
de pólvora alrededor del cuello, los dos hombres murieron en medio de la 
horrible agonia de las llamas.5* Van Byler y van Straten siguieron encerra- 
dos durante algún tiempo en si cárcel (y én una ocasión Tueron castigados 
por haber tratado de escapar entre las barras de hierro de la ventana de sí 
celda), pero al fin recobraron la libertad. No se sabe nada más sobre estos 
dos últimos miembros de la congregación de Aldersgate. 

Cabe mencionar aqui a cierto Hans Bret que murió quemado en Ambe- 
res en 1577. Su padre, Tomás Bret, era inglés. Según parece, Hans tenia 
veintiún años cuando fue aprehendido, sometido a proceso y sentenciado a 
muerte, Algunas cartas escritas durante su prisión revelan que tenía un 
hermano, David, que seguía viviendo en Inglaterra y que “no habia llegado 
aún al conocimiento de la verdad”. Durante uno de los exámenes, Hans 
declaró haber estado una vez en Inglaterra, y testificó que ciertos hombres 
recientemente ejecitados alli no eran puritanos, sino seguidores de Menno 
Sinions.55 : 

Entre 1575 y 1580 se inició en el anabaptismo inglés una nueva fase, en 
la cual fue viruralmente sucedido por el brownismo y el barrowismo. Las 
regiones en que el anabaptismo había contado su mayor nímero de seguido- 
res Londres, y los condados del sudeste y del medio este- presenciaron 
abora la aparición de congregaciones separatistas. Para asentar sobre base 
lirme la relación histórica entre estos dos inovimientos es necesario demos- 
trar alguna conexión entre la persona y la enseñanza de Roberto Browne 
(ca. 1550-1633), fundador de un conventículo separatista en Norwich (que 
en 1581 se trasladó a Middelburg, en los Paises Bajos), y los anabaptistas 
de Londres y de la misma Norwich. Esta última cidad se señaló, por 
cierto, como centro de “anti-trinitarios”, pues alli murieron en la hoguera 
no sólo el ya mencionado (supra, nota 35) Francisco Ket, mesianista ana- 
bapiústa, mortalista y pnritano (1589), sino también, antes de él, Mateo 
Hamont (1579), Juan Lewes (1583) y Pedro Cole (1587). 


34 Según una relación hostil, “con gran terror, en medio de Hanos y gritos”. 
$5 Van Biraghl. trad. ch, pp. 1037-1054. 
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Siendo estudiante en el Colegio de Corpus Christi, en Cambridge, el 
joven Browne hahía caido bajo la influencia de Tomás Cartwright 
(1535-1608), autor de una vigorosa defensa de la antiepiscopal Admonition 
to Parliament (1572) que le había granjeado la enemistad de Juan Whitgift, a 
la sazón deán de Lincoln y más tarde arzobispo de Canterbury. 4 Whitgift 
sostenía que las opiniones de Cartwrigln coincidian enim todocon las de los 
anabaptistas en tres puntos capirales: la separación de la iglesia y el estado, la 
doctrina del ministerio y los sacramentos y su relación con la predicación. 
Aunque la verdadera postura de Catrtwright no estaba tan cerca de la del 
anabaptisnio como Whktgift aseguraba,*? las acusaciones publicadas por éste 
tuvieron, al menos, el resultado de amar la atención del púhlico lector 
sobre la existencia de esas opiniones. Y, desde luego, uno de los lectores 
debe haber sido Browne, discípulo de Cartwrigin. Por lo demás, es poco 

robable que Browne no estrviera enterado delas penalidades snifridas por 
a congregación anabaptista de Londres en 1575. 

El sepuratismo de Browue se parecía al anubaptismno en la cuestión de la 
uutoridad magisterial. Sostenia Browne que el deber del magistrado con- 
siste en mantener la paz civil, y que no le es lícito interferir en materias 
eclesiásticas sino cuando esa paz está amenazada. Y, a semejanza de los 
anabaptistas, queria una iglesia que, separada del estado, fuera resultado 
de una alianza libre entre sus miembros y se dictara a sí misma sus nor- 
mas de disciplina. 

Sin embargo, a diferencia de lo que encontramos en los anabaptistas 
neerlandeses, la fundamentación bíblica de Browne presiponia la pari- 
dad del Antiguo y el Nuevo Testamentos, ajustándose a la hermenéutica 
de los puritanos, Además, una comparación de nombres y publicaciones 
de las anabaptistas ingleses con los contactos conocidos de Browne y con 
sus fuentes no revela huellas de ninguna conexión entre este separatista y 
los mennonitas. Browne, de hecho, alirmó no tener relación alguna con 
el anabaptismo.** El separatismo de Browne y el anabaptismo holandés, 
aunque movimientos análogos, no estuvieron ciertamente vinculados 
desde el punto de vista genético. ; 

Pero si Browne y los brownistas llegaron a ser lo que fneron indepen- 
dientemente de los anabaptistas neerlandeses, es probable que otros gru- 
pos separatistas hayan estado bajo la influencia de los holasdeses, parti- 


36 La historia completa puede verse en Donald Joseph MeGinu, The Aderonition Contraversy, 
New Brunswick, 1949. ' 

5 A este propósito, conviene mencionar un escrito en que el propio Cariwrighi explica 
cuál essu postirra respecta del anabiplisina: Piro Very Godly and Comfortable Letters, Written Quer 
into Englardl. The One to a Godly and Zealows Lady: Wherin the Annabaptists Erraur is Confuted: and 
theSiane against the Halye Ghoste Plaindy Derlared ... (Londres, 1589), donde critica Cariwrighcel 
errar, atribuido a dos anabaptistas, de decir que quienes han recibido el bautismo (de los 
creyentes) y Ínego vuelven a cier en el pecado, ya no lenen oportunidad de salvarse. Este 
escrito puede verse en el volumen Carturightiana, editado par Albert Peel y Leland 14. Carlson, 
Londres, 1951, pp. 75:88. 

3 Naturalmente, sí imbiera existido tal conexión, Browne se habria guardado mucho de 
undarto proclunanda. 
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cularmente durante su estancia en Holanda, que fue el centro de la diás- 
pora sectaria inglesa. 

Juan Smyth (ca. 1554-1612), el pastor "se-buptista” de la congregación 
de Gainshorough-Amsterdam y patriarca de los "General Baptisis” ingle- 
ses, tenía acerca de la predestinación y el libre albedrio opiniones no muy 
diversas de las de los mennonitas; no sólo eso, sino que, después de la- 
mentar el acto precipitado de haberse bautizado a sí mismo en 1608, 
trató de ser admitido en la congregación inennonita de los waterlanden- 
ses de Amsterdam. En 1615, tres años después de su muerte, toda la 
comimidad presidida por él fue udmitida en esa congregación, De ma- 
nera parecida, Ricardo Blunt, miembro del grupo de los “Particular Bap- 
tists”, al ser convencido de que el bautismo “tenia que hacerse mediante 
la inmersión del cuerpo en el agua, símbolo a la vez de sepultura: y de 
resurrección”, hizo viaje a Rijnsburg (cerca de Leiden), centro de los co- 
legiantes (espiritralistas del siglo xvH, semejantes a los schwenckfeldia. 
ños), y se sometió en 1641 a la inmersión a manos de Juan Batten, e 
introdujo a su vez esta práctica en Inglaterra.3* La adopción por parte de 
los baptistas ingleses de la inmersión bautismal, práctica derivada en úl- 
tima instancia de la Iglesia Menor de Polonia e introducida en Holanda 
por los socinianos, es un dato suelto pero muy significativo, que se junta 
con otras hebras sueltas para hacer un buen reborde en el extremo cro- 
nológico de nuestro relato. 

Sin embargo, falta todavia entretejer en el paño del relato la historia 
de los secuaces ingleses de Enrique Niclaes. Los familistas ingleses fueron 
unos anabaptistas pacifistas y comunitarios que, a semejanza de los pauli- 
cianos y los servetianos (cap. x1.1), recibian el bautismo de los creyentes a 
la edad de treinta años. Desde el punto de vista morfológico, y en cierta 
medida también desde el punto de vista genético, los familistas ingleses 
representan una etapa de transición entre el anabaptismo evangélico y el 
espiritualismo completamente no-sacramental de la secta de los cuáque- 
ros, De hecho, muchos de los primeros adeptos del cuaquerismo tenían 
antecedentes familistas, y algunos de ellos conservaban también huellas 
de una cristologia hofmannita. 

Como se ha hecho notar anteriormente (cap. xix. 1D), los familistas tu- 
vieron su mayor número de secuaces en Inglaterra. Nicdlaes mismo no 
estuvo en este país hasta 1560 o 1561; el primero que se dedicó expresa- 
mente a la difusión del familismo en Inglaterra tiene que haber sido 
cierto carpintero natural de Delft, llamado Cristóbal Vittels, el cual apa- 
reció en Colchester en fecha muy temprana, 1555, como misionero y 


32 Robert G. Torber, A History of the Baptists, Filadelfia, 1950, y. 731, basándose en nue- 
vas pruebas manuscritas, dice que lo más probable es que Bheni se haya limitado a recibir 
instrucciones acerca del rito de la inmersión, pero que, siendo calvinista con respecto a las 
doctrinas del libre albedrío y de la gracia, no pudo haberse sometido personalmente al rito 
que se practicaba en la comunidad de Rimshurg. Véase también el artículo “Collegiants” en 
ME, 1, 639.649, y A. A. van Selielven, “Engelsche vrocg-independentisme £n lollandsche 
anabaptisme"”, en Ult den stridd der geesten, Avesierdam, 1944, pp. 72-89. 
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anciano de la comunidad familista, y tradujo al inglés muchos de los 
opúsculos de Niclacs. Hacia 1574, la secta había hecho considerables 
progresos en vacias regiones, y particularmente en los condadas de Nar- 
folk, Suffolk, Cambridge y Essex. 

En 1579, un tal Juan Rogers publicó en Londres un ataque contra los 
familistas, The Displaying of an Horrible Secte of Grosse and Wicked Heretiques, 
naming themselves the Family of Love. Rogers asegura que algunos miemn- 
hros de la secta, llamada “The House of Love”, le informaron que ésta 
contaba a la sazón en Inglaterra con mil miembros, poco más o menos, y 
reproduce la confesión que hicieron dos de los familistuis ante cierto juez. 
Vale la pena citarla, porque es un excelente restmen de Jo que fue el 
familismo en Inglaterra: 


Todos (los Jamilistas] son Hetrados, salvo unos cuantos capaces de leer el in- 
glés, los cuales son nombrados obispos, ancianos y diáconos. Éstos presiden las 
rennianes en casa de alguno de los discipulos. Se rermen en gunpos de treinta 
personas para esendhiar da explicación de das Escritiras, Poseen dos bienes en 
común. Los nuevos miembros son recibidos con un beso, y la comida, bebida y 
alojamiento que todos tienen corre a cargo del dueño de la casa en que se han 
reunido. aman a la puerta, diciendo: “Aquí está un hermano o hermana en 
Cristo.” Ningún miemito de la congregación habla sin antes pedir permiso, 
Van a da iglesia [establecida], ero no aceptan la parte de la letanía que dice: 
"Señor, ten piedad de nosotros, miserables pecadores”, como si ya no hubiera 
en ellos nada capaz de ser enmendado, No des es licito decir “Dios te acom- 
pañe”, “Dios mediane” o “si Dios quiere”. Les está prohibida levar armas, 
pero al fin se des lia permitido Hevar palos. Cuando ulguien des bace una pre- 
gunta, se quedan largo rato sin contestar, y lo que más a menudo dicen es 
“Ciertamente”, o “Asi es”... Los matrimonios son concertados por los herma- 
nos, qne a veces reúneo am homine y una mujer que viven a más de cien 
millas de distancia, cono sucedió cop Tomás Channdier, de Woncherst, en 
Surrey. que mandó a dos de la congregación hasta la isla de Fly para que de 
allí le trajeran una esposa, Nunca antes se habían conocido, y al cabo de un 
año, en vista de que no habia entendimiento entre ellos, se separaron y se 
divorciaron en presencia de algunos de la congregación. Nadie debe ser bauti- 
zado antes de los treinta años de edad. Hasta entonces, todos son considerados 
infantes, El cielo y el infierno están presentes cn este mundo entre nosotros, 
Están obligados a dar limosna únicamente a dos de su secta... Todos los hon 
bres que no pertenecen a su congregación o que se han ayrartado de ella son 
tenidos como muertos. Los obispos y ministros no deben quedarse en un solo 
lugar, sino que tienen que andar viajanda de pais en país. Afirman que hubo 
un mundo antes de la ¿poca de Adán. Dicen que no se debe dar mnerte a 
nadie a cansa de sus opiniones, y por eso condenan a Cramner y 1 Ridley, que 
inandaron quemar a fnana [Boucher] de Kent. Exqilican la Escritura según la 
que alcanzan a entender, comparando un pasaje con otro, 

Hacen muchísimo alarde de la sinceridad de su vida, y todo el tiempo están 
justificándose y diciendo: “Observad con qué ¡mreza vivimos.” Si tienen algo 
que hacer tocante a sus cosas temporales, necesitan acudir a alguien que los 
gute, o sea, pedir al Señor que los aconseje por boca de uno de sus obispos o 
ancianos. Dan sus limosnas poniendo bajo un sombrero colocado en nna mesa 


873 


AXX.3 Los Paises Bajos e 1 nglaterra 


lo que están dispuestos a dar, y el alinero es distribuido secrerimene por das 
obispos o 1ncianos.6* 


En 1579, o sea el año en que Juan Rogers publicó el libro que acaba- 
mos de comentar, los familistas fueron atacados asimismo por Juan 
Knewstub y por Guillermo Wilkinson. Un año después, la reina: Isabel 
publicó un bando contra los discipulos de Enrique Niclaes, Para puder 
sobrevivir, los familistas se convirtieron en secta “subterránea".8 

Hasta aquí no henios dicho nada todavia acerca del psicopaniquismo 
o mortalisino (con la perspectiva de la resurrección) entre los ingleses, La 
doctrina mortalista fue introducida primeramente por el Interano Juan 
Tyndale, el cual tuvo de inmediato algunos seguidores. Los inmigrantes 
anabaptistas neerlandeses sostenian seguramente este punto de vista, 111 
<omo lo hacian en su tierra. Los familistas creian en una resurrección 
espiritual en esta vida presente, Es sumamente improbable que los her- 
manos pokicos (o sea, en realidad, los sacinianos), que eu el siglo xvn 
fueron los grandes sostenedores de esa doctrina, hayan tenido mucha 
influencia en el periodo que a nosotros nos interesa, % 

Prescindiendo de la relación con los viejos lalardos, no aclarada toda- 
vía, las tendencias radicales de Inglaterra parecen haber sido en buena 
medida nua importación, o sea na extensión de movimientos radicales 
engendrados en la zona hanscática en que se hablaba el bajo alemán. 
Ahora estudiaremos los sucesos análogos que ocurrieron en la misma 
¿poca (el tercer cuarto del siglo) en la zona en que se hablaba el alto 
alemán y que fire la cuna del anabaptismo. 


$ Confesión hecha ame un juez de Surrey el 28 de mayo de 1561. La cita procede de 
R. M, jones, Mystical Religion, pp. 441-442. Cira confesión sin fecha, de diempos ale María 
“Tudor o de isabel, comienza así: "They inust be deified ia God and God in diem. The 
Judgian mud resurrecióó: ds past already. We ste luaiiaaterl, ahí ds to say, of the 
¿resurjrecióón, and resinrell 10 1he perfeciion har Ada [hasi] before ds La, Biiimeca 
del Misco Británica, Ikadeian MSS,, 1011. 497, 161, 119. (He moderaicalo el iuglós) Vease 
Irvin B. Hara, "The «Hadical Undergronad» in the Pudor VerioiP", Bulletio fof the] Doca- 
menta Anabaptistica Xeerlandica, amas. 12.13 (180.191), U042. 

% Al subir Jacobo Eal trono, bos fasnilistas que se dirigieron a €l en demanda de prnec 
ción se relerian a sí mismos cano "a people bu few in number amd yet mos nf as very 
poor” (¿clado por Payne, "Vhe Familists”, p. 30), La Fanmilla del Amor siguió existiendo en 
inglaterra hasta lados del sigla 8411 a1vo en hreve pertado de paiisencia duran da 
Comiurmnveahh (oando 01 Rawmladl era su dlinbrera principal), pevo al rabo quedó absor- 
búla par el cumquerismo, A este propósito, es imeresasite señalar el hecho de que la doc- 
irina le la carne celestial de Crisio persistió entre dos cuóqueros, según se ve, por ejempla, 
en apologisias 134 notalides como Robert Bardlay y George Keith. Véase Manrice Creasey, 
Korix(Gualer Christologs, resisideda Universidad de Leeds, 1056, El estanlio snás reciente sebreel 
isoviatiento Tamilista es el ale Alstaire amics, The Family of Love, Cambridge, 1981. 

** Véase Norman Burns, Christian Mortalism from Tysdale 10 Milton, Cam ridge, 1072, 
pp. EE2O, 
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Y RACIONALISMO EN ALEMANÍA 
Y SUIZA, 1542-1578 


l. ÉL ANABAPTISMO ALEMÁN Y SUIZO DE 1542 A 1575 


ÁNTES DE contar cuál fue la suerte del anabaptismo en las tierras que lo 
vieron nacer, Suiza y la Alemania del Sur, necesitamos analizar la se- 
gunda fase de la controversia entre Schwenckfeld y Marpeck. 


a) La segunda fase (1542-1556) del debate entre 
Schwenckfeid y Marpech 


Desde 1544 hasta su muerte en 1556, Marpeck residió permanentemente 
en Augsburgo, contratado por la ciudad en su capacidad de ingeniero, y 
ocupado en las obras municipales de abastecimiento de agua. Durante los 
diez últimos años de su vida percibía un salario anual de ciento cincuenta 
florines. Sus actividades en favor de la hermandad anabaptista eran bien 
conocidas de las autoridades de la ciudad; pero, aunque periódicamen- 
te recibía del ayuntamiento llamados de atención contra semejantes 
conexiones, su importancia para la vida de la ciudad le permitió quedar 
libre de problemas graves. 

Schwenckfeld, por su parte, hacia ya tiempo que había abandonado el 
refugio que tenia en el castillo de Justingen, perdido por su mecenas en 
1547 (cuando lo ocuparon las tropas imperiales durante la Guerra de 
Esmalcalda), y vivía retirado en el antiguo convento franciscano de Ess- 
lingen, donde era conocido de los hermanos simplemente como “Elian- 
dro” (o sea Elias). ; 

No había necesidad de más comunicaciones directas entre Schwenck- 
fcld y Marpeck para que pudiera continuar su controversia. Hasta 
entonces, el Judicium de Sclywenckteld no había sido contestado más que 
en parte. La decisión de Marpeck de castigar con la excomunión a 
Schwenckfeld (1546) significaba únicamente la formalización de una acti- 
tud que desde hacia mucho existia entre los anabaptistas en contra de los 
espiritualistas. 

El conílicto permanente entre Marpeck y Schwenckfeld es tanto más 
patético cuanto que los dos caudillos religiosos tenían muchas cosas en 
común por lo que se refería a su visión espiritual y a su seriedad ética. 
Schwenckíeld, campcón incansable de la fe, que desde el principio había 
resuelto no buscar sino “la gloria del evangelio” como laicus consagrado y 
como defensor caballeresco del amor de Cristo, no estaba menos honda- 
mente interesado en las disciplinas del espíritu que el teólogo-ingeniero 
de Augsburgo. Ni Marpeck ni Schwenckfeld habian de morir mártires, 
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pero a ninguno de los dos le eran desconocidos el sufrimiento y el dolor 
lnmanos, Scliwenckleld, por ejemplo, que tuvo que vivir escoudido du- 
rante el Ínterim de Augsburgo (1548-1559), se vio obligado a pasar un 
año y medio sin salir una sola vez de casa de su protector; pero nunca se 
dejó abatir, y fue siempre fiel a su lema: “Quien ha recibido a Cristo 
nunca podrá estar triste." Había en él muchisimas cosas que de ninguna 
manera hubieran podido ser desaprobadas por Marpeck: su piedad cris- 
tocéntrica, su reconfortame experiencia de la regeneración y el sustento 
en el Cristo eterno, su constante orar por la unidad de la verdadera igle- 
sia de los Amigos de Dios, su profético lamento por la pérdida de esta 
nueva Sión a causa de las insensatas guerras confesionales, su compasión 
por los humildes y por los grandes atrapados y aplastados en los crueles 
caprichos de las querellas religiosas, su firmeza en la vida devota, su 
preocupación más que espiritualizante por la continuidad de la vida sa- 
cramental pese a su desesperada suspensión de la Cena del Señor 
(cuando vio que incitaba a las contiendas o que era mal empleada como 
sanción de una gracia barata), y su incansable disposición a reconfortar y 
a dar coherencia a comunidades disciplinadas de buscadores y emulado- 
res del amor de Cristo. : E 

En todo esto se hallaba el piadoso seglar Schwenckfeld más cerca 
de la forma marpeckiana de anabaptismo que del espiritualismo racional 
de Sebastián Franck o de la teosofía nebulosa y a veces antinomiana del 
espiritualismo libertino.' Y sin embargo, también es verdad que entre los 
dos hombres existian diferencias profundas. Sciwenckfeld suscribía las 
doctrinas luteranas del pecado original y de la salvación por sólo la fe, y 
acusaba a los amabaptistas de construir pelagianamente sus vidas sobre su 
fe personal en Cristo.en vez de construirla sobre la Roca, o seu la razón 
de ser de esa le; pero, a pesar de esto, había impregnado y reorganizado 
de tal modo su propia teología con la convicción patrística y parcialmente 
neoplatónica acerca de la presencia no ya santificadora, sino en verdad 
deificadora, del Cristo divino, que se hallaba de hecho no muy lejos del 
catolicismo medieval y patrístico, con su confianza en la posibilidad de la 
santificación personal, mientras que Marpeck, con su adhesión al “evan- 
gelio de todas tas creaturas” y a la ley del sufrimiento, y con su reconocl- 
miento de la persistencia del pecado en los justificados, se hallaba más 
cerca de Lutero. Ñ 

Antes de redactar la segunda parte de la Verantwertung, Marpeck y los de 


' Tal es la tendencia que siguen, en su interpretación de la vida y la obra de Sclwenck- 
fell, los investigadores más recientes: Reinhold Piet, “Die Gestalt dor zukinftigen Kirche”, 
Calwer Hefi, xxx (Statigart, 1959); Waler Knoke, "SchwenckTelds Sakramenisversiind- 
nis", Zeitschrift fir Religions- end Geistesgeschicite. X1 (195%, 514-327; Gottfried Maron. indi- 
vidualismus und Cemeinschafi bei Caspar Sehwenckjeld, Stuttgart. 1961; Joachim H. Seyppel, 
Sohwenckfeld, Knight ef Faith, Pennsburg, 1961. Añádanse dos tesis doctorales inéditas: la de 
E. ]. Farcha, Setwendifelds Concept of the New Man, Universidad de Hariford, 1966, de la 
cual se publicó ana parte en CH, XXXVi1 (1968), 160.171, y la de Ernest Lashlee, Caspar 
Sehwencifedd and the “Via Regia", Cambridge, posiblemente 1859, 
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su grupo decidieron componer una concordancia anabaptista de las Escri- 
turas que les facilitara la tarea de encontrar los textos bíblicos que fueran 
necesitando en sus escritos, El redactor principal de esta concordancia, 
intitulada Testamentserliuterung (ca. 1547)2 parece haber sido Leopoldo 
Scharnschlager, sucesor de Marpeck como dirigente de los moderados de 
Estrasburgo y, desde 1547, dedicado a la enseñanza en los Grisones (cap. 
xx11.1). El prefacio promete que en el cuerpo del libro se indicará la diferencia 
entre la Vieja Alianza y la Nueva Alianza. De acuerdo con esto, las releren- 
cias bíblicas que se aducen a propósito de ciertos conceptos doctrinales van 
divididas bajo tres encabezados: “Ayer”, "Hoy" y “Ayer prometido”.3 En 
cuanto a la segunda parte de la Verantwortung (ca. 1547-1556/81), lo más 
probable es que se deba primariamente a Marpeck y secundariamente a 
Scharnschlager.* 

Contra la acusación de Schwenckfeld de que la doctrina anabaptsta 
del pecado original cae en el pelagianismo, la segunda parte de la Ver- 
antiwortung argumenta que ninguna persona puede ser tenida por res- 
ponsable ante Dios del pecado original ni de pecados presentes mientras no 
haya llegado al conocimiento del bien y del mal y voluntariamente aban- 
done entonces el bien y escoja el mal. El bautismo no es para los niños 
pequeños, a los cuales les basta provisionalmente la gracia heredada (Erb- 
grade) viientras llegan a la edad suficiente para creer, para confesar sus 
pecados, para profesar su fe y para someterse a las ordenanzas de la 
comunidad de los creyentes. En cuanto a los profetas y patriarcas del Viejo 
Testamento, se equivoca Schwenckfeld al sostener que eran "eristianos”. 
Esos grandes hombres murieron en la fe, pero no fueron redimidos efecti- 
vamente sino en el momento en que Cristo descendió a los infiernos (cap. 
xxx 20), : 

Schwenckfeld había censurado la doctrina anabaptista según la cual 
“ningún cristiano puede ser magistrado o gobernante mundano, ni puede 
asumir autoridad sobre ciudades o países o personas, puesto que esa autorl- 
dad pertenece alos gobernantes terrenales y no a los verdaderos cristianos”. 
La Verantwortung insiste en la opinión anabaptista de que, aunque cierta 
mente ningún cristiano puede ejercer semejante autoridad, no hay, por 
otra parte, necesidad alguna de autoridad temporal entre los cristianos 
verdaderos. Contra la tendencia espiritualista a quitarle valor a la iglesia 
visible, y contra la acusación concreta de Schwenckfeld de que en su ecle- 
siasticismo sectario los anabaptistas estaban edificando sobre Pedro y no 
sobre Cristo, la segunda parte de la Verantwortung declara, naturalmente, 


* Según Kiwier, Marpeck, p. 71, da Testamentserlduterang es de 1550; William Klassen, 
Covenant and Community, p. 52, dice que probablemente es anterior a 1547, 

3 La concordancia es citada más de noventa veces en la segunda parte de la Verantwor- 
fang. 
- 4 Klassen, Covenant and Community, pp. 50-51. El propio Klassen ha traducida al inglés 
unas ordenanzas de disciplina compuestas hacia 1540 por Scharnschlager. “A Church Or- 
der for Menibers el Chrisós Body", 408, XXXVU1 (1964), 354-356, 

3 Yerantwortung, 1, doc. cil., p. 304. 
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que la cabeza y el centro de todos los conventículos anabaptistas no es 
otro que Jesucristo, hijo de Dios, 

Schwenckfeld no se dignó replicar a esa segunda parte, En lo-sucesivo, 
ee que en sus cartas de Silesia se refería a Marpeck, lo hacía en tono 

ostil, 

La gran preocupación de Marpeck por unificar las diversas facciones del 
anabaptismo evangélico y protegerlascontra el espiritualismo schwenckfel- 
diano encontró expresión en dos asambleas celebradas en Estrasburgo, a 
las cuales acudieron representantes de Moravia, de los Países Bajos, de 
Suiza y de la Alemania meridional, Ya nos hemos ocupado de la primera de 
estas asambleas (1555) desde la perspectiva de la pugna de los neerlandeses 
en torno a la excomunión dura y la excomunión suave (cap. x1x.2.d). 
Como se recordará, uno de los puntos del debate, además del problema 
de la excomunión, fue la doctrina hofimannita de la carne celestial de 
Cristo, acerca de la cual el grupo del norte y el del sur acordaron, en un 
espíritu de caridad, tener cada cual su propia postura. 

La teología del círculo de Marpeck en los años centrales de su existencia 
se nos conserva eminentemente en un manuscrito de valor extraordinario, 
que parece haber sido organizado como parte de la preparación para las 
asambleas de Estrasburgo, Este manuscrito, conocido con el nombre de 
Das Kunstbuch,* está constituido por cuarenta y dos cartas y documentos 
que evidentemente eran sentidos como muy valiosos por la comunidad 
en los años que van de 1527 a 1555,* La especial importancia del Kunst- 
buch consiste en haber guardado para nuestros días unos documentos 
que son como el tejido conectivo de la piedad anabaptista del Sur de 
Alemania, 

Las cartas más antiguas ostentan claramente la influencia de Múntzer, 
Hut, Schiemer, Schlaffer y Entfeider, Desarrollan la teología del discipu- 
lado sufriente, y así el bautismo es, en su interpretación, la vida de pade- 
cimiento. Hay cartas del propio Marpeck, de Leopoldo Scharnschlager, 
de Jorge Maler (el colector del manuscrito), de Segismundo Bosch, de 
Elena von Freyburg, del luterano Juan Has y de Valentin Ickelsamer. Es 
interesante la presencia de este último, defensor en un tiempo de Carl- 
stadt, y después aliado de Scirwenckfeld en li disputa con Marpeck (1, 
Á Ickelsamer se atribuve la expresión Die Gelehrien die Verkelirien que apa- 
rece con su rima bien destacada al comienzo del manuscrito y que, junto 
con la decoración, da su nonibre al Kunstbuch. La colección de documen- 
tos muestra lo multifacético y lo amplio de las actividades misioneras y 
organizadoras de Marpeck y de Scharnschlager, asi como el hecho deso- 
lador de que por todas partes ven ¡1 dos anabaptistas divididos en faccio- 
nes que riñen unas con otras. Llevados por su afán persistente de esta- 


S Sobre el Kunstbuch véase el detallado análisis de H. Fast, “Pilgram Marpeck und das 
aberdeaische Vinferiaa; Ein nener Ha cheiftenfund”, ARG, XV (1956), 212.242, 

* El manuscrito, ordenado y copiado por Jorge Maler, de Augsburge, leva fecha 4 de 
septiembre de 1561. 'Pados los dacumentos, salvaires, seconocen dnicamente poresta fuente, 
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blecer la unidad, Marpeck y Scharnschlager les reprochan a los herma- 
nos suizos su tendencia a confiar en la justificación por las obras más que 
en la justificación por la fe, a los hutreritas la manera como practican la 
excomunión y su exclusivista e impositiva comunidad de bienes, y a los 
alemanes del bajo Rin sus doctrinas cristológicas. Se refieren a las con- 

gaciones de los Países Bajos, de Suiza y de Moravia, cuya práctica de 
a excomunión y el extrañamiento y cuyo comunitarismo no están de 
acuerdo con la libertad del evangelio, 

No se puede decir que Marpeck y Scharnschlager hayan tenido mucho 
éxito en su esfuerzo de mediación y de reunificación. Probablemente lo 
único que consiguieron fue atraer a un grupo reducido de personas a la 
comunidad marpeckiana (por ejemplo, a jorge Maler, compilador del 
manuscrito), Fue Scharnschlager quien dio, en una serie de siete artículos, 
la expresión más completa de los ideales de esa comunidad marpeckiana en 
el Kunstbuch. En la ordenanza eclesiástica que él redactó? encontramos una 
congregración que posee un tesoro común para el sostenimiento de los 
miembros necesitados y un reglamento del culto que comienza con oracio- 
nes y termina con una exhortación a la constancia; además del Vorsteher, 
todos los miembros se levantan uno tras otro, durante el servicio, para 
leer las Escrituras o los escritos comunales, o para pronunciar un dis- 
curso, 6 para profetizar. 

Aunque las cartas no mencionan expresamente ninguna de las dos 
asambieas celebradas en Estrasburgo en 1554 y 1555, y a las cuales asistieron 
los neerlandeses, es probable, según queda dicho, que el objeto mismo de la 
compilación haya sido preparar para esas conferencias a los marpeckianos, 
pues entre las doctrinas que alli se consideran está la de la carne ce- 
lestial de Cristo,? Es interesante el hecho de que en 1550 Marpeck haya 
podido decir que seria cosa indiferente ante un tribunal la cuestión de si 
Cristo tomó de la Virgen su came O la trajo consigo del cielo a la tierra 
para luego ilevársela de nuevo al cielo. Sobre esta doctrina, central en la 
teología del espiritualista Schwenckfeld, lo mismo que en la de los ana- 
baptistas hofmannitas de los Paises Bajos, Marpeck, por lo visto, estaba 
dispuesto a limitarse a las ambigútedades de la propia Escritura. Por lo 
demás, ésta fue, según se recordará, la decisión tomada en la segunda y 
la tercera de la asambleas de Estrasburgo. Una doctrina correspondiente 
a la anterior, o sea la de la diferencia entre la comunión interior y la 
exterior, recibe considerable atención en el Xunstbuch. 

Marpeck mismo no pudo participar en la tercera asamblea de Estras- 
burgo, celebrada en 1557. En el Baumeisterbuch de la cindad de Augsburgo 
se registran los tres primeros pagos trimestrales de su salario durante 1556; 
pero el 16 de diciembre de este año, lecha del último pago, se encuentra 
esta simple anotación: “Difunto”. 


* Pieza núm. 19 del manuscrio; descrita por Fast, “Marpeck", pp. 237-238, 


% Piigram Marpeck, “Von finferlei Eruchi o walrer Busse" (24 de agosto de 1595), 
Kunsthuch, p. 174. 


879 


AXXI.] Alemania y Suiza, 1542-1575 


D) De la muerte de Marpeck a la ireducción alemana 
de Menno, 1556-1575 


En el año de la muerte de Marpeck, a lo largo de todo el valle del Rin 
y en la zona del alto Danubio con sus tributarios, los misioneros hutteritas 
estaban desplegando una gran actividad, reclutando colonos para Mora- 
via, y uno de ellos consiguió arrastrar a la mayoría de los miembros de 
dos conventículos de hermanos suizos, uno en el Palatinado (en Kreuz- 
nach, cerca de Maguncia) y el otro en Aquisgrán. Habían estallado pleitos 
en ambas comunidades, lo cual facilitó la labor de proselitismo hutterita 
entre los descontentos, 

En Kreuznach, el pleito parece haber ocurrido inicialmente entre el 
dirigente local, un tal Farwendel, y Diebold Winter, director de la congre- 
gación de Worms y supervisor de la hermandad en toda la región circunve- 
Cina, Sc trataba de una disputa acerca del pecado original y acerca de 
la distinción entre el pecado del alma y el pecado de la carne. Unos mil 
quinientos hermanos se reunieron en Worms para discutir la doctrina del 
pecado original (y, sin duda, los tópicos con ella relacionados). Farwendel 
contaba con el apoyo de los hermanos, pero los dos dirigentes fueron 
destituidos, y el problema se anotó en el ternario destinado a la tercera 
asamblea de Estrasburgo, o sea la de 1557. Unas cincuenta personas se 
reunieron en una taberna pública para entablar el debate, sin olvidar sus 
vientres, según dice sarcásticamente la Crónica hutterita,!? pues llegaron a 
gastar varios cientos de florines. 

Bastante tiempo antes de que este grupo pudiera reunirse, los descon- 
tentos de la comunidad de Kreuznach se habían separado del destituido 
Farwendel, bajo la dirección de Lorenzo Hueff, y al problema del pecado 
original se habían añadido varias otras cuestiones, relativas casí todas a la 
disciplina de la comunidad. Los hermanos acaudillados por Hueff no estaban 
satislechos con la práctica de dar voluntariamente a los pobres, y exigían la 
comunidad total de los bienes; estaban en contra del pago de impuestos 
destinados a la guerra; pedían que se establecieran medidas disciplinarias 
públicas para castigar los delitos (a pesar de lo imprudente que esto po- 
dría ser en vista de la hostilidad social), y al mismo tiempo insistían en una 
separación más rigurosa entre ellos y la gente del mundo, Fue en esos 
momentos cuando llegó alli el misionero hutterita Juan Schmidt, que rá- 
pidamente atrajo a esos hermanos de mentalidad comunal a la tierra 
prometida de los hutteritas. 

Aprovechó casi al mismo tiempo un incidente parecido ocurrido en 
Aquisgrán, donde un tal juan Arbeiter, que había sido anciano en Kreuz- 
nach y en Worras, hizo el mismo papel que Lorenzo Hueff y orientó a los 
descontentos hacia el comunismo moravo, 

Los dos grupos acosaban a preguntas al emisario hutterita, y entonces 
Juan Schmidt preparó dos folletos informativos, uno para Áquisgrán, 


+0 Chronik, ed. Ziegischmid, p. 358, 
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dividido en diecisiete puntos, y el otro para Kreuznach, dividido en siete, 
Este segundo es la Briiderliche Vereinigung, '* que nos trae al recnerdo la 
Vereinigung e Confesión de Schleitheim, escrita en el alto Rin exactamente 
una generación antes. De allí hemos citado ya (cap. xxv1. 2) una parte de la 
invitación que se hace para acudir al desierto de Moravia, providencial 
mente preparado, como prueba de la larga situación de conflicto y de 
competencia existente entre lasdistintas versiones del anabaptismo evangé- 
tico la morava, la suiza y la matpeckiana-, sitiación que en cada caso se 
extendia mucho más allá de la región de origen. 

El 25 de agosto de 1557, casi un año después de la muerte de Marpeck, 
Diebold Winter, dirigente de la facción menos sectaria de la hermandad de 
Worms, encabezó a unos cuarenta anabaptistas en una disputa general pla- 
neada por el principe Otón Enrique, elector del Palatinado (1556-1559), 
para que los añnabaptistas y los luteranos ventilaran en ella sus diferencias. 
La disputa se celebró en la localidad de Pfeddersheim. La delegación 
luterana estuvo encabezada por tres teólogos: Juan Marbuch (de Estras- 
burgo), Juan Brenz (de Stuttgart) y Jacobo Andreae (de Góppingen). Los 
cinco puntos que se discutieron en esta ocasión nos son ya familiares: el 
bautismo de los infantes, el estado, el juramento, la relación con la iglesia 
oficial y la excomunión. El resultado de la junta de Pfeddersheim fue que la 
iglesia oficial se declaró vencedora, y ordenó, en consecuencia, que los 
anabaptistas “derrotados” abandonaran sus puntos de vista. 

En el otoño del misnio año, un grupo de teólogos católicos y otro de 
teólogos luteranos se reumieron en Worms? para celebrar un nuevo debate, 
con la esperanza de llevar a cabo una reconciliación entre el partido protes- 
tante y el católico. No llegaron a ninguna conclusión satisfactoria, pero, 
habiendo tenido noticias de lo que acababa de suceder en Pfeddersheim, 
estuvieron todos de acuerdo en recomendar una actitud más rigurnsa hacia 
el anabaptismo por parte de las autoridades gubernamentales. Melan- 
chthon, Brenz, Ándreae y otros mandaron imprimir los resultados de la 
junta de Worms, y en el Prozess o registro de las discusiones ** incluyeron 
una lista de las opiniones que consideraban sediciosas y otra de simples 
“mentiras” hevéticas de los anabaptistas. Entre las acusaciones estaban el 
unitarismo, la indiferencia a la palabra predicada, el divorcio de los cón- 
vuges ny anabaptisias, v la “obscena crueldad” de separar de sus padres 
a los niños pequeños y renmirlos en las escuelitas establecidas en las colo- 
nias hutteritas (al cuidado de hermanas especializadas en el cuidado y la 
instrucción de los párvulos). Tiempo después, Diebold Winter declaró 
ue sobre los anabaptistas de Pleddersheim se habian impreso cosas que 
ellos “jamás habían pensado, y mucho menos expresado”: 


11 ¿bid., pp. 359-367. Véase ME, 4, 448, y, allí mismo, ozros artículos biográficos y 10po- 
gráficos relacionados con el asunto. 


'* Del 11 de septiembre al 7 de octubre de 1557. 


19 Provess wle es soll gehalten werden mitilen Wirdertúiafern, iampreso en Bossert, Wiirttenberg 
(Q6F, Y), 161-368, 
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. + Protestamos también por el vigurosísimo decreto que en seguida se pro- 
inulgó [contra nosotros] Si fuéramos 1al como se nos presenta en el Prozess, no 
osaríamos comparecer ante vuesira mirada. Quercinos que quede constancia 
de esto, para nuestra defensa, Tal es nuestra queja y nuestra protesta; el trato 
que hemos recibido en Pleddersiicim es muy injusto, +* 


Como resultado de las discusiones de Worms, el elector Otón Enrique 
lanzó un edicto contra los radicales, amenazando castigarlos deacuerdo con 
el decreto imperial si no se unían inmediatamente a la iglesia oficial, Hay 

ue dedr, sin embargo, que el edicto no se puso en práctica con mucho 
rigor. 

Todos los grupos de anabaptistas, inclusive los hermanos holandeses y 
los suizos, vieron muy bien la amenaza que significaban las acusaciones del 
Prozess. Sin embargo, fue el grupo de los hutteritas el único que replicó 
sistemáticamente a los cargos de Melanchthon y de los demás teólogos 
luteranos con un Handbiichlein wider den Prozess (1558), redaciado proba- 
blemente por Pedro Walpot.!* Este Handbiichlcin lmutterita se ocupa de 
todos los puntos en que había disputa con los representantes de la Reforma 
Magisterial, pero la parte más importante es la consagrada al problema del 
pecado original, que había sido ya motivo de división entre los anabaptistas 
en Worms y que lo fue también en la tercera de las asambleas de Estras- 
burgo, en 1557. 

La lectura de varios documentos de mediados del siglo nos hace ver 
claramente que para los dirigentes de la segunda generación, que tenían en 
sus conventículos una proporción cada vez más amplia de miembros por 
derecho de nacimiento, el problema del pecado original se presentaba 
ahora con una urgencia que no había tenido en los albores del movimiento 
conventicular. La cuestión del pecado original y de la solidaridad del género 
humano estaba inextricablemente vinculada con problemas más especiali- 
zados y prácticos, como separarse del resto del mundo, negarse a pagar 
impuestos de guerra y adoptar el comunismo apostólico (y no ya la simple 
limosna voluntaria). 

Así, pues, será conveniente hacer ina breve pausa para considerar el 
concepto de pecado, y especialmente de pecado original, en un punto de 
nuestro relato que ha quedado muy lejos de nuestro tratamiento del bau- 
tismo, el rito ordenado por el Señor para borrar los pecados, que tan 
prominente lugar ocupó durante la primera generación del movimiento. 

En la primera fase de su controversia con Schwenckfeld, según se 
recordará, Marpeck había acabado por reconocer el pecado original en el 
sentido que daba Zwinglio a la palabra Erbbresten. Fue Marpeck, desde este 
punto de vista, casi el único de los teólogos anabaptistas queatendió sistemá- 
ticamente a una doctrina básica de los reformadores magisteriales y de toda 


14 ME, 1V, 158, 

1% £f£. el artículo “Neues Mandar” en MZ, 1, 594, 

18 Wilhelm Wiswedel y Robert Eriedmann, “The Anabapiisis Answer Melanchihon”, 
MQR, XXIX (1955), 212-231, 
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la Iglesia occidental, depositaria de la tradición pantino-augustiniana.!? 
Hemos observado, sin embargo, que bajo una rúbrica diferente, a saber, 
el “evangelio de todas las creaturas” (cap. x1.1.a), algo de la misma per- 
cepción de un mundo caído y condenado al sufrimiento era compartido 
por todos los anabaptistas dentro de la tradición de Denck y de Hat, a la 
cual, desde luego, pertenecia el propio Marpeck. Pero incluso este des- 
tino de sufrimiento era considerado de una manera positiva. Era, dentro 
del espíritu de Gelassenheit, algo que se aceptaba como la primera etapa 
del camino de la redención. Por otra parte, a pesar de la solidaridad del 
género humano en la caida de Adán -proclamada no sólo en el Génesis, 
sino también el libro IV de Esdras, capitulos 3 y 7 (muy citados por los 
anabaptistas), y en la primera epistola a los Corintios, capitulo 15-, existia 
el impulso innato contrarrestante (Gegenerb) que irresis.iblemente llevaba 
a la humanidad, en pleno uso del libre albedrío, a aceptar el evangelio de 
reconciliación en Cristo. Así, los anabaptistas, cuando se ponian a consi- 
derar seriamente el problenta del pecado original, tenian la posibilidad 
de repartirlo, por así decir, en partes manejahles. En primer lugar, casi 
todas las declaraciones responsables que encontramos entre los dirigentes 
dan muestras de la muy difundida convicción de que Cristo borró el pe» 
cado de Adán o la mancha original en todos los hombres del mundo, de 
manera que los niños pequeños no tenían necesidad de ser bautizados 
para alcanzar la salvación. Los anabaptistas evangélicos admitían de 
buena gana la persistencia del 191 después de la regeneración (en con- 
traste con los libertinos de los Países Bajos y con algunos otros espiritu» 
listas), 

La respuesta de los hutteritas a Melanchthon contenida en el Hand. 
búchlein se ocupa de esos impulsos post-bautismales, y lo hace con precie 
sión y claridad verdaderamente notables. Fundado hasta cierto punto 
en la antropologia tripartita de Hubmaier, según la cual en el pecado 
original habían intervenido el anima y el corpus de Adán, pero no su spiritus, 
Pedro Walpot distinguía, por encima de la culpa original de Adán, la 
inclinación pecaminosa que por si sola no condena ni lleva a la muerte 
eterna, puesto que el creyente que no cede a ella permanece en Cristo 
(Romanos, 8: 1; I Juan, 3:9), El creyente puede obligara la carne a obedecer 
al espíritu, pues la fuerza de la inclinación original ha sido quebrantada por 
Cristo, con lo cual se ha cumplido la palabra del profeta que dice que “los 
hijos no cargarán con el pecado de los padres” (Ezequiel, 18:20).** 

En el mismo año en que se escribió el Handbiichlein sufrió la muerte un 
notable anahaptista de la segunda generación, Tomás de Imbroich, cuya 
actividad se habia desarrollado cn la zona del bajo Rin. Su confesión y las 
cartas que de él se conservan son un buen testimonio del clima que reinaba 


en el anabaptismo alemán durante el proceso de diferenciación y consolida. 
ción regionales. 


12 CL el artículo “Original Sin" (por Robert Friedmana y N. van der Zijpp) en ME, 1V, 


79.83, 
$$ Ciamos aquí un iestimonto algo anterior, la Rechenschaft de Pedro Riedernana,, p. 58. 
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Tomás de imbroich *? nació en 1533 cerca de Aquisgrán. En su primera 
Juventud trabajó como aprendiz de impresor. En Colonia, adonde se tras- 
ladó en 1554, se hizo miembro del conventiculo local y no tardó en ser 
reconocido como uno de los caudillos de los anabaptistas del bajo Rin. El 28 
de diciembre de 1557 fue encarcelado e interrogado acerca de sus creencias 
sobre el bautismo y el matrimonio, Trasladado a otra prisión, refutó agu- 
damente los argumentos de dos sacerdotes que le hablaban del bautismo de 
sus propios hijos. Dos veces fue llevado al potro, pero es seguro que no se 
le dio tortura, porque Jas antoridades no se pusieron de acuerdo entre si, 
Después de esto se le hizo comparecer ante el conde, el cual tuvo miedo de 
desobedecer el decreto imperial y de ganarse el enojo del arzobispo. El 
joven aprendiz se negó a abjurar de sus creencias y Jue sentenciado a 
muerte, : : 

Durante su prisión, Tomás redactó una confesión en la cual expuso sus 
convicciones bantismales. Encontramos en ella la opinión, tan difundida, de 
que, puesto que “el pecadode Adán y de todo el mundo ha sido reconciliado 
mediante el sacrificio de Cristo”, los niños pequeños que mueren están 
libres de culpa,** El bautismo es para aquellos adultos que han decidido 
voluntariamente entrar en el arca espiritual de Noé y que de esa manera 
quedan limpios de los pecados cometidos después de haber sido desperta- 
dos al conocimiento del bien y del mal, También escribió Tomás siete cartas, 
que se publicaron junto con su confesión, y dos de las cuales se incluyeron 
en el Espejo de los mártires, 

La segunda de estas cartas *! respira un espiritu de enternecida preocu- 
pación por la mujer y por los hijos, Tomás le recuerda a su esposa que el 
Dios cristiano es un Dios celoso. Quizá ha habido tanto amor en su matri- 
monio, que se lran olvidado un poco de Dios, Pero ahora los dos van a poder 
amarlo mucho más que nunca. No estará bien que ella lo llore exagerada- 
mente. En vez de eso, lo que deberá hacer será seguir sirviendo y amando a 
Dios y cuidando a los hijos. A semejanza de Ester (1), Frau von Imbroich 
debe evitar las joyas y los trajes costosos, y huir de las personas aficionadas a 
tales baguielas, 

Con respecto a los niños, Tomás muestra una austera solicitud: 


Asi, pues, 1en buen ánimo y educa a tus dijos en das buenas anmueras y en el temor 
de Dios, a in dequesusinalas inclinaciones nannrales scan mortificadas; 1ónalea 
ti misma como ejemplo, y recuerda cómo los criasie cuando eran débiles, con 
grandes trabajos y preocupaciones, y cómo diste el pecho a esos seres a quienes el 
Señor ordenó que les fuera dada la leche. Pero también 1ienes que darles azotes, 
según el precepto del Señor, enando se muestren desobedientes y testarudos, 


12 Conocido cimbién con los nonibres de Tomás Drucker y Tomás de Truden. VéaseME, 
11, 32. 

22 La confesión se imprimió en el Espejo de los mártires (Van Bragha, Martyrs Mirror, trad. 
inglesa cl., pp. 367.371). Sabre el efecto cósmico de la redención de Crisio para dos niños 
pequeños y para los paganos, véanse mis artículos chados infra, Cap. AXXM, nota 35, 

1% Van liragin, Martyss' Mirror, rad, cú., pp. 578:582. 
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pues esto es alimento del alma, y elimina las locuras que están emreveradas en sus 
COFazones . .. ÓN 

También le pido a Dios que, en la medida de do posible, se alejen de otros 
uiños cuyo Irato es inconveniente. No los dejes que anden vagando por las calles, 
y consérvalos a tu lado lo más posible, para que puedas compartir alegrías y 
tristezas con ellos. No olvides el modelo de viuda mencionado por San Pablo en 
su epístola a Timoteo [I Timateo, 5:4]. Pon firmemente lu esperanza en el Señor, 
y aguarda con paciencia su venida. 


Para terminar, Tomás deja encomendada su mujer al cariño y al cui- 
dado delos piadosos, a quienes manda saludar, a través de ella, “con el 
ósculo del amor”. También le encarga a su mujer que les recuerde a esas 

ersonas piadosas la necesidad de cuidar de los novicios o “neófitos” en la 

€. Esta frase, junto con la instrucción acerca de la necesidad de mantener a 
los niños apartados de la progenie de los no creyentes, señala el comienzo de 
una importante preocupación por los problemas que se presentan en el caso 
de quienes son miembros de la comunidad “por derecho de nacimiento”. La 
atención que Tomás de Imbroich consagra a la disciplina y a la educación de 
los hijos puede compararse con la descripción de los “kindergartens” que 
hacia la misma época se hace en el Handbúichlein hutterita y con un tratado 
de Menno Simons, La crianza de los hijos." 

Sin salir de la región del bajo Rin, será oportuno mencionar aquí el in- 
tercambio que hubo en la católica Colonia entre Mateo Servaes (1536-1565), 
otro de los caudillos del anabaptismo renano, y Jorge Cassander, 
erudito católico-romano y eclesiástico de tendencias ecuménicas, continua- 
dor delos católicos evangélicos de otros tiempos. En 1565, mientras presidía 
una reunión de anabaptistas en Colonia, Servaes, tejedor de lino, fue 
delatado a las autoridades y aprehendido. Para obligarlo a delatar a otros, 
los jueces lo sometieron a tortura, procedimiento que casi siempre resultó 
infructuoso en el caso de los anabaptistas. “Yo apreté los labios —escribió 
Servaes-, me abandoné a Dios y pensé en la palabra del Señor: «Nadie tiene 
mayor amor por sus amigos que aquel que pone su vida por ellos»” 
(Juan, 15:13). Compuso varios himnos y cartas, que sirvieron de inspira- 
ción para muchas generaciones de mennonitas. Los jueces, favorable- 
mente impresionados por él, acudieron a Cassander para pedirle que 
tratara de ganarlo a la fe tradicional mediante una paciente exploración 
de las diferencias, éticas y doctrinales, que había entre ellos y el acusado, 
Cassander encontró que una de estas diferencias era la doctrina del psi- 
copaniquismo. Quedó profundamente impresionado por Servaes, y de- 
ploró la severidad de la ley imperial, pero a pesar de sus esfuerzos no 
consiguió persuadir al acérrimo anabaptista, ni protegerlo de las conse- 
cuencias de su constancia en la fe. Servaes fue ejecutado el 39 de junio de 


1565, después de soporiar sin una queja 1odas las pruebas y torturas a 
que fue sometido. 


32 Sobre la obra de Simons (de hacia 1557) véanse sus Writings, irad. ci, p. 945, La 
confesión y las carías de imbroich, muchas veces relmpresas para edificación de los hermanos, 
provocaron un edicto del duque de Rúlich (1560) conira 10dos los Kbros anabaptistas, 
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En el cercano territorio de Hesse, el landgrave Felipe mantuvo siempre 
su actitud de tolerancia, y al final de su vida (1567), dirigiéndose en su 
testamento a los cuatro hijos entre quienes dividió el landgraviato, escribió 
estas palabras: “Matar seres humanos a causa de que creen algo erróneo es 
cosa que uiunca he hecho, y pido encarecidamente a mis hijos que no lo 
hagan tampoco, pues lo consideramos contrario a Dios, como se muestra 
claramente en el evangelio.” 23 Los cuatro hijos de Felipe heredaron esa 
actitud, a pesar de los esfuerzos que las autoridades eclesiásticas y otros 
principes hicieron para que la abandonaran. Uno de los hijos, Guillermo, 
landgrave del Hesse inferior, firmó en 1572 una Reformationsordnung que 
limitaba el castigo de los anabaptistas a la simple expulsión del territorio, 
Tal como se había hecho en tiempos de su padre, las personas convicias de 
impenitencia conservaban plenamente las propiedades que tuvieran en el 
territorio, pudiendo venderlas o alquilarlas conto les viniera en gana. Los 
otros tres hermanos se portaron de fnanera parecida en sus respectivos 
donsinios, 

En Wiirucmberg, adonde muchos lutteritas regresaron al ser expulsa- 
dos de Moravia,** el duque Cristóbal (1550-1568) decidió que las asambleas 
y los superintendentes se reunieran cada tres meses para consultarse mu- 
tuamente acerca del problema de los schwenckfeldianos y anabaptistas. Es 
asi como la iglesia Luterana de Wiirttemberg debe indirectamente su 
organización sinodal a la necesidad de ocuparse de los grupos radicales. En 
1554 promulgó Cristóbal un decreto contra Sclwenckleld, y en 1558 dejó 
establecidos los cánones que habían de seguirse para examinar (y, en conse- 
cuencia, para tratar) a los sectarios sospechosos, entre los cuales se contaban 
los anabaptistas. Quedaba legitimado el uso de la tortura para hacer “can- 
tar” a los silenciosos. Los que abjuraban tenían la obligación de confesar 
públicamente su error en su respectiva parroquia. Los recalátrantes debian 
ser encarcelados, y sus propiedades debían venderse, para pagar con el 
producto el sostenimiento de los presos y de sus inocentes ltijos. Se hacia 
una distinción clara entre los capitanes del anabaptismo y los simples secua- 
Ces, y se tomaban muy en consideración los problemas relativos a la vida 
farniliar de los anabaptistas. Es verdad que no se habló más de la pena de 
inuerte, pero la pena de cárcel y la pena de infamia perpetua por razones de 
fe religiosa se aplicaron muy a menudo a partir de 1571 contra los radicales. 
En el censo de 1579 no figuraban más que ciento veintinueve anabaptistas 
eu el ducado, la mayor parte en Lerch. Los radicales con quienes en uno y 
otro momento tuvieron que habérselas las autoridades de Wiirttemberg 
fueron de especies muy variadas: servetianos, davidjoristas, “los hermanos 
de Hofer” (un retoño de los hutteritas), rmoseritas (que parecen haber sido 
los hermanos suizos de la localidad) y probablemente pilgramitas, o sea 
seguidores de Marpeck,25 


2 Franz, Wialeriduferalira, núm. 148. 

2“ Gerhard Neumann, “Nach und von Máhren”, ARG, Ll (1960), 75-90, calcula, a base 
de la documentación existente, que dos de cada tres hanteritas regresaron a Wirttemberg. 

3% Bossen, Warttemberg (QGT, 1), pp. 276 y 296, 
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El superintendente general de la Iglesia Luterana, Jacobo Andreae 
(1528-1590), residente en Góppingen, estaba decididamente en contra de 
todos los sectarios y fue el principal inspirador de la rigurosa actitud del 
duque Cristóbal. Andreae tuvo también un papel importantísimo en la 
redacción de la Fórmula de Concordia luterana de 1576 (revisada en 1577, 
en uno de cuyos capitulos se hacia una enumeración de los errores anabap- 
tistas en cuanto a la iglesia, el gobierno y la economía. Este capítulo estaba 
enderezado primordialmente contra los hutteritas, y es una indicación de 
que sus misioneros seguían significando una amenaza. Irónicamente, un 
nieto del superintendente, Juan Valentín Andreae, nacido en 1568, llegaria 
a ser uno de los precursores del movimiento pietista, y autor de buena parte 
de los primeros escritos de los rosacruces. 

En el ducado de Baden, dividido en dos mitades, reinaban dos actitudes 
distintas con respecto a los radicales. Baden-Baden, que había abrazado el 
protestantismo en tiempos de su primer gobernante independiente, ha- 
bía sido recatolicizado por los tutores del segundo duque. Én tiempos del 
tercero, Filiberto, volvió a ser favorecida la cansa de la Reforma, pero a 
su muerte, en 1569, el territorio vino a caer en manos del duque Alberto 
de Baviera. Alberto, determinado a reimplantar el catolicismo en el due 
cado, puso en vigor los edictos imperiales contra los anabaptistas. Hay 
ro de que un radical, Juan Geiger, de Zell, sufrió la pena de muerte 
en 1571, 

La porción de Baden-Pforzheim ** había estado gobernada primera- 
mente por el duque Ernesto, un moderado cuya simpatía por el schwenck- 
feldianismo hizo de esa tierra, durante un tiempo, un lugar seguro para los 
anabaptistas. En 1556, el duque Carlos 11 (con ayuda de Jacobo Andreae y 
del capellán de la corte de Heidelberg, Miguel Diller) se pasó decidida- 
mente a la Reforma, con la consecuencia de que ya no hubo más tolerancia 
para los radicales. Al ocupar Alberto de Baviera el trono ducal, la recato- 
licización avanzó a paso acelerado. El dia de Navidad de 1570, el bautizo 
de un niño de pocos dias, hijo de padres anabaptistas, señaló la iniciación 
del nuevo estado de cosas?” 

En cuanto a Suiza, patria del anabaptismo, no encontramos sino aconte- 
cimientos puramente regionales o denominacionales. Muy poco es lo que 
hay que decir desde el punto de vista dela historia general a partir del edicto 
de la Confederación contra los anabaptistas y del importante libro que contra 
ellos publicó Calvino en 1544 (cap. xxt11. 2). Después de sufrir varios años de 
hambres y pestes (1563-1571) y una serie de decretos hostiles y de medidas 
represivas en los distintos cantones, los anabaptistas siguieron huyendo, 
especialmente a Moravia. El ayuntamiento de Zurich tuvo que prohibir la 
emigración en 1576, a causa de las pérdidas económicas que estaba su- 
friendo la ciudad. En 1577, todos los cantones reformados siguieron el 
ejemplo de Zurich. Estas reglamentaciones, sin embargo, se aplicaban por 


+4 En 1565 se llamaba Baden-Durlach. 
17 Véanse ME, 1 266. 
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igual a los anabaptistas y a los católicos. A pesar de todo, muchos siguieron 
huyendo. En un esfuerzo final por resolver el problema, las autoridades de 
Zurich promulgaron en 1580 la gran ordenanza cristiana que llevaba el 
propósito de regular la conducta social según lineamientos acordes con la 
sobriedad y la edificación, eliminando de esa manera los abusos morales 
contra los cuales habían estado protestando los anabaptistas. Asi, al final del 
período abarcado por este libro, el cantón de Zurich, hogar del anabaptismo 
evangélico, adoptaba tardiamente unas medidas que parecían respuesta a 
una amonestación predilecta de los anabaptistas: “Sed hacedores de la 
palabra y uo tan solamente oidores,. engañándoos a vosotros mismos” 
(Santiago, 1:22).28 _ . 

Durante estos años, qe presenciaron el abatimiento de la misión ana- 
baptista en la región del Rin, en Hesse, en Wirtiemberg, en Baden y en 
Suiza, y la consolidación de los restos en una denominación unificada 
constituida por una segunda generación de creyentes, hubo dos aconteci- 
mientos de interés: la gran asamblea de 1568, en Estrasburgo, y la gran 
disputa de 1571, en Frankenthal. ye 

La cuarta asamblea de Estrasburgo; que tuvo lugar en-1568, fue convo- 
cada en unos momentos en que la ruptura entre los hermanos suizos y los 
alemanes del Sur, por una parte, y entre los alemanes del Norte y los ho- 
landeses, por otra, era ya considerada por todos como un hecho perma- 
nente.?* Las tres asambleas anteriores de Estrasburgo (1554, 1555 y 1557) 
no habian conseguido remediar náda en ese sentido, y la reunión de 1568 
no hizo sino señalar el reconocimiento de esta escisión por parte de los 
alemanes del Sur y de los suizos, tras lo:cual adoptaron éstos una disci» 
plina definitiva para su propio grupo, independiente de la de los holan- 
deses y de los alemanes del bajo Rin. 

La Disaplina adoptada en Estrasburgo en 1568, cuarenta años después 
de los intentos exploratorios hechos en Schleitheim (cap. viu.1), nos mues- 
tra a una comunidad que ha desarrollado una bien asentada consciencia 
social y de grupo, una afirmación muy clara de sí misma en cuanto elemento 
dotado de rasgos muy distintivos en el interior de una sociedad no regene- 
rada, y, finalmente, un programa destinado a mantener y consolidar esas 
características. Moderada pero firme, la Disciplina se ocupa de los proble- 
mas prácticos de una generación subapostólica. El único punto teológico 
que recibe atención es el de la naturaleza de Cristo (la cuestión de la carne 
celestial), donde se repiten las normas adoptadas en las asambleas anterio» 
res de Estrasburgo, o sea: atenerse al lenguaje de las Escrituras (sin ninguna 
mayor precisión en cuanto al problema de las dos naturalezas) y evitar más 
discusiones y disensiones. La Disciplina revela la existencia de obispos 
ordenados(Aelteste), cuyas obligaciones son visitar las distintas congregacio- 
nes, “llenar los puestos” cuando hay vacantes, ordenar (bestátigen) ministros 


1% Cornciiús Berman, Dir Tduferbevegimg im Canton Ziirich bis 1660, leipeig, 1916 


(Quelle and Abiondluagra nar Sdereizerisches Reformalionsgerchicide, 11). 
1% Harold S, Bender, “The Discipline Adopied by he Strassburg Conférence of 1568", 
MOR, 1(1927), 57-68, 
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(Diener) mediante la imposición de las manos, y, finalmente, atender al 
sostenimiento de los hijos y las mujeres de tos ministros encarcelados, y ulde 
los huérlanos y las viudas, Existe una comisión encargada concretamente 
del cuidado de los huérfanos, y una regla que prohibe los matrimonios con 
personas no pertenecientes a la comunidad de la fe. Otras reglas ilustran 
este mismo sentido de exclusividad y aislamiento. Los hermanos deben ser 
saludados con el ósculo de paz, y las personas de fuera de la cornunidad sim- 
plemente con las palabras “Que el Señor te ayude”. Todo el dinero debía 
estar depositado en manos de nn hermano o una hermana y, aunque 
ciertamente las deudas ya contraídas con la gente del mundo debían ser 
pagadas, la norma era no contraer ninguna otra fnera de los límites de la 
hermandad. Muy significativas de la consciencia que tenian de ser un 
grupo aparte son las reglas que prohiben cazar animales con armas o con 
trampas, confeccionar y nsar vestimentas presuntnosas y aceptar trabajos 
como el de vigías arnudos. La Disciplina, en resumen, traza el ideal de 
vida modesta, piadosa y severa de un grupo separado que vive en el seno 
de una sociedad hostil, y da normas al mismo tiempo para el sosteni- 
raiento interior y para la protección contra la contaminación de fuera, 

La culminación de la serie de disputas que a lo largo de los años se 
organizaron para atraer a los anabaptistas a la fe ortodoxa tuvo lugar en 
Frankenthal, en el Paliatinado, en 1571.39 Al igual que el debate de Pled- 
dersheim de 1557, la disputa de Frankenthal Tue dispuesta por el conde 
palatino, ahora Federico 11 (1559-1576). Federico, el primer principe 
alemán que abrazó el calvinismo, habia estado tratando de llevar al 
mismo credo a todos sus súbditos. En el caso de los luteranos yde los 
católicos anduvo con bastante buen éxito, pero los anabaptistas, natural- 
mente, se mostraron muy recalcitrantes. Á imitación de su predecesor, 
Otón Enrique, el principe Federico estaba persuadido de que una disputa 
pública sería buena para todos y, además, lograría la conversión de los 
anabaptistas. Dio pruebas de una gran apertura de espíritu y de una 
extraordinaria equidad en todo lo relativo a la disputa. Tomó, por ejemplo, 
medidas para que todos los participantes tuvieran salvoconductos, inclu- 
yendo catorce días antes y después de la disputa, y para que todos gozaran 
gratnitamente de techo y comida durante las sesiones. Fueron invitados 
algunos predicadores extranjeros, y se permitió que hasta los presos toma- 
ran parte en los debates, a condición de que se ahstuvieran de predicar y 
de bautizar. 

Sin embargo, a pesar de todas las garantías que se dieron, fueron re- 
lativamente pocos los anabaptistas que asistieron a la disputa, pues temían 
que el participar en ella les acarrearía más tarde nuevas persecuciones. No 
asistieron en total más de quince anabaptistas, en su mayor parte hermanos 
“suizos”. Según un informe, estuvieron presentes tres moravos (hutteritas). 
Los representantes palatinos se mostraron reservados, y el peso más impor- 


2% Sobre la dispula de Frankenthal véase el artículo de jesse Yoder en MQGR, XXXVI 
(1962), 14.35 y 116-148, 
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tarze de la discusión recayó en los hombros de Diebold Winter (de Weis- 
senburg, en Alsacia), que había asistido antes a la renmión de Pledders- 
heim.*! De la prisión de la propia ciudad de Frankenthal fueron sacados 
dos hombres, Juan Rannich y Nicolás Simmerer, a quienes se sometió a 
repetidos interrogatorios antes de la iniciación de la disputa, a fin de 
extraerles declaraciones que pudieran utilizarse en la discusión pública, y 
también con la esperanza de descubrir divergencias. 

La confrontación duró diecinueve dias, con exclusión de los domingos 
(del 28 de mayo al 19 de junio), y hubo dos sesiones cada dia. El elector dio 
muestra de su interés asistiendo a la sesión inaugural. Varias de las cuestio- 
nes debatidas eran familiares, Otras indicaban la nueva etapa en que se 
llallaban las relaciones entre anabapistas y protestantes al cabo de cuatro 
decenios de coexistencia. Salió a relucir la antigua cuestión de la autoridad 
del Viejo Testamento en comparación con la del Nuevo. Los anabaptistas 
declararon que ellos daban la preferencia al Nuevo, aunque sin desdeñar 
lo que se dice en el Viejo. La segunda cuestión se refería a la doctrina de la 
Trinidad, que los anabaptistas afirmaron aceptar. En cuanto a la tercera 
cuestión, relativa a la carne celestial de Cristo, se negaron a declarar nada, 
explicando que carecían de información sobre tan sutil punto de doc- 
trina, 

Acerca de la cuarta cuestión, la de si los niños nacen enel pecado original 

y son, según eso, merecedores de la muerte por su naturaleza misma, los 
hermanos admitieron el estado de pecado de los recién nacidos, pero se 
abstuvieron de decir nada en cuanto asu condenación. La quinta cuestión se 
ocupaba del vital problema de la relación entre la iglesia del Antiguo 
Testamento y la del Nuevo.*? En la sexta cuestión, si la justificación le viene 
al cristiano por la fe o por las obras, los hermanos se manifestaron de 
acuerdo con los eclesiásticos magisteriales. En cuanto a la séptima, acerca de 
sería la sustancia del cuerpo actual, mientras que los anabaptistas creían 
que el cuerpo actual pereceria definitivamente y seria sustituido por otro 
nuevo y glorificado. La octava cuestión, sobre la excomunión y el divor- 
cio, hizo que salieran a relúcir las severisimas reglamentaciones de la igle- 
sia mennonita y de la iglesia hutterita, y dejó a la vista de todos la distan- 
cia que seguía existiendo entre ellas y las congregaciones anabaptistas de 
Suiza y de la Alemania meridional. La novena cuestión, acerca de la po- 
Alemania meridional. La novena cuestión, acerca de la posesión en común 
sesión en común de todas las propiedades, se referia naturalmente a los 
limueritas, pero, si es verdad que algunos de ellas se hallaban presentes, 
ninguno de ellos abrió la boca. La décima cuestión se referia de nuevo a 
cosas del gobierno, la undécima al juramento, la duodécima al bautismo 
de los creyentes y la décimotercera a la Cena del Señor. 

La disputa de Frankenthal, que había comenzado en un ambiente de 
grandes esperanzas, no consiguió nada de su objetivo básico: los bandos no 


$ En ME, 11, 374, se encontrarán otros nombres. 
+ Véase también infre, cap. XEXIL]. 
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vedaron más cerca mo de otro de lo que estaban al comienzo. El elector 
¿usura los debates con un discurso en que subrayó la clemencia con que 
había tratado a los anabaptistas y la esperanza de que éstos se dejaran 
convencer y se unieran a la iglesia estatal. Sin embargo, les quedó prolibido 
predicar en el territorio, “para no confundir a nuestros súbditos”. Ypara 
los infractores de esta orden quedó establecida la pena de destierro.** 

A pesar de las diferencias que se vieron entre los anabaptistas suizos y 
alemanes del Sur por una parte, y por otra los mennonitas holandeses y 
alemanes del bajo Rin con respecto u la excomunión y a la carne celestial de 
Cristo, una cosa quedó clara en la disputa de Frankenthal: que todos ellos 
formaban, desde otros puntos de vista, un solo bloque en oposición a Jos 
hutteritas. Los anabaptistas de la Alemania septentrional y de los Países 
Bajos habían adoptado el nombre de “mennonitas” en 1561, antes de la 
muerte de Menno Simons, pero los hermanos de la Alemania meridional y 
de Suiza no lo harian así hasta más tarde, cuando vieron lo ventajoso de las 
connotaciones pacíficas de ese nombre. Pero no deja de ser significativo el 
hecho de que ya en 1575 haya aparecido una traducción al alto alemán del 
libro capital de Menno, el Fundamento de la doctrina cristiana. 

El Rin comenzaba, por fin, a unir a los sacramentarios anabaptistas que 
vivian en sus fuentes con los que vivían en su desembocadura. Con el paso 
del tiempo, el término “mennonita” abarcaría a todos los supervivientes del 
anabaptismo dentro de los lbnites del antiguo Imperio, salvo a los hutteritas 
de Moravia, que repetidas veces habían cerrado los oídos a las invitaciones 
ecuménicas llegadas desde el seno de la Refornia Magisterial. 

Dedicaremos ahora nuestra atención a otros ramales del delta denomi- 
nacional en que estaba desembocando la gran corriente de la Reforma 
Radical en su fluir hacia el siglo xvu 


2. EL UNITARISMO ALEMÁN 


Los unitarios no estuvicron representados en Alemania más que por 
iinas cuantas personas, El principal episodio del unitarismo, dentro del 
mao cronológico de nuestro relato, se desarrolló igualmente en el Palati- 
nado. 

En las universidades de Alemania se hallaba en pleno auge la oposición a 
las doctrinas del racionalismo del ala izquierda. Según se recordará, cuando 
Gribaldi se trasladó a Túbingen en 1558 para dar clases de derecho (cap. 
xx1v.2.a) % iha acompañado de dos estudiantes polacos, Pedro Gonesius y 
Miguel Salecki(Zaleski). En 1559, cuando el segundo de ellos juntaba ya sus 


22 ME, 11,375. 
3 Protocoll, das ist Alle Handiung des Gesprechs 2u Frankenthal, Heidelberg, 1571. 
35 Sobre da actuación de Gribaldi en Túbingen vease Delio Caniimori, “Malico Gribatdi 


coR e Puniversia di Tubinga”, Bollettino Storico-Bibliografico Subalpino, XXXV (1933), 492- 


891 


AXXL2 Alemania y Suiza, 1542-1575 


cosas para emprender el viaje de regreso a Polonia, fue asaltado y apuña- 
lado por unos malhechores. El caso, que provocó gran revuelo entre la 
media docena de polacos que estudiaban en la universidad, fue investigado 
por las autoridades ducales de Witrtremberg, y al examinarse los efectos 
personales del joven aristócrata muerto se descubrió una copia manuscrita 
de la obra de Servet intitulada Declarationis Jesu Christi filii Dei libri Y, que 
probablemente habian estado leyendo algunos polacos. El libro habia sido 
llevado a Túbingen por Estanislao Kula, quien lo había recibido en Estras- 
burgo de manos del catedrático Valentin Erithree. El prefacio estaba fir- 
imado por “Alphonsus Lyncurius Tarraconensis”.% 

El interés por las doctrinas de Servet debe haberse extendido más allá 
del círculo de expatriados italianos y del cuerpo estudiantil polaco, pues en 
1560 Jacobo Schegk, de Túbingen, lanzaba in ataque contra el hereje 
español y posiblemente también contra Juan de Campen y Adán Pastor. 
Caracteriza la posición de su adversario diciendo que se trata de una visión 
puramente “monarquiana” de la Trinidad como una unidad de tres pode- 
res, pero no una unidad en esencia.” La amplitud y la intensidad de la 
defensa de las formulaciones de Nicea y Calcedonia por parte de Schegk 
son un buen testimonio de que en Alemania y particularmente en la región 
septentrional, como él mismo dice- existió un unitarismo plenamente desa- 
rrollado, que había llegado más allá de las doctrinas de Fausto Socino y aun 
de Francisco Dávid. 

Ya hemos mencionado la reacción que los transilvanos provocaron en 
Wiuenberg. En 1569, el catedrático Jorge Major enderezó expresamente 
contra Dávid y Blandrata su De uno Deo el tribus persenis, al cual siguieron 
otros voluminosos tratados. : E 

En Heidelberg, otro catedrático, Jerónimo Zanchi, escribiría contra 
ellos y contra algimos más en su De tribus Elohim, publicado en 1572, 

Guando Gaspar Olevianus, dirigente de la Iglesia Reformada de Hei- 
delherg (Catecismo de Heidelberg, 1562), comenzó a abogar por la adopción 
de una disciplina semejante a la de Ginebra, chocó con la oposición de Adán 
Neuser, primer predicador de la iglesia de San Pedro, hombre elocuente, 
sin pelos en la lengua, bastante querido de los miembros de su congrega- 
ción, pero excesivamente nervioso e inestahle. La vehemencia de la crítica 
de Neuser obligó al clector a destituirlo de su cargo (hacia 1570), a cambio 
del cual le dio un nombramiento insignificante en cierta aldea. Esta humi- 


20 La historia del manuscrito, y la de los acontecimientos con él relacionados, puede verse 
en Kat, "L'influence de Michu Server”, doc. cit., pp. 72-115, Sostiene Kot que quien se esconde 
bajo el pseudónimo es Colio Secondo Curione. Véase sipra, cap. XXIV, ola 16, Las actas del 
imerrogatorio han sido editadas por Janusz Tazbir, “Aus der Geschichie des Servetismus”, 
Archi Hixterii Pilcofiid Myili Spidecznej, NM 11966), 65-74. 

27 El libro de Schegk Contra Antitrinitarios negantes Patrem, Filica el Spiritum Sanciumn unión 
iumero el essentia esse Deum se publicó en Túbingen en 1566. Otros ejemplos podrán encon- 
irarseen Stanislas von Dunin-Borkowski, “Lntersuchungen”, foc. cit, pp. 132-133. En Bossert, 
Warttemberg (QCT, 1), p.433, se recoge el caso de Juan Hotmann, anciano y belicososervetiano 
que dispueó en Stuttgart 
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llación hizo que el ex-primer predicador se volviera aún más francamente 
contra la ortodoxia. Afirmaba Neuser que las nuevas ideas que él exponía le 
habían venido de su estudio personal de la Biblia, pero existen razones para 
suponer que tuvo conocimiento de ellas a través de los polacos. 29 
Neuser atrajo de su parte a otros tres pastores reformados de Heidel- 
berg: Juan Sylvan,* Jacobo Suter * y Matías Vehe.* Tan violenta fue su 
reacción contra la nueva ortodoxia calvinista que Olevianus quería implan- 
tar, que se llenó de júbilo al tener noticia de los unitarios transilvanos, que 
disfrutaban del patronato de su príncipe. Syivan entró en contacto epistolar 
con Blandrata, pero Neuser, poniendo la mirada más allá de Transilvania, 
mandó a Constantinopla una carta dirigida al sultán Solimán 1, elogián- 
dolo por sus puntos de vista religiosos y asegurándole que en Alemania 
tendria gran número de partidarios en caso de que sus conquistas lo Heva- 
ran hasta tan lejos, 4? El unitarismo de Neuser se combinaba de esa manera 
con una irresponsabilidad política que no podía sino alarmar aun al más 
tolerante de los gobernantes alemanes. Cuando en la dieta de Espira de 
junio de 1570 se presentó el enviado de Transilvania, Gaspar Békés, tanto 
Neuser como Sylvan ofrecieron sus servicios a la iglesia Unitaria de Tran- 
silvania. Por desgracia, Békés traicionó su confianza y los delató ante el 
emperador Maximiliano 11 (1564-1576), para colocar de esa manera a Juan 
11 Segismundo de Transilvania bajo una luz favorable ante los ojos de 
Maximiliano. Éste puso la oferta en conocimiento del elector del Palatinado, 
y ordenó que los cuatro predicadores unitarios fueran aprehendidos. 
Neuser se hallaba en camino rumbo a Hungría cuando se firmó la orden 
de aprehensión, pero al tener noticias del encarcelamiento de Sylvan re- 
gresó valientemente y a su vez fue aprehendido. Más tarde pudo huir de la 
cárcel, Suter y Vehe acabaron por quedar en libertad, y el segundo de ellos 
sería más tarde rector del colegio unitario de Kolozsvár. Al cabo de algunas 
dilaciones, Sylvan fue decapitado. Neuser se trasladó primero a Londres, 
con esperanzas de obtener un puesto en la Iglesia de los Extranjeros, pero 
no pudo presentar ninguna clase de credenciales, puesto que le imporiaba 
ocultar su nombre verdadero. Viéndose rechazado, se trasladó entonces a 
París, De alí emprendio el viaje a Turquía, pasando por Cracovia y Kolo- 
asvár. Cuando llegó a Constantinopla ya se hrabía hecho circuncidar y había 
abrazado la fe mahometana. Esta conversión había sido resultado de las 
dificultades que tuvo con el bajá de Temésvar, que no podía entender por 
qué Neuser, siendo cristiano, tenía deseos de fundar una imprenta en 
territorio turco, y sospechó que se trataba de un agente del emperador 
Maximiliano. Neuser explicó que él, como los turcos, creia en mm Dios 


18 Estanislao Farnowski, prominente entre los dieístas (farnovianos) de Polonia, había 
tenido que salir en 1564 de la universidad de Heidelberg a causa de ideas parecidas. 

$ De Ladenburg. 

% De Weinhein, 

% De Lantern. 

$ Wilbur, Unttarianism, p. 239. 
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único y unipersonal, y que esto le habia creado serios problemas ante el 
gobierno imperial. Entonces el bajá le propuso esta alternativa; o demos- 
traba la ¡pre afirmaba haciéndose turco, o quedaba arrestado, para ser 
enviando ante el sultán en Consianinopla, donde se harian mayores averi- 
guaciones sobre su posible calidad de espia. Neuser decidió abrazar de una 
vez el islamismo, y realizó por cuenta propia el resto del viaje a Constamij- 
nopla. Aqui, después de hacerse mahquisto a los dirigentes religiosos mir 
sulinanes y de llevar una vida de disipación, murió en 15476. En algún 
manienta declaró que, estando de paso en Transilvania, había convencidoa 
Francisco Dávid de que era un error adurar a Cristo.** A Neuser se debe 
asimismo la siguiente observación: “No sé de nadie en nuestros tiempos que 
se haya hecho arriano y que no haya sido antes calvinista. Por lo tanto, 
aquellos que tengan miedo de caer en el arrianismo deben huir del 
calvinismo.” * Neuser, caso raro entre dos anabapiistas del siglo xvL 10 
biva reparos en aceplar y adoptar la designación de “arriano” camo ale- 
cuada para sí posta religiosa, Y : 


3. ESPIRITUALISMO Y PROTO-PIETISMO EN ALEMANIA, 1542.1578 


Gaspar Scliwenckleld, quea estas alturas le parecerá al lector la única figura 
estable y constante en meilio del torbellino de tierra y basura levantada por 
an ventarrón de otoño, miraba cómo sus amigos y sus enemigos iban pocha 
poco abamlonando la escena. Su ardiente defensa de la Via Media tiene que 
haber ida entibiándose frente a las posiciones más y más rigidas que adop- 
taban las iglesias romana, huerana y reformaila y las varias iglesias anahap- 
11Stas, 

Después de la pelea de 1547, sus contactas con el anabaptismo no Jueron 
ya sinn marginales. En su correspondencia encontramas mención de 11n 
antiguo discípulo, Daniel Graff, que acabó por pasarse al band» 1de Mar- 
peck. En cierta ocasión, una hermana se dirigió a Schwenckfeld pidiéndole 
que contestara por ella la carta en que 11m misinnero anabaptista insistia en la 
necesidad del rebautismo innicdiato. Se reliere en otra de sus cartas a 
ciertos Sehweiger (silenciosos) que habia entre los anabaptistas. También el 
cantacto de Schwenckfeld con otras ramas de la Relorma fue casi entera- 
mente negativo. 

Sclrwenekfeld 1ledici la mayor parte del tiempo que pasó en Esslingen 
desde 1547 (bajo el nombre de "Eliandro”) a escribir diversos tratados y a 


* tandiodd Epbraño Lestag, Vin Adam Nemscra, civige ethentische Norhridiico (Braco: 
«hucig. 177 en ts Sásitlicho Verke, Laipag, 1897, xd NU, pp. 202-254, sabre todo 22053, 

$4 Carta de Neuser a “Gaspar” (Coitaniinopia, adércoles antes de Pascua de 1574), un 
Lessing, ibid, pp. 207 as, 

1% Palabras citadas puc Sicpben Gerlach se. Tage-Burh, Francfort, 1674, p. 254. Otra cosa 
que coliere Gerlach es que Ncuser diseñó un carrige aca omóvd cuyo taodelo fuacianó bici, 
¿Gaique da ejecación en Gamaño grande resultó defectaosa. 

1% Lessig, dor. dit, py. 247 ss. 
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visitar amigos que vivian en lugares cercanos. La conlusión creada por el 
Interim de Augsburgo en 1548 le permitió romper su voluntario confina- 
miento y hacer visitas de aliento a los grupitos de seguidores que tenia en 
varias localidades, 

Pero en 1551 se vio metido en una nueva controversia por el lado 
luterano, esta vez con Matías Flacius llyricus, el cual habia lanzado un 
violento ataque contra Selwenckfeld por la indole no-literal de su doctrina 
dela Palabra de Dios. Durante los seis años siguientes Flacins pergeñó quizá 
una docena de libras contra la posición del silesio en esta y otras doctrinas 
conexas, mientras Schwenckfeld y su ayudante Jorge Mayer (Theophilus 
Agricola) escribieron catorce ohras para defender sus puntos de vista y 
atacar.los de Flacius. E 

Entre 1552 y 1554 Schwenckfeld estuvo viviendo secretamente en Ulm, 
en casa de la familia Streicher, y en Oepfingen, en una antigua residencia 
del matrimonio van Freyburg. El 14 de junio de 1554, el duque Cristóbal de 
Wiúrtemberg promulgó el ya mencionado edicto en que se ordenaba $1 
aprehensión. Casi al mismo tiempo, ciertos reformadores y teólogos se 
reunieron en Naumburg bajo la presidencia de Melanchthon y firmaron un 
documento en que acusaban a Schwenckfeld de toda una serie de blasfe- 
mias. Felipe de Hesse ahogó por él ante Melanchthon, pero a pesar de esto 
-y del gran esfuerzo que Schwenckfeld hizo en 1557--, el apacible reforma- 
dor no quiso reconciliarse con el radical silesio. 

En 1558 estuvo Schwenckfeld de visita en Estrasburgo y en las cercanías 
de Heidelberg. En 1560, cierto Lucas Pomisius, de Nuremberg, le pidió que 
escribiera la respuesta a ciertas preguntas lanzadas por Lelio Socino.*? Las 
preguntas no se conservan, pero sí la carta en que Schwenckfeld le pide a 
Pomisius que le diga a Lelio Socino que no se ofenda por no contestárselas 
directamente; también le advierte que la posición de Lelio se parece mucho 
a la de Servet y a la de Gribaldi, y expresa la esperanza de que Pomisius 
muestre la carta a Castellion y a Curione en Basilea. 

Schwenckfeld regresó a Ulm a casa de los Streicher en agosto de 1561, 
porque la disenteria (complicada probablemente con tuberculosis) lo obligó 
a ponerse bajo la vigilancia médica de Águeda Streicher. Pero su salud se 
fue debilitando más y más, y finalmente murió el 10 de diciembre de 1561. 
Al parecer, fue sepultado junto a la casa de esos Streicher qne durante 
tantos años habían sido sus discípulos y sus amigos. 

Gaspar Schwenckteld fue un espiritralista “protestante” que se man- 
tivo separado de ¡odas las iglesias organizadas. A do largo de la historia 
de la Reforma nos hemos encontrado con varios espiritualistas y evangé- 
licos católicos, como Erasmo, Juan de Valdés, Juan de Campen, Para 
<clso, Guillermo Postel, Dirk Coornhert y Jorge Witzel, que, sin salir de 
la iglesia ronuna, o después de regresar a ella, estuvieron sia embargo 
más cerca de Un hombre como Schwenekfeld, o de anabapiistas espiritia- 
lizantes como Entfelder y Biiuderlin. 


8 CS, XVYD, docesmento muxa febrero de 1560). 
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En estos momentos en que la Era de la Reforma está llegando a su fin, 
comenzamos a encontrar en el seno de las iglesias protestantes establecidas 
(así las cívicas como las territoriales) un fenómeno comparable con el del 
evangelismo y el nicodemismo católicos, a saber, un espiritualismo confor- 
mista protestante. Juan Denck, que hacia el final de su vida acabó por vivir 
conforme a la iglesia establecida de Basilea, fue quizá el primero de esos 
espiritualistas protestantes conformistas. David Joris, en la propia Basilea, 
fue en este sentido uno de los sucesores de Denck. Y hacia el final de la 
época nos encontramos a otro sucesor, Valentín Weigel, destinado a tener 
una gran influencia en Alemania en los campos del pietistmo, el misticismo y 
la antroposofía, o 

Weigel nació en 1533 cerca de Dresde,** de padres católicos que en 
1339, a la muerte del duque Jorge de Sajonia, se pasaron al luteranismo. En 
1554 se matriculó en la universidad de Leipzig y en 1563 se trasladó a 
Wittenberg, donde seguía prevaleciendo el espíritu moderado de Melan- 
chthon.? En 1567 aceptó el puesto de predicador en la pequeña población 
sajona de Zschopau, y el año siguiente contrajo matrimonio. 5u chispeante 
talento oratorio lo hizo sumamente popular entre la gente sencilla. Nunca 
quiso aceptar la luterana Fórmula de Concordia de 1577, que cargaba el acen- 
to sobre el dogma formal y paralizaba el movimiento espiritual interior.3* 

Durante su vida no publicó más que una obrita poco importante; ** 
todos sus demás libros se publicaron póstumamente.5? En 1578 escribió un 
tratado De la vida de Cristo. A partir de 1578 compuso, bajo la inflnencia de 
las obras de Paracelso, varios escritos dedicados al concepto de incorpora- 
ción(Verleiblichung). Finalmente -a semejanza, más o menos, de lo que había 
hecho Obbe Philips--, Weigel legó a sentir que su propia vocación era vana; 
más aún: que la institución toda de los ministros ordenados era obra del 
Anticristo. Pero durantesu vida (+ 1588) mantuvo en secretola mayor parte 
de sus ideas radicales y siguió predicando un luteranismo relativamente 
ortodoxo. Nunca fue atacado por nadie, y los informes periódicos que su 
superintendente escribía después de cada visita se refirieron siempre en 
términos elogiosos a sus sermones y a sus empresas caritativas. 

Seguidor de la antropología tripartita que también había sostenido 
Hubmaier, y que en realidad se remontaba a San Pablo y a Orígenes, Weigel 
distinguía tres mundos, a saber: el mundo material (o mundo de las tinit- 
blas), el mundo invisible o angélico y el mundo de Dios, Dios es el summum 
bonióm, la bienaventuranza en si La persona que acepta la salvación se 
convierte en Dios. También hay que decir que Weigel sostenía la doctrina de 
la carne celestial de Cristo. 


48 En la población de Haln. 

4% Julius Outo Opel, Valentin Welgel, Leiprig, 1864. 

9 Winfricd Zeller, Die Sehriften Valentin Welgels, Berlin, 1940 (Historische Studien, 370). 

31 Elogio de la Señora von Ruxleben (1576). 

3 Sus muclos escritos edificantes y moralizantes, compuestos emre 1572 y 1576, están 
catalogados en su Infermatorius: oder Solí Deo Gloria (Newenstadt, 1616, 1618). 

$3 Publicado en Londres, 1648, en traducción inglesa, 
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La visión teosófica de Weigel, que él supo expresar de manera verdade- 
ramente refinada, no es sino la reelaboración teosófica de la teología eris- 
tiana ortodoxa. Su pensamiento, complejo pero no sistemático, ejerció 
bastante influencia sobre pensadores más tardios, especialmente Juan 
Arndt (1555-1621) y el mistico pietista Jacobo Bochme(1575- 1620). Weigel 
puede amarse, no sin razón, un prote-pietista. Sus escritos, revisados por 
el padre del pietismo alemán, juan Arndt, de Anhalt, contribuveron mucho 
a la base doctrinal de ese movimiento más tardío. 

En el pietismo del siglo xvn acabarían por condauir das corrientes más 
apacibles del anabaptismo, del espiritualismo y del racionalismo evangé- 
tico. No es de sorprender que el pietismo haya sido Hamado “nieto del 
anabaptismo”.% La región en que el anabaptismo era más vigoroso, o sea el 
cuadrante sudoeste del Imperio, fue la misma que presenció más tarde el 
auge del pictismo. 

El schwenckfeldianismo y el pietismo están emparentados más esire- 
chamente aún, si no desde el punto de vista genético, al menos desde el 
punto de vista morfológico, Es bien posible construir ima cadena de in- 
fluencias cuyos eslabones van de Schwenckfeld a través de Weigel y Arndt 
(acusados ambos de schwenckfeldianismo), de Jacobo Boehme (queadmitió 
lo mucho que dehia a Schwenckfeld, Paracelso y Sebastián Franck), de los 
dos Breckling, padre e hijo, y de Cristián Hoburg (schwenckfeldiano deste- 
rrado 4 Holanda) hasta Felipe Spener, educado en Estrasburgo. * El pueblo 
natal de Spener, Rappoltsweiler (Ribeauvillé), en la alta Alsacia, había 
lormado parte, en otros tiempos, de una zona —Estrasburgo, Landau, 
Espira. Rappalisweiler-"" en que Sehwenckfeld habia tenida um númera 
considerable de seguidores. 

Las mentranilas que vivieron un siglo después del periado abarcado por 
el presente libro serán llamados Stillen im Lande y estarán estrechamente 
relacionados con el movimiento pietista; 38 pero el anabaptismo evangélico 
de las dos primeras generaciones formativas diferia marcadamente del 
pietismo de más tarde desde varios importantes punios de vista.5* Es verdad 
que los dos movimientos protestaron contra la falta de libertad de concien- 
cia que reinaba en las iglesias oficiales; es verdad quelos dos rechazaron las 
sutilezas dogináticas, que los dos fueron expresiones conventiculares del 


54 Véanse estos (res trabajos de Robert Friedmann, “Anabaptism and Protestaniisin”, 
MQR, XXTV (1950), pp. 12-13, “Anabaptism and Pietism”, MQR, XIV (1940), pp. 90 y 149, y 
Mennonite Piety Through the Centuries, Goshen, 1949, y el de H. Bornkamm, Mystik, Spiritualis- 
mus, op. cit. 

* Maximilian Gobol, Geditite des bivdhilidn Lobera du de vhiviboofálidon extugeh 
mia Kirrhe, Kobieas, 1859. 1849, 

38 Schulz, Sehwenclfeld, p. 404. 

3? Schultz, lec, cit, pp, 177 y 404; E. Fritz, "Die Wiederiñafer and der wiruembergische 
Pietismus”, Blútter fúr Wirttembergisehe Kirchengeschichte, XL (1939), 8155 
bo E Crous, “Mennonirentum und Pietismus”, Theologisdhe Zeitschrift, VU (1958), 

39 Así se reconoce ya en una obra antigua que se ocapa de la relación emtre das dos 
moviesentos: J. J. Wolleb,Cespriich suischen cine Pietisten und sine Wiedertáufer, Basilea, 1792. 
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cristianismo, y que los dos cngendraron un profundo impulso misionero. 
Pero el anabaptismo exaltó al “Cristo amargo” del sufrimiento, y el destino 
que ofreció a sus conversos rebautizados fue una vida de luchas peligrosas 
en la que no estaba excluido el martirio, mientras que el pietismo puso por 
encima de todo el “dulce Cristo” de la vída devota y de la filantropía. 
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XXXIL LEY Y EVANGELIO: EL ECUMENISMO SECTARIO 


Antes pe poner punto final a nuestro relato y análisis de la Reforma Radical 
en los momentos en que se fragmenta ya en denominaciones y en comunio- 
nes regionales que acabarán por quedar tan rígidamente separadas como lo 
estuvieron las iglesias estatales de la Reforma Magisterial, será útil redon- 
dear dos temas que hasta ahora nose han tratado sino de paso y a propósito 
de algún otro. Estos temas son (cap. xxx. 1) la relación entre la Palabra y el 
Espíritu, con la correspondiente tensión entre la Ley y el Evangelio, y (cap. 
xxx11.2) el motivo misionero, considerado en la perspectiva de lo que bien 
puede llamarse ecumenismo sectario. Por cierto que el enunciado de este 
segundo tema no es una modernización tan fácil como podria pensarse, El 
ecumenismo, para los radicales del siglo xvt, era nn concepto en que se 
combinaban el sentido de inminencia del Reino de Dios, la experiencia de la 
universalidad de la obra del Espíritu Santo, la protesta contra la particulari- 
zación de la Reforma y una abrumadora convicción en cuanto a la actuali- 
dad de la Nueva Alianza. La experiencia de la nueva creación en el Espiritu 
daba a todos los radicales un sentimiento de camaradería en Cristo y un 
gran anhelo de ser, en esta comunidad cristiana, auténticamente solidarios 
de los santos de todas las naciones del mundo, pasados, presentes y futuros, 
Así como hubo un “protestantismo unitivo” * dela Reforma Magisterial que 
rebasó las fronteras territoriales, por mucho que las tendencias predomi- 
nantes hayan sido el nacionalismo y el particularismo de los principes, así 
también por debajo de los movimientos de la Reforma Radical hubo un 
sentimiento de catolicidad,? por mucho que el sectarismo divisivo y la 
escisión conventienlar parezcan haber tenido tanto bulto en la historia 
que hemos venido narrando. 

En todo caso, los dos temas, el de la “Biblia” y el de la “Iglesia”, quedan 
reunidos sin ninguna violencia en el presente capitulo. Hubo, en efecto, una 
estrecha conexión entre la manera como los radicales concibieron la na- 
tnraleza de los dos Testamentos y la manera como concibieron la indole y 
misión de la Iglesia v la solidaridad y el destino de la Inamanidad entera. 


1. PALABRA Y Espíritu: La BIBLIA EN LA REFORMA RADICAL 


La Reforma Radical no sólo estuvo casi siempre de acuerdo con la Reforma 
Magisterial en cuanto a la importancia de la Biblia, sino que a ella le debió 
haber recobrado las Escrituras en su forma auténtica, pues fueron los 
relormadores magisteriales quienes rechazaron los fárragos medievales en 


1 John T. MeNeill, Unitive Protestantisa, Nueva York, 1939. 
2 Algodeesta idea se sugiere en el titulo dela obra colectiva editada por Guy Hershberger, 


The Retovery of the Ayabaptist Vision, Sectidade, Pennsylvania, 1957, y a ella se refieren varios de 
Jos estudios incluidos en esa obra. 
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que la Biblia iba revuelta con la tradición y can la autaridad de los papas.3 
Pero, por otra parte, los radicales se apartaron de los teólogas protestantes 
clásicos, aquí más, allá nienos, a propósita de tres puntos principales: a) el 
problerua canónico de la Jtoridad de los libros apócrifos y otros escritos 
antiguos análogos; b) el problema teológico de las dos alianzas, de la palabra 
interior y la palabra exterior, de la letra y el Espiritu, problema estrecha- 
mente vinculado con el de la relación del Viejo y el Nuevo Testamento: y 
e) el problema hermenémico de la validez de la alegoría, de la concor- 
danicia y de la tipología, Vales serán los principales subtemas de la presente 
SOcónaa,, 


a) Las traducciones y el canon 


Recordemos a los sacramentistas de los Países Bajos, con sus grupos de 
estudio de la Bildia; recordemos ¿los proto-anabaptistas que se reunían 
para Icer y exponer las Escrituras, presididos en Estrasluargo por Ziegler, en 
Augsburgo por Haetzer, en Zurich por Grebel; y recordemos también a 
esas mujeres quese ponian a profetizar, a esos jóvenes y viejos quese ponían 
a contar sus sueños y visiones en los conventículos sectarios, desde Londres 
hasta Módena. Estas reuniones de estudio y de exhortación mutua afinca- 
ron al cristiano radical del siglo xv1 en los fundamentos de su fe, pusieron 
ante sus ojos los imponentes panoramas de otras tiempas y otras naciones, 
lo ejercitaron en la bíblica tarea de dar cuentas (1 Pedro, 4:5) y fomentaran 
en él esa astucia escrituristica, esa inspirada prontitud de respuesta (Lucas, 
12:11) que unas veces confundió y otras impresionó a los magistrados y 
teólogos ante cuyos tribunales se le hizo comparecer, . 

- Salvo unos cuantos humanistas, la gran mayoria de los hombres de la 
Reforma Radical, dirigentes y masas, citaban la Biblia en traducciones a 
lengua vulgar. Así, pues, es necesario decir algunas palabras sobre la rela- 
ción que había entre las traducciones que esos hombres empleaban. 

En la Alemania meridional y septentrional, los anabaptistas podian 
disponer de estas tres versiones: la Biblia de Zurich (o Biblia de Froschauer, 
en alto alemán), la Biblia de Estrasburgo y la Biblia de Amberes (o de 
Liesveldt), 

Jacobo van Liesveldt, de Amberes, imprimió en 1522 una edición de los 
evangelios traducidos del latín de la Vulgata. Cuando llegaron a su conoci- 
mienta las traducciones de Lutera, las aprovechó para elaborar su propia 
versión campleta al holandés, publicada en. 1526, lenando con traduccio- 
nes de la Vulgata latina las lagimas que aún quedalun en el trabajo del 
grau relormador, ' 

El hecho de que Lutero no hubiera publicado todavía ninguna tra- 
ducción de los libros proféticos del Viejo Testamento fue lo que indujo a 
Haetver y a Denck (cap. vun.3), estimulados además, probablemente, por 


3 CE Georges H. Tavart, Holy Writ or Holy Church: The Crisis ef the Protesiant Reformation, 
Londres, 1939, y Heiko A. Oberman, The Harvest af Medieval Thevlozy, Cambridge, 1963, cap. Ni. 
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el hebraísta de Estrasburgo, Capitón, a publicar en Worms, en 1527, una 
versión de los profetas que llegó a tener gran número de lectores: doce 
veces se había reeditado ya en 1531. Lutero se sintió obligado a comple- 
tar su traducción de la Biblia (1532) para contrarrestar la popularidad de 
“Los Profetas de Worms”, donde con demasiada frecuencia se citaban 
autoridades judaicas. y ' 

El Nuevo Testamento (1524) y la Biblia completa (1529) de Zurich, 
salidos de la imprenta de Cristóbal Froschauer, $e basaron en las traduc- 
ciones que hasta esos momentos había publicado Lutero, con algunas al- 
teraciones en el orden de las palabras y en el vocabulario y (hasta 1527) 
con vocalizaciones suizas. En un principio, Froschauer se sirvió de “Los 
Profetas de Worms” para llenar las lagunas de la traducción de Lutero. 
Tan difundidas y populares fueron las ediciones primitivas de los Nue- 
vos Testamentos de Froschauer, con sus diptongos a la suiza y otras pecu- 
liaridades, que podían servir para identificar a los hermanos suizos, y 
durante un tiempo las antoridades de Berna ordenaron su confiscación, 
por ser “libros anabaptistas”. 

Por lo que respecta a Francia, hemos tenido ocasión de mencionar 
la aparición de un nuevo texto francés de la Biblia, preparado, a partir 
de 1532, por Pedro Olivétan, y destinado a los valdenses protestantizados 
(cap. xx11), con prefacios debidos a la pluma de Calvino, pero, natural- 
mente, ésta no puede considerarse como una empresa de los radicales. El 
interés escriturístico de Servet no se manifestó en el terreno de la traduc- 
ción, sino en el de las ediciones críticas. Hemos mencionado cl impor- 
tante papel que tuvo en la publicación de la Biblia de Santes Pagnini 
(Lyon, 1542 y 1545), cuyo texto preparó él para la imprenta. Hemos 
mencionado también la traducción que hizo Castellion de las lenguas ori- 
ginales a un latín humanístico: en esta forma tradujo el Pentateuco 
(1547) y luego la Biblia entera (1551, versión dedicada a Eduardo V]l de 
Inglaterra). El propio Castellion publicó en 1555 una traducción com- 
pleta al francés. En 1562, en su Defensio translationum Bibliorum, admitió 
Castellion cierto número de errores estilísticos y filolégicos en sus obras, 
pero reafirmó a la vez sus convicciones acerca del libre albedrío y la pre- 
destinación, defendiéndose contra Teodoro Beza, que lo acusaba de ha- 
ber traducido de manera tendenciosa e impía.* Con agudo sentido crf- 
tico, Castellion no vaciló en aclarar el carácter original del Cantar de los 
Cantares. Se complacia en comparar la Biblia con una biblioteca en la cual 
podian conversar Dios y el hombre, : 

Las traducciones holandesas primitivas no tardaron en ser seguidas 
por otras. En 1556 apareció Den Bibel in Duyts, salida de la imprenta de 
Esteban Mierdman, natural de Amberes, establecido en Emden. En la 
traducción, debida al flamenco Juan Gheylliaert, se utiliza la Biblia de 


1 La más fuerte de las afirmaciones de Castellon acerca del hbre albedrío, censurada a 
Celario, hasido estudiada por Sape van der Woude, “Censured Passages from Sebastian Castellio's 
Defensio sueros translation”, Aitor de Servet et de Castellion, pp. 259-278. 
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liesveldt par dos libros históricos del Viejo Testamento. y li de Fro- 
selumer para todo lo demás. En 1577, Muuce Jacobs imprimir ima meva 
traducción holandesa del Nuevo Testamento. Finalmente, en 1560 apa- 
reció una Biblia completa en holandés, obra del mennonita Nicolás 
Biestkens. Aunque la estructura de las frases muestra que el autor tenía a 
la vista las Biblias de Liesveldt y de Mierdman, se trata esencialmente de 
una versión holandesa de la traducción de Lutero, con ciertas palabras 
que reflejan los 1180s y da experiencia de los mennenitas. 

En cuanto al inglés, hay que mencionar la traducción del Nuevo "Fes- 
tamento y de amplias porciones del Antiguo por Guillermo Tyndale, que 
tuvo que huir de su patria y, después de vivir como refugiado en Mar- 
burgo y en los Paises Bajos, fue martirizado en Vilvoorde en 1536, Pero 
sólo por extensión cabe decir que esa obra fuc. parcialmente, un fruto 
del protestantismo radical. 

Polonia fue el nico sector de la Reforma Radical en que hubo una 
obra auténticamente pionera desde el punto de vista de las versiones en 
lenguas vilgares. La Biblia de Brest (1563), traducción polaca llevada a 
cabo bajo la dirección de un emigrado reformado francés, Pedro Statorins 
(Stoiñiski), establecido en Piúczów, puede atribuirse con idéntica propiedad 
a la Iglesia Mavor v a la iglesia Menor, puesto que se realizó antes del 
cisma definitivo, En cambio, las Biblias polacas de Simón Budny, publicadas 
en 1572 y 1589, reflejan claramente el espíritu radical, así por los conoci- 
mientos teológicos como por el celo evangélico. Budny había aprendido he- 
breo gracias a las lecciones de Stancaro y de los rabinos locales, y su traduc- 
ción del Antiguo Testamento le mereció grandes alabanzas de los eruditos 
judios, En el Nuevo Testamento, Budny acentuó la plena humanidad de 
Cristo, Incluso alteró un versículo (en San Lucas, 3:23) con objeto de acen- 
tuar la paternidad de José. Para contrarrestar esta tendencia judaizante, 
Martin Czechowic, dirigente de la Iglesia Menor en Lublin, publicó otra 
versión del Nuevo Testamento en 1577. La traducción de Budny fue la base 
de un Nuevo Testamento ruteno dado a la luz por Basilio Ciapiñski en 
1580. Al final de su vida, Budny retiró algunas de sus ideas más radicales, y 
lasta discirrió algunas razones para volver a atribuir a San Pablo da epis- 
tola a dos Hebreos, 

Es importante añadir dos palabras acerca de la utilización de los libros 
apócrifos y de otros escritos análogos por los reformadores radicales. En 
la Edad Media, como es bien sabido, rara vez se vio la Biblia entera en 
forma de 11m códice único. Aparte de la dificultad de meter entre dos 
cubiertas el manuscrito de todas las Escrituras, existian los variadas usos 
litúrgicos y devotos de las distintas partes de la Biblia, lo cual dio pie tam- 
bién para la edición de la Biblia en porciones de fácil manejo. Además de 
estos libros canónicos, había los libros apócrifos, que corrían por sepa- 
rado y de cuya popularidad dan testimonio la espiritualidad y la icono- 
grafía medievales. El principio protestante de la centralidad de la Palabra 
de Dios acabó por encontrar expresión tangible y visible en Biblias com- 
pletas, en Biblias impresas, en Biblias traducidas a las lenguas vulgares. 
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Pero no sólo fue éste un proceso gradual, sino que hubo siempre algunas 
discrepancias entre dos protestantes clásicos en cuanto a la cuestión de si 
también debían quedar incluidos los apócrifos del Viejo Testamento, Se 
comprende, pues, que los miembros de un movimiento popular como la 
Reforma Radical, en el que habian venido a confhiúir varias corrientes 
de la piedad medieval tardía, hayan seguido utilizando los apócrifos del Viejo 
Testamento y los pseudepigralos del Nuevo en medida mucho mayor que 
los reformadores magisterndes. 

Esta tendencia es particularmente notable entre los anabaptistas de 
todos los grupos y todas las tendencias, Desde luego, cuando Lutero pro- 
clamó por vez primera su doctrina de la sola seríptuva contra la tradición 
y contra la autoridad papal, paralela de su otra doctrina de la sola fides 
contra las obras o los méritos, la mayor parte de los admiradores que 
tenia en el campo que luego resultaría ser el de dos radicales lo aclamo 
como guía, y durante nn tiempo se dejó en efecto guiar por el, Pero 
cuando Lutero se puso a criticar ciertos escritos aceptados en el canon 

or no encontrarlos lo suficientemente solalideistas, como por ejemplo. 
a epistola de “paja” del apóstol Santiago, muchos de los reformadores 
radicales se negaron a seguirlo, y antes de finalizar el siglo xvt la mayor 
parte de ellos habia regresado al canon pre-reformista in foto, y, por exten- 
sión, aceptaba tanbién los escritos pseudepigrálicos del Nuevo Testa- 
mento, Sin embargo, Carlstadt, en su defensa de la epístola de Santiago 
contra Lutero, fue el primero que llevó a cabo el lundamental programa 
protestante de distiognir eotve Escritura y tradición, ponicudo de una 
parte el canon escrituristico protestante y de la otra los apócrifos (De 
canonicis Seripturis libellas, Wiutenberg, 1520). 

La utilización de los libros apócrifos fue particularmente notable en 
los centros hofmannitas, Se pnede hablar de un método exegético espe- 
cial (cap. xxx1.1.c.) que permitió al propio Hofinann, y luego a Menno 
Simons, Dietrich Philips y Pedro Tasch, utilizar partes del Viejo Testa- 
mento que los hermanos de Suiza y de la Alemania meridional, con su 
mayor insistencia en el carácter dispar de los dos Testamentos, habian 
tenido razones para desdeñar o para no citar vunca, y entre esas partes 
iban justamente los libros apócrilos. Pero éstos fueron utilizados también 
en el Sur, así como entre los hutteritas. Por ejemplo, Miguel Sattler cita 
largos pasajes del libro IV de Esdras en su carta de 1527 a los anabap- 
tistas de Horb; también Pedro Riedemann lo cita a menudo en su Re- 
chenschaft de 1540; y, aunque ni Sattler ni Riedemann lo aducen a ese 
propósito, fue un versículo del mismo libro (7:32) el que sirvió a otros 
anabapústas para fundar biblicamente la doctrina del psicopaniquismo. 
Marpeck cita en cuatro ocasiones el Testamento de los Doce Patriarcas, 
Los "Amish Mennonites” utilizan lasta la fecha un pasaje del libro de 
Tobías en el sermón de bodas.5 

En cuanto a los escritos del Nuevo Testamento, es interesante obser- 


3 Véase John Umbie, “An Amnish Minister's Manual, MQR, XV (1940), 95-147. 
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var que los radicales no tuvieron reparo en póner al lado de ellos, como 
testimonio virtualmente equivalente, otros documentos que considera- 
ban también antiguos y apostólicos. 

Por ejemplo, si la totalidad de la Reforma Radical, tácitamente unas 
veces, programáticamente otras, rebajó la importancia de los credos de 
San Atanasio y de Nicea en comparación con el texto más sencillo cono- 
cido con el nombre de Credo de los Apóstoles, fue porque tuvo este texto 
como obra real y auténtica de los doce apóstoles. Muchos de los más 
valiosos y sistemáticos opúsculos teológicos de los anabaptistas, desde Rat- 
tenberg hasta Raków, no son, de becho, sino comentarios sobre los doce 
artículos del Credo de los Apóstoles. 

Los anabaptistas, restitucionistas radicales, sintieron que todos dos do- 
cumentos primitivos conservados por Enuscbio en su Historia eclesiástica, y 
particularmente los fragmentos de Hegesipo, eran agua para su molino. 
No hay duda alguna de que las noticias que Eusebio tomó de Filón y de 
Flavio Josefo acerca de los terapeutas y de los esentos sirvieron de san- 
ción y de modelo para la organización comunal del cristianismo sectario, 
particnlarmente cutre los hutteritas. Asimismo, las consideraciones que En- 
sebio recoge * de los apologistas primitivos sobre la posibilidad de tomar 
como cristianos a los justos anteriores a la alianza de Dios con Abraham, 
desde el propio Abraham hasta Adán, ejercieron una influencia perdu- 
rable en todos los portavoces de la Reforma Radical y reforzaron sus 
impulsos paradisíacos, restitucionistas y universalistas, desde. Camilo Re- 
nato hasta Riedemann, desde Schwenckfeld hasta Fausto Socino. La 
pseudo-clementina y pseudo-isidoriana Epístola 1V, que se presentaba 
como escrita por San Clemente Romano y dirigida al apóstol Santiago, resi- 
dente en Jerusalén, fue tenida por auténtica y suministró, en consecuen- 
cia, un complemento al texto de los Hechos de los Apóstoles en que se 
basó el comunismo múnsteria y hutterita (cap. xvi.3). Se sabe que Pol- 
derman le llevó a Hofmann, encarcelado en Estrasburgo (cap. X.-4), un 
ejemplar del Pastor de Hermas. El importante papel que tuvo el Evangelio 
de Nicodemo (o Hechos de Pilato) en la Reforma Radical, como lo había 
tenido anteriormente entre los lolardos, se debe al hecho de que habla de 
un descenso literal de Cristo a los infiernos, complementando de ese 
modo el artículo correspondiente del Credo de los Apóstoles. El Evange- 
lio de Nicodemo aparece citado, por ejemplo, en un escrito de Marpeck 
destinado a combatir la tendencia que Bucer y otros teólogos de la Re- 
forma Magisterial imostraban a tomar ese punto como mera alegoría 
(cap. XXX11.2.c). A 

No hay que olvidar que mucbos de los escritos -cartas, profecías, actas 
de mariirios, himnos e historias salidos de la pluma de autores de la 
Reforma Radical están compuestos en un estilo que trata de imitar el de 
los documentos apostólicos correspondientes. Pensamos, al decir esto, en 
cosas como las epístolas de Hutter, las profecías publicadas de Leonardo y 


38 Euschio, Historia eclesiástica, 1, 1v, 8. 
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Ursula Jost, el Espejo de los mártires, la Crónica de Braitmichel y el Ausbrund. 
Estos escritos neo-apostólicos se conservaban, se copiaban, se distribuían 
y se empleaban en los servicios religiosos casi en la misma medida que los 
escritos canónicos. 

Muchos escritos teológicos de los anabaptistas no son en realidad otra 
cosa que hermasos mosaicos de textos de la Escritura, y sólo pueden lar 
marse obras eriginales por el exquisito arte que muestran su disposición y 
su caligrafía, Como resultado de estas labores finas y minuciosas, y de su * 
actividad exegética en general, los anabaptistas se entregaron a la tarea de 
compilar concordancias biblicas, la más ambiciosa de las cuales es la ya men- 
danada Vestmentserldaterang (cap. 31.097 

Dejemos ahora concordancias, cánones y traducciones y vayamos al 
problema de las palabras santas, la Palabra y el Espiritu Santo. 


19) Palabra y Espiritu 


Con la simple mención del contraste entre la Palabra y el Espiritu se 
evoca todo un complejo de problemas bíblicos y teológicos.* La palabra 
exterior puede ser entendida de muchas maneras: se trata unas veces de 
las palabras materiales de la Biblia, tal como están escritas en las traduc- 
ciones en lengua vulgar; otras veces se trata de la palabra audible y tan- 
gible que aparece con su mensaje de salvación en los sermones y en los 
sacramentos de las iglesias establecidas o de los conventiculos radicales; y 
otras veces, en fin, se refiere a la Palabra encarnada, al Verbo, o sea, 
naturalmente, al Cristo histérico. La Palabra interior puede asimismo te- 
ner varios significados: puede ser el abismo interno del yo (Abgrina), 
identificable superficialmente con la conciencia; puede ser el principio 
coherente de la Escritura (el que bace que Cristo sea uno”); y puede, 
finalmente, referirse a aquella eterna Palabra que es consubstancial con 
la Divinidad del Padre. 

En las controversias entre los radicales y los exponentes del protestan- 
tismo clásico casi nunca estuvo bajo discusión la unicidad del Verbo en- 
carnado. La controvertida cuestión de las dos naturalezas de Cristo per- 
tenece, en todo caso, a la sección dedicada a las doctrinas cristológicas 
(cap. x1.3). Los puntos de discusión que ahora importa destacar son: 1) la 
relación entre el Jesús histórico (comprendiendo en él sus palabras regis- 
tradas en los evangelios) y la Palabra interior, por la cual puede enten- 


? El largo excunso de R. Fricdmana, "Dogmasische Hauptichrifó, doc. cát., es an buen estu 
dio preliminar de las concordancias, 

* Véanse, por ejenplo, los siguiente estudios: Wilhelm Wiswedel, “Zum Problem: inneres 
und dusseres Wert bei den Fauferr”, ARG, XLVI (1955), 1-19; Gordon Rupp, “Word and Spirit 
indhe Pis Years of the Retormation” ARG, XL1X (1938), 13.26: Eric Gritos ha, Tie Attihority af 
the Inner Word: A Theological Study of the Major Germán Spiritual Reformers in the 16th Century, New 
Haven, 1930 (resis inédita de la Universidad de Yale). y Richard Griitznucher, Wer? sal 
Crist. Lcipag, POOL. 
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derse la iluminación de la conciencia o aquello que se hace presente por 
la fe o por la exaltación mistica; 2) la relación entre el Viejo y el Nuevo 
Testamento; y 3) la relación entre todas las palahras de la Escritura, que 
forman colectivamente la Biblia, y la Palabra eterna y consubstancial, ac- 
tiva en la creación y en la revelación, y. en consecuencia, percibida al 
menos oscuramente por hombres de la Vieja Alianza y por los paganos 
que más luces tuvieron en los tiempos anteriores a la encarnación. Los 
problemas teológicos y epistemológicos anexos a estas relaciones llevaban 
naturalmente a nuevas cuestiones: 4) la relación entre el papel de la Pa- 
labra consubstancial y el del Espíritu en la inspiración de la Escritura, y 5) 
la relación de estas dos Personas de la Trinidad con la Palabra interior 
y/o con el espíritu interior del hombre, asi como con la experiencia obje» 
tiva y verificable de un espiritu externo, por ejemplo en la justificación, 
en la exaltación religiosa y en la inspiración colectiva. 

No estará de más recordar aqui que esos cinco aspectos de la proble- 
mática de la Palabra y el Espiritu fueron objeto de controversia no sólo 
entre la Reforma Radical y el protestantismo normativo, sino también, y 
con mucha intensidad, en el seno de la Reforma Radical misma. A la 
vigorosa corriente racionalista que existia en uno de los sectores de la 
Reforma Radical, y al fuerte ingrediente de misticismo medieval que 
perduraba en dos etros dos sectores, se añadía, en efecto, ese espiritira- 
lismo multilorme y omnipresente que era a la vez el reflejo y la interpre- 
tación de la experiencia carismática pentecostal o “"revivalista” que tan 
difundida estuvo entre quienes abrazaron las nuevas formas de cristia- 
nismo, predominantemente populares y conventiculares. Este espiritua- 
lismo libre de ataduras, apartado de las cuerdas restricciones de la vida 
sacramental y de los usos tradicionales de las parroquias establecidas (por 
diverso que fuera su grado de reforma), tuvo a inenudo expresiones eXx- 
céntricas y fantásticas. Pero las extravagancias no deben hacer perder de 
vista el hecho de que una buena porción del espiritualismo de la Reforma 
Radical se remonta a Luiero mismo y, en menor medida, a Zwinglio.? 

Lutero, sin embargo, estuvo siempre cuidadoso de guardar su posi- 
ción. Solafideísta como era por origen y por proclamación, reconocía 
plenamente el poder de lo interior y de lo espiritiral; pero ima y otra vez 
se refirió a la doble manera como Dios trata al hombre: “Lo interior 
viene después de lo exterior y mediante lo exterior, y es voluntad de Dios 
no dar a nadie lo interior sin los signos exteriores por él instituridos”, 
como los sacramentos y la predicación.** En no pocas ocasiones observó 
Lutero que los espirimalistas propiamente dichos y los anabaptistas de 
tendencia espiritualisia, muchos de los cuales lo reconocían como su 
luente y su inspirador, habían acabado por sacar lo interior, lo invisible y 
lo espiritual luera del contexto de la Escritura, de la solidaridad cristiana 
y de la práctica de los sacramentos, y eran de hecho “carnales”, con lo 


2 Véase Karl Steck, Luther und díe Schuxirmer, Zurich, 1955, 
22 Citado por Rupp, loc. al., p. 23. 
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cual quería decir que habían caído en lo puramente subjetivo. Con ima- 
gen rudamente pintoresca, dijo una vez que los espiritualistas hablan 
primero con la mayor facilidad de “Geist, Geist, Geist”, y en seguida 
“tumban de una patada el puente mismo por el cual puede venir el Espí- 
ritu Santo. .., a saber, las ordenanzas exteriores de Dios, como el signo 
corporal del bautismo y la predicación de la Palabra de Dios”.*! Los espi- 
ritualistas a quienes más vigorosamente se enfrentó Lutero fueron, por 
supuesto, Caristadt, Múntzer, y más tarde Schwenckfeld. 

El espiritualismo de Carlstadt era un compuesto de elementos prove- 
nientes del propio Lutero, reforzados por el predestinarismo y el simbo- 
lismo de San Agustín y la Gelassenheít de los misticos renanos. Una de las 
tareas de Carlstadt fue cuidar de la edición de un tratado de San Agus- 
tín, el De spiritu el littera.*? En otra de sus obras ya citadas escribió acerca 
de la relación de la palabra bíblica con el Espíritu en términos que resul- 
tan exactamente inversos a los del texto de Lutero que acabamos de citar: 


Por lo que a mí toca, no me hacen falta los testigos exteriores. Lo gue yo 
quiero es tener el testimonio del Espíritu dentro de mi, según fue prometido 
por Cristo... De esta manera ocurrió con los apóstoles, los cuales fueron con- 
firmados interiormente por el testimonio del Espiritu para que después predi- 
caran exteriormente a Cristo y proclamaran por escrito que Cristo tuvo que 
padecer por nosotros, 1 


Algunos espiritualistas, deseosos de tener, además de la Biblia, una 
sanción que los confirmara en su apartamiento de la iglesia medieval, la 
encontraron en una combinación del misticismo de la Palabra interior ** 
y la experiencia inmediata del Espíritu de Dios tomando posesión de ellos 
a la manera como en otros tiempos había inspirado a los profetas del 
Viejo Testamento en su exaltación oracular. El espiritualista revoluciona. 
rio Tomás Múntzer acabó por atribuir a “toda la Escritura” un walor pu- 
ramente propedéutico, diciendo que lo que hacia era “matar” al creyente 
para que así éste pudiera despertar a la Palabra interior y responder al 
Espíritu: “La Palabra de la que cuelga el fiel no está a cien mil millas de 
nosotros.” Cada persona elegida es el templo del Espíritu Santo. En ella 
reside la Palabra eterna. “La Palabra viva de Dios —escribió en una oca- 
sión- está allí donde el Padre da testimonio del Hijo en el corazón del 
hombre.” 15 Sin el Espíritu de dentro, nadie será capaz de decir nada 


verdaderamente profundo acerca de Dios, “aunque se haya tragado cien 
Biblias”, 15 


% WA, XVi1, 137; comentado por Rupp, loc. cit, p. 24, 

12 E. Kóliler, Karistad! und Augustin, Halle, 1952, 

1% Vom grelichen Missbrauch des Rriligen Abeudmabls, pasaje aducida y comentado por 
Rupp. loc. cít., p. 90, 

** Una de las fuentes principales fue, por supuesto, la Theología Germanica, popularizada 
por Luiero mismo. Véase Alberí Auer, Leidenstheclogie im spiiten Mittelalter, Sí. Otcillen, 1953, 

1% Bóhmer y Kirn, Miintzers Brigwechsel, y. 145. 

19 SAW, p. 58. 
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De manera menos radical que Miintzer, los espiritualistas racionales y 
evangélicos se contentaban con decir que la Palabra escrita, con todas sus 
paradojas y todas sus aparentes contradicciones, no podia ser captada sin 
el Espíritu Santo, virtualmente identificado con ta Palabra interior, Te- 
merosos de que los hombres llegaran a reverenciar de tal manera la letra 
de la Biblia que acabaran por olvidarse del Dios vivo de quien procede, 
Sebastián Franck, Clemente Ziegler, Gaspar Sehwenckleld, el “prelado 
epicúreo” Wolfgang Schultheiss (de Estrasburgo) y, en medida menor, 
ciertos anabaptistas contemplativos o espiritualistas como Juan Denck y el 
hutterita Ulrico Stadler, tendían a considerar la Escritura como testigo de 
la fe o como alimento de una fe ya formada, : 

Las opiniones del espiritualista racional Sebastián Franck se pueden 
resumir en estas palabras suyas: 


Lo único que la Escriura y los hombres pueden dar a una persona y 2 ul 
hermano creyente es cierto testimonio, pero no le pueden enseñar qué cosa es 
tdireciamente] lo divino, Por santos que sean, no s00 verdaderos maestros, 
sino sólo unos testigos y un testimonio. La fe no se aprende de los libros ni de 
una persona, por santa que ésta sea, sino que es enseñada y derramada por 
Dios cu da Escuela del Señor, esto es, bajo la cuuz.? 


Franck, para el cual el contraste entre el mundo y el espiritu es lo 
mismo que el contraste entre la mera apariencia (Schein) y la realidad 
última (Sen), sostiene que la fe o el espíritu del hombre expresado como 
fe, siendo como es la Palabra interior o el Cristo divino de dentro, capa- 
cita al verdadero creyente para percibir amorasamente aquel profundo 
signilicado que permanece escondido para los mundanos, entre los cuales 
se cuentan los escribas sin amor y los teólogos ortodoxas atados a la 
palabra externa o biblica, 

El motivo de la Palabra interior es el que aparece con mayor consian- 
cia en el pensamiento de Franck, La Palabra y el Espíritu Santo en el 
interior de cada individuo resultan a veces intercambiables, pero también 
se hace un esfuerzo por distinguirlos. El papel propio de la Palabra inte- 
rior es dar luces, el del Espíritu Santo disponer la voluntad. Pero, de 
hecho, el Espíritu viene a ser un modo de la Palabra. Esta Palabra es la 
luz divina en el interior de cada individuo (Juan, 1:9), consubstancial con 
Dios. En la Palabra interior o viva es donde el hombre encuentra todo 
cuanto le es necesario para su salvación, La Palabra literal de la Biblia y la 
Palabra encarnada que fue Jesucristo no tienen otro propósito que des- 
pertar “la semilla” de redención que duerme dentro del individuo, y dar 
testimonio de la verdad eterna que cada individuo lleva consigo. La fe 
verdadera no tiene por objeto principal los hechos de la historia de la 
redención registrados en la Biblia, Por la fe, una persona devota puede 
encontrar esa Palabra redentora dentro de si misma, en cualquier lugar, 
en todos los tiempos, “pues Dios na hace acepción de personas”, 


YOSAW, p. 157. 
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El espiritualista evangélico Gaspar Schwenckfeld estaba también, a su 
manera, en guardia contra la tentación de levantar la Palabra exterior, o 
sea da Escritura, por encima de la Palabra viva o Palabra interior que es el 
Cristo de dentro. Según su punto de vista, las Escrituras “indican cierta. 
mente quién y qué cosa es la Palabra de Dios, pero no pretenden hacerse 
pasar por esa Palabra. Apuntan siempre, más allá de sí mismas, a Cristo, 
preexistente y ahora reinante, que debe predicarse y pronunciarse a sí 
Mismo en el corazón creyente a través del Espíritu Santo, y que es 
la Palabra, la Potencia y la Sabiduría de Dios”.** Según Schwenckfeld, la 
Biblia se entiende cristocéntricamente. Su significación es revelada por la 
Palabra interior como testigo de la fe cristiana en la Palabra histórica que 
apareció revestida de carne visible y celestial.*? Con esta reserva espiritua- 
lista, Schwenckfeld se complacía en sugerir que la Escritura responde a 
cuatro necesidades. En primer lugar, le da al hombre innumerables 
ejemplos de vida santa (los patriarcas, los profetas, Cristo y los discípulos 
de Cristo); en segundo lugar, suministra la base de la disciplina para los 
desobedientes, los extraviados y los sediciosos; en tercer lugar, el testi- 
monio escriturístico de la gracia de Dios le permite al hombre mejorar lo 
recto y corregir lo errado; y finalmente, por la Escritura puede el hom- 
bre fortificarse y educarse para vivir conforme a la voluntad y a la justicia 
de Cristo. 

Ese impulso espiritualista de los espiritualizantes encontró también 
expresión entre aquellos que, considerándose a si mismos como anabap- 
tistas, se hallaban, en cuanto tales, a diferencia de los espiritualistas pu- 
ros, ligados por un pacto y una disciplina a la vida conventicular organi- 
zada. Ya hemos mencionado la constructiva visión que Denck tenía de la 

radoja bíblica (cap. vis.1), y también hemos visto cómo identificaba la 
ey y la gracia, que para él eran dos aspectos de una misma realidad, de 
manera que podía escribir: “El cordero y el león son, juntos, la Palabra 
de Dios... que está en nuestros corazones.” ** Un anabaptista espiritua- 
lista de estirpe denckiana, natural de Ratisbona y apellidado Umblauft, 
podrá hablar aqui por sí mismo y por otros de la misma tendencia. Tan 
interesado en la suerte de los hombres piadosos que vivieron antes de 
que Moisés escribiera el Pentateuco como en la de los ¡letrados que han 
vivido desde entonces, Umblauft decía que las Escrituras son el testimo- 
nio y la lámpara de una Palabra interior revelada por Dios a todos. El 
hombre puede salvarse sin la predicación y sin las Escrituras; de otra 
manera, los letrados y los imbéciles jamás podrían salvarse. Ciertamente 
Dios es redentor, pero no lo es a través de la letra, sino a través del Cristo 
que mora en el interior del hombre. Para los escribas y fariseos, la Pala- 


1% CS, Y, 126 (hay traducción inglesa en Maier, Sehwendifeld, p. 27). Vénse supra, cap. X, 
ala altura de la nota 53, otra dedaración de Senwenckfeld sobre su Cristo interior. 

12 CS, XIL, 428 y 481 

* Denck, Schrifien (QGT, VI:2), p. 95. También decía Denck que lo nuevo que Cristo 
trajo más allá de la Ley de Moisés fue escribirla en el corazón de los hombres: ibid. p. 53, 
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bra escrita resultó ser, no una guia que los llevara a Cristo, sino un es- 
torbo. La salvación no puede ser obra más que de la Palabra interior de 
Dios. En el luterano heterodoxo Osiander (cap. xxv.3) nos encontramos 
con una opinión muy parecida acerca del papel redentor de Cristo en la 
Justificación; y, como se recordará, este antagonista luterano de Denck en 
Nuremberg llegó a sostener en Kónigsberg una posición análoga a la de 
Denck y de Schwenckfeld en la controversia con Stancaro. 

Cosa sorprendente, esta misma clase de espiritualismo hermenéutico 
puede documentarse entre anabaptistas tan rigurosamente conventicula- 
res como los anabaptistas. Asi, por ejemplo, el principio místico- 
espiritualista está claramente articulado en el hutterita Ulrico Stadler, tan 
conservador como representativo: 


La Palabra exterior es la que Cristo ordenó a sus apóstoles predicar cuando 
dijo: “Predicad el evangelio de todas las creaturas” [cf. Marcos, 16:15]... Pero 
un predicador debidamente preparado necesita tener la verdadera Palabra de 
Dios en el abismo (Abgrund) de su alma y atravesar por muchas tribulacio- 
nes... La Palabra eterna no está escrita en papel ni en tablas, ni tampoco es 
hablada o predicada, sino que cada hombre se asegura de ella por si mismo, 
oyéndola de boca de Dios en el abismo de su alma: está escrita en su corazón 
de carne por el dedo de Dios. Esta diferencia [entre la Palabra interior y la 
exterior] está apuntada por San Juan cuando escribe: “Hermanos, no os es- 
cribo mandamiento nuevo, sino el mandamiento antiguo que habéis tenido 
desde el principio: el mandamiento antiguo es la palabra que habeis oído des- 
de el principio” [1 Juan, 2:7]. Esto demuestra que nada de cuanto se lee en 
los libros, o se oye, 0 se ve en los hombres o en la creación es la Palabra viva de 
Dios, sino tan sólo una letra, una señal imilativa o un testimonio de la Palabra 
interior, la Palabra eterna o viva?! 


Conta tales expresiones del legado espiritualista, que resuenan no 
sólo en los márgenes del anabaptismo, sino incluso en su interior, como 
acabamos de ver, la gran tarea de esos sobrios e ingeniosos exponentes 
del anabaptismo evangélico normativo que fueron Hubmaier, Marpeck, 
Scharnschlager, Riedemann, Walpot y Menno Simons consistió en recu- 
perar y fundamentar sólidamente algo que no era, de hecho, sino la 
coordinación protestante de Palabra y Espíritu. Claro que, al proceder así, 
estos anabaptistas de la línea principal seguían distinguiéndose de Lutero, 
de Zwinglio y de Calvino por el papel preeminente que daban a la palabra 
de la Nueva Alianza. É : 

El descubrimiento que hizo Lutero de la importancia que tiene para 
el cristiano la fe del Viejo Testamento (importancia directa, y no pura- 
mente alegórica) * tuvo como consecuencia que la división entre lo car- 
nal y lo espiritual se desplazara hacia atrás y, en vez de indicar la separa- 


2 Millor, Glanbensteugnisse (Q6T, 311), p. 212. ' 

2 Véanse Jaraes S, N. Preus, From Shadow to Promise: The Old Testament in the Hermenentic 
af the Middle Ages and the on Cambridge, 1969, libro en que se rechazan las epi 
siones de Gerhard Ebeling y Heinrich Bornkamm. 
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ción entre los dos Testamentos, indicara la existente en el interior del 
Viejo Testamento, Pero, en general, semejante consecuencia no fue ac 
tada por estos anabaptistas.2% En el debate de Frankenthal de 1571, los 
anabaptistas subrayaron el contraste entre el pueblo de Dios del Viejo 
“Testamento y el pueblo de Dios del Nuevo, mientras que para los refor- 
mados se trataba más bien de la distinción entre dos maneras de ver al 
pueblo de Dios en el Viejo Testamento: como una iglesia y como un 
cuerpo político, ** 

Entre los racionalistas evangélicos, Sebastián Castellion y Fausto So- 
cino fueron tal vez los que formularon en términos más explícitos sus 
ideas acerca de las Escrituras. Ya nos hemos ocupado del tratado De sa- 
crae Scripturae auctoritate de Socino, que tanta influencia tuvo, y hemos 
mencionado su idea de que las complejidades que se encuentran en la 
Biblia vista como un todo tienen la misma razón de ser que las parábolas 
de Jesús: Dios quiere que no sean entendidas sino por los iniciados o 
elegidos (cap. xxtx.7). Aqui podemos dejar que Castellion hable por los 
racionalistas evangélicos, observando simplemente que él fue más mora- 
lista y menos literalista que Socino. 

Al criterio de Lutero, según el cual la Escritura es “was Christum 
treibet”, corresponde en línea paralela la opinión teista ética de Castel- 
lion, de que la verdad de la Escritura es todo aquello que impulsa hacia 
el mejoramiento de la humanidad. La moral es, para Castellion, la suma 
del contenido de las Escrituras, mientras que la razón es el principio 
formal, entendido a la vez como el sentido común de la humanidad senci- 
lla e indocta (en contraste con los raciocinios de los escolásticos católicos y 
de los “escribas” protestantes) y como el Logos eterno y pre-existente, la 
Sabiduría presente en los libros del Viejo Testamento, en los apologistas 
y en los estoicos. La razón, con su intención santificante, viene a ser, en 
realidad, lo mismo que el Espíritu. Y, en efecto, Castellion les asigna de 
manera intercambiable unos mismos atributos y unas mismas tareas. El 
Espiritu que alienta tras las Escrituras y la razón de aquel que las inter- 
preta ocupan, en el teismo ético de Castellion, el sitio que Cristo, en 
cuanto opus Dei, tiene en la teología de Lutero. Donde Lutero dice sola 
Jides y sola scriptura, Castellion dice ratio y spiritus. 

De manera un tanto distinta de Socino, Castellion afirma que lo que 
no puede ser entendido por la razón es innecesario para la salvación y 
constituye materia perfectamente abierta a la discusión y al debate. En 
vez de la verdad objetiva, lo que él exalta es la verdad moral: “La verdad 
consiste en decir lo que pensamos, aunque estemos equivocados,” * El 


R Véase la serie de contribuciones hermenéulicas publicadas en MOR, XL (1966), 88. 
156, y Henry Poeticker, “Menno Simons' View of 1he Bible as Authoriy”, en Dyck (ed), A 
Legacy, pp. 31-54. 

* Jesse Yoder, op. dí. 

3 Castellion, De calumnia (1613): "Nam veritas est, dicere quac sentías, etiamsi erres”, 
palabras citadas por Heinz Leibing, “Die Frage nach einem hermenculischen Prinzip bei 
Sebastian Castellio”, Autaur de Servet el de Castellion, p. 21. 
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principio hermenéutico es, para Castellion, la justitia entendida en sentido 
moral, ; 

Esta justicia es la que fundamenta, limita y demarca todo cuanto es 
esencial en la Escritura. Tan enfáticamente afirma Castellion que el sen- 
tido moral es la “luz interior” con que el individuo juzga las Escrituras, 
que está dispuesto a decir que el Espíritu y la razón, juntos, pueden llevar 
al hombre al conocimiento de la verdad salvadora, incluso sin necesidad 
de Escrituras. A su modo de ver, la verdad es una categoría moral que 
depende de la intención del intérprete. Esta doctrina está en divergencia 
de las de la mayor parie de los reformadores radicales, cuyo punto de 
vista fue casi siempre más concreto.?* 

Podemos resumir nuestras observaciones sobre la Palabra y el Espiritu 
en la Reforma Radical destacando los extremos a que los impulsos inhe- 
rentes en cada sector pudieron llevar a un exponente particularmente 
audaz y preciso. Si en general podemos decir que la tentación del protes- 
tantismo magisterial, desde este punto de vista, fue definir la Palabra bf- 
blica y el Espíritu experimentado en términos primordialmente de pura 
doctrina (los luteranos), o de pura doctrina y normas de gobierno (los 
reformados), o de la iglesia nacional [ete viviendo bajo la Palabra 
escrita y bajo un monarca que era a la vez la cabeza del episcopado (los 
anglicanos),* también podemos hacer una caracterización análoga de 
los tres extremos que hubo en el seno de la Reforma Radical, La tentación 
de los espiritualistas, por ejemplo, fue identificar la Palabra bíblica y el 
espíritu interior hasta los extremos del subjetivismo experiencial y de la 
violencia inspirada en los Macabeos. La tentación de los racionalistas 
evangélicos fue imponer sobre la Palabra bíblica los cánones de la razón y 
de la conciencia (escrúpulo), transformando el culto religioso en estudio 
y la iglesia en una escuela de ética. Finalmente, la gran aventura de los 
anabaptistas fue identificar la Palabra salvadora de la Escritura, válida 
para ellos en cuanto cristianos evangélicos, con las palabras del Nuevo 
Testamento convertidas en una ley nueva. 


2) Principios hermenéuticos anabaptistas 


Para la Reforma Radical, el meollo del problema hermenéutico era cómo 
interpretar el Viejo Testamento de manera evangélica, porque en su ma- 
yor parie, a diferencia de los protestantes clásicos, los radicales no acep- 
taban las Escrituras de la Vieja Alianza sin una reconcepción a fondo de 
lo que significaban para los cristianos renacidos. 

Sin entrar en detalles acerca de la apropiación del Viejo Testamento 
por parte del protestantismo normativo, podemos decir aquí simple- 
mente que los reformadores magisteriales rechazaron, en principio, la 


28 Leibing. hid., p. 220, citando la Defensio translationum Biblioram y el De arte dubitandi, 
s Véase la portada de la Biblia de Cranmer. 
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legitimación católica (jeronimiana) de los diversos sentidos no literales de 
la Escritura. Ellos veían la Biblia como una unidad y, para entenderla, la 
interpretaban literalmente. Los anabaptistas, en cambio, asemejándose en 
esto a los católicos, pusieron en práctica varios instrumentos hermenéuti- 
vos y otros medios de interpretación para utilizar el Viejo Testamento 
distinguiéndolo a la vez del Nuevo. Desde este punto de vista, los espirl- 
tualistas y los racionalistas evangélicos estuvieron más cerca de los refor- 
madores magisteriales que de los anabaptistas, pero esas otras dos espe- 
cies de radicales consiguieron en muy buena medida el mismo resultado 
que los anabaptistas al destacar, er hemos visto antes, un principio 
activo que trascendía los limites de la Palabra escrita en las dos direccio- 
nes, la que va a Dios y la que va al hombre. En el caso de Múntzer, nuevo 
Macabeo, no hahia habido, por supuesto, ningún problema: el principio 
unitivo era el Espiritu de Dios, común a los dos Testamentos, que tomaba 
posesión del lector o del caudillo carismático, pues “la voluntad de Dios 
es.el todo que está por encima de las partes”. En el caso de Sclrwenckteld, 
la unidad era obra del Cristo eterno que está detrás de sus diversas mani- 
festaciones e infusiones. En el caso del -espiritualizante Denck, el princi- 
pio unitivo era la Palabra interna que, con el auxilio del Espíritu Santo, 
ordena y adecúa las palabras de la Escritura. Y en el caso de Castellion y 
de Socino, era la Sabiduria de Dios que impone su justicia desde lo alto 
en progresivas revelaciones que ayudan a la razón y a la justicia humana, 
pero que no les son contrarias. 

Hay un principio o práctica que fue común a todos los ramales de la 
Reforma Radical y que importa mucho tener en cuenta para comprender 
el espiritu del movimiento en su conjunto. Nos referimos al estudio reali- 
zado en grupo y a las discusiones que se desarrollaban con espiritu reve- 
rente, Ya hemos ohservado que los radicales, y especialmente los anabap- 
stas, tomaron muy en serio la instrucción de Jesús ten el evangelio de 
San Lucas, 12:11-12) y depositaron sí con fianza en el Espiritu Santo para 
que éste pusiera en su boca, cn momentos de crisis, las palabras que ha- 
bia que decir ante los tribunales y ante los eclesiásticos inquisitoriales. 
Pero esta confianza no les impidió dedicarse intensamente al estudio de 
las Escrituras como preparación para el momento crucial. La seguridad 
de que el Espíritu Santo inspiraria sus deliberaciones exegéticas y de que 
el mismo Espiritu salvaría la distancia que mediaba entre ellos y sus ad- 
versarios protestantes es lo que explica la lrecuencia de los coloquios bí- 
blicos y de las disputas (Cespráche) a que tan asiduamente acudían los 
anabaptistas. Conliados en la unidad última de la iglesia auténtica de 
Cristo, los sectarios mantuvieron durante largo tiempo la esperanza de 
que los coloquios con los teólogos magisteriales acabarían por culminar 
algún dia en una iluminación nueva, capaz de consumar la unidad de 
espiritus y corazones.?* Muchos disputantes anabaptistas y muchos presos 


38 V£ose john H. Yoder, Die Gespráche tudsehen Táufern und Reformatoren in der Schueñs ín 
4527.1538, Karlsruhe, 1062. 
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sometidos a interrogatorio judicial eran totalmente sinceros cuando se 
declaraban dispuestos a ser convencidos a base de la Escritura. Hub- 
maier, hombre de tan fuerte convicción acerca de la iglesia fuera de la 
cual no hay salvación, llegó al extremo de decir que con gusto se somete- 
ría al consenso inspirado de un concilio ecuménico. Los sínodos doctrina- 
les presididos por el Espíritu (Hechos de los Apóstoles, cap. 2) o por 
Cristo (San Mateo, 18:29), sancionados por Calvino, abundaron entre los 
radicales polacos y magiares, que se sentían los restauradores de una tra- 
dición conciliar pre-constantiniana. : 

La anhelosa búsqueda de una concordia basada en la Biblia, con el 
deseo de encontrarla en la inspirada solidaridad de un grupo de herma- 
nos que tratan de dar respuesta a unas mismas preguntas bajo la guía del 
Espiritu, tuvo su expresión más formal, no entre los anabaptistas, sino en 
figuras marginales corno el binitario Juan de Campen (cap. x.3.g) y en 
Wolfgang Schultheiss (cap. x.4.2); el “prelado epicúreo” a quien hace 
poco mencionábamos. Estos dos espiritualizantes apelaban a lo que ellos, 
y los radicales en general, tenian por la Regla de San Pablo, la dex seden- 
tium (Sitzerrecht), basada en la primera epístola a los Corintios, 14:23 ss,, 
con algún apoyo en la segunda de San Pedro, 1:19ss., o sea el derecho de 
todos cuantos están “sentados” en una congregación cristiana, seglares lo 
mismo que teólogos, a emitir opiniones sobre pasajes difíciles de la Escri- 
tura, y esto no de manera individualista o profesional, sino en grupo, 
colectivamente. El principio de la interpretación colectiva inspirada de la 
Biblia fue el presupuesto de la conversación indagadora (Gesprách) en el 
interior del anabaptismo y entre el anabaptismo y el protestantismo ma- 
gisterial, pero esa interesante formalización teológica de la lex sedentium 
fue un fenómeno relativamente aislado.?* 

Con respecto al Nuevo Testamento, los anabaptistas, según hemos 
observado ya, podian ser literalistas, y lo fueron en efecto. Grebel le es- 
cribía a Múntzer: 


Ási, pues, te ruego y te amonesto como a hermano, por el nombre, por da 
fuerza, por la palabra, por el espíritu y por la salvación que han venido a todos 
los cristianos mediante Jesucristo, nuestro Maestro y Salvador, que prestes la 
más seria atención a no predicar otra cosa que la Palabra divina sin miedo 
alguno, a no establecer y guardar otra cosa que las instituciones divinas, a no 
estimar como bueno y justo sino aquello que puede encontrarse en la pura y 
clara Escriura.3? 


29 El artículo de john H. Yoder, “The Hermeneuics of the Anabaptists”, MQR, XLI 
(1987), 291-308, interpretación moderna de la actitud de los anabaptistas, sostiene que en- 
tre ellos la autoridad básica residía en la comunidad hermenéutica, y que la autoridad de la 
iglesia jerárquica quedó sustituida por la de la iglesia congregada, Yoder contrasta (p. 508) 
a los anabaptistas con dos osos reformadores, que “abandonaron su visión inicia de la 
iglesia Jreformada] visible, la comunidad hermenéutica, y se vieron obligados a desplazar el 
locus de la infalibilidad al texio inspirado y al experto teológico ¡écnicamente calificado”. 

39 SAW, p. 75, 
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Algunos anabaptistas llegaron a tales extremos de literalidad en su 
manera de lecr el Nuevo Testamento, que en St. Gallen, por ejemplo 
(cap. v1.2), en dos Paises Bajos (según el testimonio de Guido de Brcs) y 
en otros lugares, algunos de ellos, en estricta obediencia a las palabras de 
Cristo (Mateo, 109:9 ss), se echaban a recorrer el pais sin llevar rimas, mi 
alforjas, ni dinero ni nada; otros, atendiendo a un “precepto” del mismo 
pasaje (Mateo, 19:27), predicaban literalmente desde los terrados de las 
casas; y otros, dejándose guiar por las varias menciones que Jesús hace de 
los niños ("Si no os hacéis como niños...”, etc), jugaban, balbucían o 
lloriqueaban como niños chiquitos. Pero los exégetas severos, como 
Hubmaicr, Marpeck y Menno Simons, estabin en guardia contra tán ex- 
céntrico literalismo. 

Por lo que toca a la utilización del Antiguo Testamento, o sea la. apro- 
plación religios: de esta porción de la Escritura, los anabaptistas fiteron 
en general noditeralistas, excepto allí donde el sentido llano y directo 
estaba de acnerdo con la ide que tenian de sí mismos como el grupo 
pequeño y elegido de los santos de Israel. En cuanto al resto, sin negar, 
por supuesto, el sentido histórico o literal, los anabaptistas se servían de 
toda una serie de recursos para asimilar las partes del Antiguo Testa- 
mento que de otra manera les hubieran resultado incongruentes. La ma- 
yor parte de estos esfuerzos fueron una continuación o recombinación 
del tradicional hábito católico o sectario medieval de acudir a la alegoría, 
a la concordancia, a la tipología y a las demás interpretaciones no- 
literales. No hace falta decir que los anabaptistas fueron eclécticos. En sus 
escritos y en sus sermones, al lado de la expresión de sus esfuerzos más 
característicos, encontramos elementos de los varios sistemas de interpre- 
tación: el sistema católico, el protestante norinativo, el espiritualista y el 
racionalista, 

Los anubaptistas fueron especialmente aficionados a la tipología. A 
cada paso encontramos en ellos la oposición de sombra y luz (Schiemenr), 
de profecia y realización, de “ayer” y “hoy” (Marpeck)," y principios 
como la Llave de David y la “pezuña hendida”, la "huz lunar” y la “luz 
solar” (Melciror Hofmann). 

El deseo de interpretar como una sola cosa los dos Testamentos, el 
Viejo y el Nuevo, llevó a Melchor Hofmann, con los reformadores magis- 
teriales, a desarrollar la extraña teoría de que los dos proceden de Dios 
como algo único, de la misma manera que la doble uña del animal limpio 
de pezuña hendida constituye una pata única. El término mismo procede 
del Viejo Testamento (Levítico, 11:3; Deuteronomio, 14:8). Llevando 
más lejos la imagen bovina, Hofmann declaraba que el intérprete nece 
sita caminar por el Viejo Testamento llevando siempre bien presente esa 
división o hendidura, Todos los acontecimientos registrados en el Viejo 


2 Sobre la hermenéutica anabapiista hay dos investigaciones relacionadas entre sí: la de 
William Klassen, Covenant and Community, pp. 57-179, y la de Waker Klassen, Word, Spirit, 
and Scripture in Early Anabaptist Thought, tesis de la Universidad de Oxford, 1969. 
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Testamento son imágenes a las que corresponden determinados sucesos 
que se cuentan en el Nuevo Testamento o que están todavía por ocurrir. 
A todos les es necesario tener en cuenta da “pezimña hendida” (gespaltenen 
dlawen, gesparuwde Mawe), pres todas las obras de Dios son dobles o gemni- 
nadas. Hofmann sostenia, sin embargo, que sólo los dirigentes y profe- 
tas especialmente Hamados podian ernprender una exégesis tan dificul 
tosa: “Los auténticos heraldos apostólicos son los [únicos] que pueden 
llevar pezuñas hendidas y cnernos, pnos fel explicar] la Escrita, el des- 
enredar toda esa complicada maraña de hilos, el deshacer tantaños nu- 
dos, no es cosa que puedan hacer todos, sino sólo aquellos a quienes Dios 
ha dado [capacidad para ello]".3? Convencido, finalmente, de que el Es- 
piritu Santo habitaba en él al igual que en otros profetas y profetisas de 
Estrasburgo y otros lugares, Hofmann, en clara oposición a la lex seden- 
tiuán, se consideraba a si mismo, al impulso de si éxtasis oracular, autorl- 
zado a interpretar da Escritura y a resolver las contradicciones inherentes 
a la bipartición de la pezuña: “En efecto, todas las palabras de Dios tie- 
nen in peso igual, todas son justas y válidas para aquel qne adquiere el 
recto entendimiento de Dios y de la Llave de David”, En la misma teoria 
se inspiraba Hubmaier cuando escribía: “Quien no es capaz de dividir el 
juicio en cuanto a las Escritiras está comiendo carne de animales inmun- 
dos, que no tienen pezaña hendida. 9 

El principio hofmannita no dejó de ser discutido particularmente en 
Amsterdam en 1534, cuando Jacobo de Campen, que había ado tado la 
hermenéutica tipológica de Hofmann, tuvo que polemizar con Obbe Phi- 
lips y Juan Scheerder. Obbe Philips, aunque seguidor de Hofmann en 
otras cosas, no podia aceptar la idea de que hubiera una doble significa- 
ción en el Antiguo Testamento, y argumentó, curiosamente, que los es- 
critos de los dos Testamentos se sostienen sobre “una sola pata” y no de- 
ben ser alegorizados fantasiosamente. Las objeciones de Obbe arrojaban 
serias dudas sobre la manera como los belicosos holmannitas de Múns- 
ter estaban utilizando el principio del prolera para justilicar su violencia 
de nuevos Macabeos; y este coloquio en torno a la pezuña hendida fue 
lo que hizo que cl miinsterita mode ol da de Campen se negara a 
tomar parte en la abortada sublevación de los simpatizantes de Amster- 
dam (cap. xn .3). La hermenéutica hofmannita había trinnfado en Múns- 
ter, pero no todos los que adoptaron el principio de la “pezuña hendida” 
fueron revolucionarios. Dietrich Philips, por ejemplo, hizo de €l una 
parte de sn enseñanza. Para Dietrich, la “recondirez” del evangelio, sub- 
rayada por Hofinann., era ama reconditez limitada al Viejo Testamento, 
que, con ayuda del Espiritu, podía armonizarse con el Nuevo, 

En resumen, los anabaptistas distinguieron constantemente entre la 
alianza hecha con los siervos y la alianza hecha con los hijos. Afanados 
por encima de todo en dar a Cristo el honor a él solo debido, la mayor 


32 SAW, pp. 202-203, y nota 2. 
39 SAW, p. 115. 
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arte de ellos se abstuvieron de poner en alto el Viejo Testamento, salvo 
os pasajes que, de maucra literal o a través de algima interpretación no 
literal, estaban de acuerdo con el Nuevo, justificando esta división con 
la fórmula que el propio Cristo repite en el capítulo quinto de San Ma- 
teo: “Oísteis que fue dicho a los antiguos ..., mas yo os digo ...”, y con la 
afirmación que se hace en la epístola a los Hebreos de la superioridad de 
la ley cristiana en comparación de la ley mosaica, Y los anabaptistas no sólo 
afirmaban que el Nuevo Testamento y la Nueva Alianza eran infinita- 
mente más importantes que el Antiguo Testamento y la ley vieja, sino 
que también, en muchos casos, parecían tener predilecciones por deter- 
minadas partes del Nuevo: algunos, por los evangelios sinópticos; otros 
(como Marpeck), por el evangelio de San Juan y por las epistolas de San 
Pablo; y otros, por todo el conjunto de escritos que en la época se atri- 
buian normalmente a la mano del discípulo amado de Cristo: el evange- 
lio, las dos espístolas y el Apocalipsis,34 En todo caso, los anabaptistas 
fueron sectarios de todo corazón, como lo fueron los cristianos primiti- 
vos, y, al igual que ellos, se sintieron a si mismos como los hijos de la luz, 
y a todos los demás como los hijos de la tinieblas. Pero al mismo tiempo, y 
en medida apenas menor que los espiritualistas y los racionalistas evangé- 
licos, los anabaptistas tenían también no pocos ingredientes universalistas 
o ecuménicos en sus sistemas teológicos. Y con esto nos encontramos ante 
el segundo de los temas de la presente sección: el impulso ecuménico o 
éticamente universalista de la Reforma Radical, 


2. ÉL ECUMENISMO DE LOS SECTARIOS 95 


Los radicales, que en su mayor parte hacían una tajante distinción 
entre la Vieja Alianza y la Nueva Alianza, se consideraban también a sí 
mismos como una pe minoría de justos elegidos por Dios y separa- 
dos de todo el resto de la cristiandad. Hacia el final del período abarca- 
do por nuestro estudio, hahían llegado a ver en el cisma entre el protes- 
tantismo magisterial y el catolicismo papal (remachado en 1563 por el Con- 
cilio de Trento) algo más o menos comparable a la antigua división entre 
Judá e Israel, y más tarde entre Judea y Samaria, Desde el punto de vista 
de los sectarios, las dos formas de cristianismo territorial o eclesiático 
seguian viviendo bajo una u otra versión de “la ley”, mientras que ellos, 
en sus innumerables conventículos y facciones, $e presentaban en una u 


1 Robert Friedmann, “Conception of the Anabapiists”, CH, 1X (1940), 341-385, sugiere 
una tipología de ala izquierda basada precisamente en estas predilecciones. 

18 Véase Leo Laurense, “The Carholicity of the Anabaptists”, MQR, XXXVII (1964), 
266-279, y mi artículo “Sectarian Ecumenicity", Review and Expositor, LXIV (1987), 141-160, 
que es una elaboración de la presenie sección. En otro trabajo mío, "Erasmus and the 
Reformers on Nan-Clhristan Religions and salus extra Ecclesiam", Essays in Memory of E. 
Harris Harbison, editados por Theodore K. Rabb y jerroid E. Siegel, Princeton, 1968, sitúo 
la cuestión en un contexto aún más amplio, 
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otra forma como “el resto de los justos”, como los únicos que vivían bajo 
la alianza escrita en el corazón. La consecuencia de esto es que los radica- 
les evangélicos no veían una diferencia muy profunda entre católicos y 
protestantes, por una parte, y judíos, turcos y paganos, por otra: todos 
ellos eran objetivo de su misión neo-apostólica, sancionada por Dios 
mismo. Se trata aqui, por supuesto, del lado sectario de nuestra historia, 
que a estas alturas el lector conoce ya perfectamente. Pero ahora es el 
momento de señalar también que, al poner así a los protestantes y a 
los católicos no regenerados en el mismo saco en que se hallaban los 
seguidores de la Vieja Alianza y los infieles, los radicales estaban elabo- 
rando un nuevo concepto no sólo de la iglesia, sino también del mundo 
situado más allá de los confines del cristianismo; y esto acarreaba consigo 
un enaltecimiento de la situación de los infieles respecto de los beneficia- 
rios del cristianismo cultural. 

Al negar la paridad de los dos Testamentos y la unidad del pueblo 
escogido de la Alianza Antigua y la Alianza Nueva (unidad y paridad 
implícitas en la insistencia protestante en la elección), y al rechazar la 
ecuación de circuncisión y bautismo, los radicales no sólo se pusieron en 
contra de la reorganización de una iglesia que, diciéndose basada en el 
evangelio, estaba manejada por magistrados que se hallaban bajo “la ley”, 
sino que, dando un paso más, rechazaron también algunas de las doctri- 
nas que ellos sentían como colgajos de una concepción ya abolida de la 

y validez de la ley. Les Hadicales captaron instintivamente, aunque no, 
Me) siempre de manera bien articulada, la palpable Evasión de las consecuen- 
$ ye ciasyie la novedad o renacimiento en Cristo por parte de los reformado- 
Ade ye] Fes magisteriales, a er cómo éstos se veían en tan serios apuros teológ! 

9% [cos para mantener £n tensión dialéctica la ley y el evangelio, la justicia 
dd el amor, la justificación y la santificación, el rm y la Aaa. Al separar 
éstas parejas de contrarios, o al identificarlas a su propia manera, los 


radicales se fueron alejando más y más de esos correlatos doctrinales o 
sostenes de la tensión ley-gracia que son la doctrina de la predestinación, 
la doctrina ánselmiana de la redención y la doctrina nicena de la Trini- 
dad, en la medida en que consideraron esta última como una fórmula 
ara proyectar en la Divinidad la sanción de la supuesta unidad de 
justicia y amor. 
Separados de las iglesias 1erritoriales y repudiando, por cuestión de 
principio, la idea toda de que un pueblo renovado por Dios estuviera 
controlado por magistrados, aunque éstos pudieran ser benévolos, los 
sectarios Fadicales desparramaron por todas partes, sin hacer el menor 
caso de fronteras territoriales o de leyes locales, emisarios de su fe y 
ejemplos vivos de que ellos eran los depositarios de un evangelio a la vez 
nuevo y antiguo, del cual urgía hacer partícipe al mundo entero. Con la 
imaginación exaltada por los más variados estímulos los vastos panoramas 
que les ponia ante los ojos el estudio de la Biblia, los rumores apocalipti- 
cos, sus frecuentes y largos viajes-, los radicales se preguntaron cuál po- 
dría ser el significado providencial y redentivo de la pertinacia de los 
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judios; de los éxitos militares de los turcos, y de la apertura de continen- 
tes enteros habitados por gentes que no habían oído hablar nunca de 
Adán y su caída ni del Segundo Adán y una redención provisional. 
Ási, pues, al lado de los impulsos vagamente católico-enuménicos y 
universalistas de la Reforma Radical hubo otros que fueron intensamente 
misioneros. Estudiaremos unos y otros bajo cinco encabezados. 


a) Paganos, judíos y musulmanes en la perspectiva de la Reforma Radical 


Una nota universalista y ecuménica que resonó en la Reforma Radical 
fue la interpretación escatológica del destino de los judíos, la interpreta- 
ción profética de las victorias militares que hacia esa época ganaban los 
turcos, y la interpretación ambhivalente, entre prirnitivista y misionera, de 
los paganos de las tierras recién descubiertas. Dicho de manera general, 
hubo tres maneras de considerar a esos tres principales grupos de seres 
humanos ajenos al cristianismo, 

En cuanto a la relación con los judios, los radicales desplegaron una 
considerable variedad de actitudes, desde el grueso antisernitismo de Bal. 
tasar Hubimaicr (antes de su adopción del anabaptismo, cap. 1v.2.a) hasta 
el ecumenismo interconfesional de Jacobo Paleólogo (cap. xx1x. 4), con su 
visión de tna iglesia sumamente abarcadora, en la cual, al lado de los 
cristianos, entraban los judíos, turcos y gentiles, 

No taltan en la historia del anabaptismo, particularmente del alemán, 
testimonios de antipatía por la comunidad judía. Esto puede explicarse 
en parte como legado de la aspiración social de la Guerra de los Campe- 
sinos, expresión de la protesta radical contra los diezmos y la usura, y en 
parte corno correlato teológico del sentido de distancia espiritual entre la 
fe anabaptista y la postura de quienés sólo reconocian el Viejo Pesta- 
mento. Los exponentes del protestantismo clásico se preocuparon mu- 
cho, como es notorio, por recuperar el significado exacto del texto he- 
breo lo mismo que del texto griego de la Biblia, mientras que los radica- 
les, por lo común, se contentaron con leer la Biblia en las versiones ver- 
náculas, pero muchos anabaptistas italianos, continuadores del valdesia. 
nismo radical y portadores quizá de un ingrediente marrano, fueron 
filo-judaicos, como lo fueron también los socinianos de Polonia. En estos 
grupos fue común el estudio del hebreo, y se conocen casos de conver- 
siones al judaísmo. El propio protestantismo clásico representó una jue 
daización del cristianismo, especialmente en la tradición reformada. (Re- 
cuérdese la observación de Valentín Crautwald, cap. xv.3). Pero eso 
mismo podría decirse, en un sentido diferente, de la Reforma Radical. La 
diferencia consiste en el hecho de que los radicales Judaizaron sobre el 
modelo del pequeño grupo entregado al sufrimiento Por otra parte, al 
distinguir de manera tan tajante entre la alianza de la ley y la alianza del 
evangelio, los radicales dejaron atrás el legalismo del Viejo Testamento 
sólo para quedar, en muchos casos, aún más estrictamente obligados por 
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un legalismo basado en el Nuevo. Los sectarios radicales se identificaban 
a sí mismos con el sufriente "resto de los justos” de israel, lo cual facilitó 
esa transmutación del evangelio en ley. No es, pues, de sorprender que 
los teólogos del protestantismo clásico hayan acusado a los sectarios radi- 
cales no sólo de estar prolongando el catolicismo medieval en forma de 
un “monacato” de personas casadas, sino también de judaizar y de per- 
der así los beneficios de la salvación por la fe. 

Además de la inconsciente “judaización” del legalismo sectario, hubo 
en el seno de la Reforma Radical, por supuesto, muchos intentos pro- 
gramáticos de reproducir en forma cristiana diversos aspectos de la vida 
y del pensamiento del pueblo elegido. A estas alturas de nuestro relato 
bastará con recordar y poner uno al lado del otro esos intentos. Hubo los 
pentateucalistas de Estrasburgo (cap. x.2). Hubo los anabaptistas sabata- 
rios y anti-trinitarios inspirados por Osvaldo Glait y Andrés Fischer en 
Silesia (cap. xv) y en Moravia (cap. xxv1.2), y los anabaptistas unitarios de 
Venecia, Padua y Nápoles, que exaltaron a los profetas del Antiguo Tes- 
tamento y elaboraron su escatología personal y la escatología del grupo 
de acuerdo con los moldes judios. Incluso la mirada restauracionista, que 
ordinariamente se fijaba en la iglesia primitiva o en el Paraíso al buscar 
su modelo ideal, en Múnster se concentró en el Israel de los tiempos de 
David, Salomón y los Macabeos, Hubo el patriarcalismo de los hutteritas, 
el mesianismo apocalíptico de dos tipos, representados por Agustín Ba- 
der y Melchor Hofmann, y el espiritualismo macabeico de Tomás Mún- 
tzer, basado más en el libro de Daniel que en el Apocalipsis, En Polonia 
hubo gran número de debates públicos entre representantes de la Iglesia 
Menor, por un lado, y católicos y reformados, por el otro, acerca de la 
relación de los cristianos con el judaísmo, problema especialmente agudo 
para los filo-hebraicos pero pacifistas unitarios, que veían con no poco 
malestar la belicosidad del monoteísmo del Viejo Tescemarito. Czechowic, 
que en unión de otros hermanos polacos había tenido una discusión so- 
bre este punto con un judío (en Lublin, en 1572), dedicó cinco de sus 
Coloquios, del quinto al noveno, a refutar, en parte a causa de ello, el 
judaismo y las tendencias judaizantes extremas. Al verse atacado por 
el judío Jacobo de Betiyce, Czechowic llevó más allá el debate en su Ré- 
plica, utilizando la literatura antisemítica de los judíos convertidos al 
cristianismo.** Otros hermanos polacos, como Bieliíski, no vacilaron en 
subordinar el Nuevo Testamento al Antiguo. Lo único que Paleólogo re- 
quería de los judíos era que reconocieran a Jesús como profeta y lo si- 


38 Episodio estudiado por Judah Rosenthal, "Marcin Crechowic and Jacob of Beliyce: 
Arian: Jewish Encounters in 16th-Century Poland”, American Acaderoy for Jewish Research, 
XXXIV (1966), 77-95; y ef., del miémo autor, “jewish-Arian Discussion in die Second Hal? 
ef the Sixteenth Century in Poland” (ca hebreo), Studies and Evenis, Jerasalera, 1 (1967, 
461 ss. En contra de otras teorías que se han expresado, Rosenthal muestra que Jacobo no 
fue una ficción literaria, sino un jadío de carne y hueso que escribió, en polaco, una obra 
dividida en cuatro partes a la cual replicó Crechowic, Véase, además, Cari Cohen, The Im 
pac ef Protestant Reformation on the feas, Heidelberg, 1978. 
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guieran, sin perjuicio de que continuaran obedeciendo hasta la menor 
tilde de los libros de Moisés.37 Hubo una predilección parecida por 
el Viejo Testamento de parte de ciertos teístas éticos, nonadorantes y 
filo-hebraicos, como Simón Budny y el semi-Judacus Matias Vehe (Glirius), 
de Heidelberg y Kolozsvár, y otro tanto cabe decir de unitarios como 
Juan Sommer y su suegro Francisco David. Estos cuatro teólogos y maes- 
tros encontraban una significación altísima en el Viejo Testamento, en 
contraste con el grueso de los anabaptistas y de los racionalistas, y afir- 
maban que no existía un solo argumento importante para decir que ha- 
bía sido suplantado por el Nuevo, que ellos, por supuesto, interpretaban 
en un sentido psicopaniquisia y ebionita. 

En cuanto a los musulmanes, los reformadores radicales los conside- 
raron en formas diversas, e intercambiables a veces, 1) como el instru- 
mento de la ira de Dios (Hofmann); 2) como el instrumento de su reden- 
ción, teoria en la cual Solimán hacia el papel de un nuevo Ciro (Hut); 3) 
como el objetivo, junto con los judíos, de su proclamación misionera en 
los Últimos Días (Ziegler, Bader, Juan Bautista Italo, Servet); 4) como ya 
constitutivos de una iglesia interconfesional de semitas espirituales (Pa- 
leólogo, Budny, Neuser); y 5) como ya miembros, al lado de los judios y 
de los paganos justos, de la Ecclesia spiritualis, siempre y cuando se nor- 
maran por la Palabra interior (Múntzer,* Franck, Castellion, Coornhert 
y, con reservas, Denck). Cualquiera que fuera la actitud dominante —el 
castigo tutelar, la conversión misional o la concordia interconfesional-, la 
Reforma Radical, en su conjunto, se distinguió de la Reforma Magisterial 
por haber dejado a un lado los aspectos territoriales o políticos de la 
amenaza turca, en un esfuerzo por conseguir una adaptación religiosa o 
especificamente teológica a la nueva situación mundial caracterizada por 
las conquistas militares de dos turcos en territorios cristianos. 

Por lo que se refiere al tercer grupo, los paganos, sólo los católicos, al 
mismo tiempo que consolidaban su Contrarreforma para recuperarse de 
los estragos causados por el protestantismo, se esforzaron efectivamente 
por convertirlos a la fe cristiana. Los radicales, por supuesto, no estaban 
estratégicamente situados ni equipados para levar a cabo una misión de 
alcance mundial; sin embargo, se preocuparon muchísimo más que los 
reformadores magisteriales por la salvación de los paganos de cerca y de 
lejos. En varios de sus escritos teológicos tomaron en cuenta, no sólo a las 


37 El karañta isnac ben Abraham (1533-1399), de Trokd. cerca de Vikra, hombre dis 
puesio al diálogo interconfesional, se refiere de manera relativamente favorable a Crecho- 
wic, Budny y Nicolás Paruta en su refutación de dos argumentos cristianos contra el ju- 
dalsmo, ffizzuk Emunah (Fortificación de la Fo), que no se imprimiria, en hebreo y en latín, 
hasta 1681 (2 volúmenes). 

3 Decía Múntzer en la Entblisung: “Si algún día dos cristianos queremos nnirnos ..- con 
todos dos elegidos, de todos los rincones del mundo y de todas las razas y religiones... 
necesitamos saber lo que siente un hombre que, habiéndose criado entre incrédulos, ha 


llegado a conocer la verdadera obra y la verdadera enseñanza de Dios fol Espíritu Santo] sín 
haberse ayudado de ningún libro.” 
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razas paganas que vivían más allá del Islam, en el África negra, en la 
Indía, en el Catay y en las indias recién descubiertas, sino también a los 
paganos que vivieron antes del cumplimiento de la ohra redentora de 
Cristo. El interés de los radicales por la suerte de estos últimos paganos 
encontró notable expresión en sus esfuerzos por mantener el sentido 
plenamente literal del descenso de Cristo ad inferas (cap. xxx1.2.c). 

Aquí y allá, al correr de nuestro relato, hemos llamado la atención 
sobre otros dos tmprisos de tradición medieval que sobrevivieron entre 
algunos de los reformadores radicales, y que contribuyeron notable- 
mente al ensanchamiento de su visión. Nos referimos al “evangelio de 
todas las creaturas” y a la idea de que los verdaderos creyentes, de cual- 
quier lugar que sean, son los Amigos de Dios.2? Aunque muy heterogé- 
neos por su origen (a pesar de haber sido transmitidos, en parte, a través 
de los mismos círculos místicos de las postrimerías de la Edad Media), 
estos dos impulsos tuvieron el efecto de estimular a los radicales a perci- 
bir la revelación y la vocación de Dios más allá de los límites de la Biblia y 
del cristianismo, y en épocas anteriores a la Biblia y a Cristo. Es bien 
sabido que los “Amigos de Dios” del alto Rín reunieron en un solo 
cuerpo tradiciones bíblicas, clásicas, patrísticas y místicas relativas a la 
compañía universal de todos aquellos que por obediencia, por fe, por 
amor, por sacrificio, por martirio, o por conocimiento adquirido a través 
de la fe, llegaron a tener una relación especíal con Dios, como fue nota- 
blemente el caso de Abraham, el amigo de Dios por la fe, unido a él por 
una alianza escrita en el corazón (Santiago, 2:23; Isaías, 41:8), y el de los 
otros hombres santos y justos que vivieron antes de Abraham, hasta lle- 
gar a Adán, los cuales fueron “cristos” o “ungidos” de Dios (Salmo 
105:15), “cristianos antes de ser judíos”, “pocos en número, errantes de 
nación en nación”. En un pasaje evangélico (Juan, 15:14), Amigos de 
Dios son aquellos que han pasado, en Cristo, de la servidumbre a la amis- 
tad. El ideal filosófico clásico de com partir los bienes con los amigos en- 
tró como tributario de este concepto cada vez más anchuroso de amistad 
divina. Por su parte, ya San Clemente Romano, Sari Justiño Mártir, San 
Íreneo y muchos otros, de manera particular Eusebio de Cesarea, habían 
encontrado en la fe de Abraham antes de su circuncisión la base para 
esbozar los lincamientos de ese grupo de seres humanos que siempre, a 
través de los tiempos, han sido los compañeros del Cristo eterno, de la 
Palabra. Por varios canales -por ejemplo el representado por los seguído- 
tes de San Francisco de Asís, vers amicus Christim, este concepto poten- 
cialmente universalista llegó a esa compañía de Gottesfreunde que en el 
alto Rín se reunió en torno a Rulman Merswin. 


3% Solire estos dos temas vease Erik Pererson, “Der Gonesfrennd: Belirigo zur 
Geschichte cives religiósen Terminas”, ZEG, XL1Í (1923), 161-202, y Gordon Rupp, 
“Phomas Méinzer, Hans Huth, and ie «Gospel of All Creatures»", Bulletin of the Joln 
Rylands Library, XL1H (1960/61), 492-519, Rupp de razones para pensar que el Vo Gohivim. 
mis der Tauefe, awribsiido a dd (cL supra, cap. V114), puede ser refundición de uma obra 
tardía de Miinizer, 
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Espiritualistas revolucionarios como Múntzer, que cargaba el acento 
sobre los padecimientos de los “amigos escogidos de Dios”, espiritualistas 
racionales como Franck, que destacaba sobre todo la Palabra interior co- 
imún a toda la humanidad, anabaptistas contemplativos como Denck, que 
acentuaba más bien la regeneración en Cristo, y espiritualistas evangéli- 
cos como Schwenckteld, que ponía de relieve la visitación regeneradora y 
el sustento espiritual del Cristo eterno, todos ellos bebian las aguas de la 
antigua tradición de los Amigos de Dios, que los empujaba a buscar esa 
compañia selecta congregada de muchas naciones, dos predecesores espi- 
ribrales y los herederos espirituales de Abraham. Schwenckleld, por 
ejemplo, estaba impregnado de la lecerra de Ensebio y de la tradición de 
los Gattesfreunde cuando, refiriéndase a Marpeck y tratando de romper su 
rigido esquematisma de las dos leyes, declaraba en su fudichon (1542): 


Vemos asi cómo la Iglesia de Crista se inició inmediatameme después de la 
creación (aunque de 111a manera oculta) ....; y Adán, Abel, Enoc, Noé y todos 
los padres elegidos y fieles fueron miembros de la Iglesia y cristianos autémi- 
cos, pues la Iglesia de Cristo es mucho más amigua que la de los judios...: 
Abraham fue fiel y jusio, lo cual quiere decir que fue cristiano antes de ser 
circuncidado. 


Por lo tanto, prosigue Scinwenckfeld, todos “los santos padres... y pa- 
triarcas fueron cristianos, hijos y Amigos de Dios”. * 

En esta concepción, la amistad con Dios es algo anterior a las alianzas 
visibles y, por implicación, independiente de ellas, puesto que su base 
profunda es la acción del Cristo eterno, el Cristo que ayer, hoy y mañana 
es siempre el mismo (Schwenckfeld, Clemente Ziegler, Franck). Una idea 
distinta, pero muy relacionada con la anterior, es la del Libro de la Natu- 
raleza, la cartilla de todos los creyentes, abierta u todas las almas deseosas 
de saber, dentro o fuera del cristianismo. 

Tal como lo exponian algunas de los radicales, miy especialmente 
Múntzer, Denck, Entfelder (cap. x12), Servet (cap. xx111.4), Hut, Schie- 
mer, Schlaffer y Ambrosio Spittelmaier (cap. v1.3 y 4), Franck, Marpeck 
y Stadier (cap. xxx1.1.b), este “evangelio de todas las creaturas” veía la 
totalidad de la creación o la naturaleza rebosante de emblemas divinos que 
instruían al hombre acerca de la universalidad del sufrimiento: todo su- 
frimiento tenia un propósito, todos les hombres eran aqui solidarios, y la 
creación entera estaba sierapre gimiendo en dolores de parto. Así como 
cl panadero amasa la harina, como el carretero dobla sus dnelas. coma el 
carnicero carta la carne de un animal, todo ella para el servicio del hom- 
bre, asi Dios amasa, dobla y rompe al hombre par la ley y le impone ana 
nueva lorma por la gracia, todo para im servicio más alto, que es el de 
Dios mismo. Algunos de los predicadores radicales querian incluso dar al 
hombre común y corriente ana enseñanza tomada directamente de la 
observación de las cosas naturales que la rodeaban, a imitación de las 
Hlanas y simples parábolas de Cristo. 


“* Judicium (1342), en CR, VUL p. 197, líneas 33-38, y p. 198, líneas 1-7 y 28.29, 
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La base bíblica de su “evangelio de todas las creaturas” no era sólo la 
ya mencionada expresión del evangelio de San Marcos, 16:15, “el evange- 
lio aller Kreatur” (traducción alemana, en genitivo, de lo que en griega 
aparece en dativo), sino también un pasaje igualmente forzado de la epis- 
tola a los Colosenses, 1:23, y otro, mucho más claro y seguro, de la 
epístola a los Rornanos, que habla de la visibilidad del Dios invisible en su 
creación. En el sentido especial del mensaje propedéutico de una crea- 
ción imiversalmente sulviente, el “evangelio de todas las creatimas” los 
vino a los radicales por el conducto de los misticos, y de manera particu- 
lar a través del Liber naturae sive creaturarum, escrito originalmente en 
español por el franciscano catalán Raimundo Sabunde, catedrático de la 
universidad de Toulouse. Las versiones latinas de esta obra solian intitu- 
larse simplemente Theología naturalis. Se imprimió varias veces: se cono- 
cen, por ejemplo, ediciones de Devemter, 1484, de Estrasburgo, 1496, de 
Nuremberg, 1502, y de Paris, 1509. Hacia el final de nuestro perfodo, eu 
1569, apareció una traducción francesa, debida a la pluma de Miguel de 
Montaigne. Los radicales, mucho más sombrios que el gran ensayista 
francés o que el teólogo natural franciscano, se sintieron llevados a subra- 
yar en el Libro de la Naturaleza la lección del sufrimiento. Se recordará. 
por ejemplo, que Múntzer, lector voraz, que no sólo conocia las ohras de 
Juan Taulero y Enrique de Suso y otros autores místicos y visionarios, 
sino que también había leído el Corán, claboró una progresión de tres 
escalones en la escuela de Cristo. El comienzo (Ankunfo) de la fe era para él 
la percepción de la Palabra de Dios en la creación y en la Escritura como 
im todo, con su lección continua de suftimiento, no purificativo, sino 
propedéutico, que culminaba en la experiencia del “Cristo amargo”, en la 
naturaleza lo mismo que en el Calvario. Esta captación de la solidaridad y 
de la finalidad del sufrimiento en toda la creación llevaba, a través del 
movimiento (Bewegung) del Espíritu y a través también de la tentación 
(Anfechtung), a la fe auténtica (no a la fe verbal o forense que se atribuía a 
Lutero, fe “fatna”, fe propia de “escribas”) y a una vida de tribulación 
redentora en nombre de Cristo y por amor de él. Los sucesores anabaptistas 
de Muúntzer, como Denck y Hut, interpusieron entre esta fe auténtica y la 
vida de sufrimiento el acto del bautismo de los creyentes, en el cual veían 
la entrada en una alianza, la firma de un pacto, la aceptación personal o 
colectiva de un compromiso en la vía de la tribulación. Pero si traemos 
aquí a colación esa teología del martirio no es para repetir qué cosa signi- 
ficaba la teología del bautismo, sino para sugerir que, gracias a este evan- 
gelio de la universalidad del dolor, muchos de los radicalos Dieron 
conscientes del vinenlo común que dos unia a toda la excación y a toda la 
Immuanidad. Asi, Miintzer pedía escribir: “Yo predico na le cristiana 
que no está de acuerdo con la de Lutero, pero que está en conformidad 
con los corazones de los elegidos en todo el mundo. Todo hombre, aun- 
que haya nacido turco, puede tener cl comienzo (Ankunft) de esta misma 
te. o sea el movimiento (Berwegang) del Espirita Santo, como está escrito 
de Cornelio” en el capitulo 189 de los Hechos de los Apóstoles. 
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b) La creencia de que Cristo murió por la salvación de toda la humanidad 


La mayor parte de la Reforma Radical se apartó del esquema protestante 
en ima dirección universalista al abandonar o revisar la doctrina de la 
predestinación y al sostener que la obra de Cristo, o sea el haber quitado 
de la humanidad la carga de la culpa de Adán, hizo posible para dos 
hombres de todos los tiempos y de todos los lugares la recuperación de 
aquella libertad del albedrio que Adán perdió en el Paraiso. En última 
instancia, esto debió relacionarse con la opinión expresada en un tratado 
falsamente atribuido a Santo Tomás de Aquino o a San Alberto Magno, 
el De venerabili sacramento allaris, donde se dice con todas sus letras que 
Cristo borró en el Calvario el pecado original de todo el género humano | 
y restauró el libre albedrío en cuanto-obediente Segundo Adán, y que en 
el sacrificio espiritual de la misa borra los pecados cometidos después del 
bautismo. * Ns 

En primer lugar, todos los anabaptistas sostenian que la gran promesa 
que hizo Dios a Abraham, a saber, que en su simiente serían bendecidas 
todas las naciones de la tierra, había quedado realizada, puesto que hizo 
que a través de Cristo, del linaje de David y de la simiente de Abraham, 
quedaran borrados los pecados de todo el mundo. La soteriologia ana- 
baptista, en su conjunto, presuponia la redención forense de toda la hu- 
manidad mediante la muerte de Cristo en el Calvario, lo cual no era lo 
mismo que la justificación forense de cada creyente por separado, como 
en el luteranismo: de alii la negativa de los anabaptistas a imponer un 
bautismo purificador a niños recién nacidos, ya limpios del pecado de 
Adán por la voluntad de Dios y la obra de Cristo. Más de una vez nos 
hemos encontrado con anabaptistas que sostenian, con argumentos, que 
la obra expiatoria de Cristo eliminó de todo el género humano la culpa 
original, por más que reconocieran la persistencia de 1na inclinación pe- 
caminosa en los hombres, como por ejemplo Marpeck en su debate con 
Schwenckfeld (cap. xv111.5) y Walpot en el Handbiichlein que escribió contra 
Melanchthon (cap. xxx1.1.b). 

Es preciso recordar que la nota universalista resonó de manera espe- 
cialmente clara en el pensamiento de Melchor Hofmann después de que 
rompió con Lutero y rechazó su concepción de la servidumbre del albe- 
drío del hombre caido. Hofmann sostenía decididamente que Cristo, el 
Segundo Adán, restauró en los hombres de todas las naciones la libertad 
del albedrio perdida por el primer Adán. Basando su pensamiento en un 
versiculo del evangelio de San Jruan, 8:36, “Asi que si el Hijo os libertare, 
seréis verdaderamente libres”, escribía: 


% Vease mi ya citado artículo “Sectarian Ecumeniciy”, en el cual aduzco el tesimonio 
de Urbanus Rhegius y de Zwinglio para demostrar cómo los anabaptistas pudieron hacer 
suya la opinión (propia a la sazón del catolicismo popular) de que Cristo borró el pecado 
original en el Calvario y dos pecados personales en cada repetición de ese sacrificio en el altar. 
Los anabaptistas atribuyeron al hautismo peniencial la Ínnción que, como viejos creyentes, 
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El noble y sublime 1estimonio de Dios es éste: que Dios no hace acepción de 
personas...., [sino que a todo ser humano) le ha 1raido la verdadera ilumina» 
ción y el verdadero conocimiento, y ha vuelto a poner el albedrío en las manos 
de cada uno, de manera que a partir de ese momento [el advenimiento de 
Cristo, Segúndo Adán] ha sucedido que el hombre se ha convenido en un ser 
verdaderamente tibre..., que desde entonces en adelame ha quedado dueño 
de la capacidad de hacer su propia elección o su propia decisión, y asi puede 
altora gustar del bien o del mal, puede elegir la vida o la muerte, puede cami. 
nar por la ruta de Dios o permanecer sujeto a la votumad de Satanás. ** 


Los anabaptistas, como Hofmann con su Hamado a la universalidad 
de la acción redentora de Cristo, como los espiritualistas y los racionalis- 
tas evangélicos con su insistencia en el alcance universal de la Palabra 
interior y del Espiritu que sopla donde quiere, tenian de la benignidad de 
Dios una visión absolutamente universal. Schiemer, según se ha visto 
(cap. vu. 3), afirmaba que Lutero estaba equivocado al aplicar el ya citado 
texto del evangelio de San juan, 1:9, exclusivamente a aquellos que co- 
nocían el evangelio el Verbo encarnado y respondían a él: pues Cristo, la 
Palabra eterna decía Schierner-, ilumina a todos los hombres en todas 
partes, sin que importe si reconocen o no personalmente a Cristo. Menno 
Simons y Dietrich Philips llegaron a expresar también la teoria de que la 
obra de Cristo se extendia a dos hijos pequeños de los judíos y de los turcos, si 
bien para esto no había ningún texto bíblico explícito. 


0) La doctrina del descenso redentor de Cristo al infierno 


Ya hemos aludido en varios lugares a otra expresión de los impulsos 
ecumiénicos o “católicos” de la Reforma Radical, en el tiempo no menos 
que en el espacio: la doctrina del descenso redentor de Cristo a los in- 
llernos. Un rasgo común a todos los reformadores radicales fue el gran 
interés que pusieron en salvaguardar el sentido literal de este descensus ad 
inferos para redimir a los santos padres que vivieron durante la Vieja 
Alianza y, por implicación, en algunos casos por lo menos, también a los: 
paganos que vivieron virtuosamente. 

Marsilio Ficino, basado en la opinión de Santo Tomás de Aquino, 
según el cual se requeria cuando menos una fe (cristiana) implícita por 
parte de los judios pre-cristianos y de los gentiles, lanzó la conjetura de 
que los profetas corno Isaías, que se hallaban también en alguna zona 
de los infiernos en espera del Mesías anunciado, instruyeron alli a los 
paganos virtuosos con sus profecías, 


habían atribuido en otro dempo a la pareja sacramental penitencia-cucaristía. Véase 108 
bién el bro de irvin Horst, Erasmas, the Anabaptists and the Problem of Beligions Unity, Huar- 
lora, 1967, 

“% BRN, Y, 188 y 194; pasaje citado y comentado por Beachy, ep. eít, p. 125, 

+ Así Pitágoras, Sócrates, Plalón y otros, que se hallaban en una zona especial del reino 
de dos muierlos (el limbo) a causa de sus virtudes, estaban preparados, junto con los profetas 
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Además de la distinción entre un descensus literal y un descensus meta- 
fórico o no-literal, existía también una distinción en cuanto a la manera 
como Cristo bajó al reino de la muerte: como víctima o como Vencedor. 
(Esta segunda opinión fue la dominante en la iglesia ortodoxa oriental.) 
Para entender la significación de la divergencia de opiniones, necesita- 
mos tomar en cuenta la concepción que se tenía del infierno en la cristian- 
dad de fines de la Edad Media. En realidad había dos lugares: el in- 
fierno de los demonios, situado por encima de la atmósfera, en la esfera 
de fuego, y el infierno del mundo subterráneo, dende Satanás y los de- 
monios del infierno igneo ejercían su imperio sobre los difuntos que allí 
se encontraban como prisioneros. Este infierno subterráneo se hallaba 
dividido a su vez en cuatro senos o lugares de las ánimas: el infierno 
propiamente dicho, o sea el de los condenados, el limbus patrioa, para los 
justos pre-cristianos, el limbus infantium o limbus puerorum, para los niños 
inocentes que murieron sin buutismo, y el purgatorio. 

La piedad popular medieval, la teología escolástica y el misticismo re- 
uno (en da tradición de Meisier Eckhardo) no sentían do mismo en cuanto 
a la manera como Cristo bajó a los infiernos (si en cuerpo y alma, o sólo 
el alma, separada del cuerpo mortal) y en cuanto a la medida, el propó- 
sito y el resultado de su penetración en el mundo inferior. No necesita- 
mos detenernos aquí en los detalles de las diferencias de opinión. Baste 
decir que al lado de la interpretación literal del escolasticismo norma- 
tivo y de la piedad popular estaba la doctrina mística de que tanto el cielo 
como el infierno no eran sino metáforas espaciales para indicar la cerca- 
nía o la ausencia de lo divino, y que en consecuencia el descensus del 
Credo de los Apóstoles no era sino una intensificación y ampliación de la 
mención del padecimiento de Cristo bajo Poncio Pilato para incluir 
la angustia espiritual del haberse sentido completamente abandonado por 
Dios Padre. 

Con ciertas diferencias entre ellos, los teólogos protestantes clásicos 
Lutero, Bucer y Calvino aceptaron el descensus en la tradición de los mis- 
ticos como una espiritual resignatio ad infernum (o ad inferos).** Calvino dio 
profundidad soteriológica a la interpretación no-literal diciendo de por 
el descenso de Cristo había que entender su agonía redentora en la cruz, 
pues al sufrimiento de la muerte se añadió el dolor por los pecados de 
todos aquellos que asi iban a quedar redimidos.* Melanchthon, sin em- 
bargo, creía en un descensus literal. A semejanza de él, varios representan- 


y elras personajes del Viejo Testanaadlo, a recibir da gracia de Cristo en su drscensts ed 
inferas. Yénse Hans Baron. “Der Piimanisas and die thomistische Lele von den Gritides 
stdrati”, ARG, XLV11 (1952). 259.260, que cita dos pasajes de Ficino, Opera, Basilica, 1561, 
val. 1, pp, 459 y sobre tudo 806, 

+4 Véase Erich Vogelsang, “Weltbild und Krewzestheologie in den Hóllenfahrisstreitig- 
keien der Reformationszen"”, ARG, XXXV1H (1941), 90-132. 

1% Institutio, YM, xvi, 8-12. CI. la edición de McNeill y Bates, Filadelfia, 1960 (LCC, XX), 
vol 1, pp. 512-520, con notas, 
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tes de los tres principales sectores tipológicos de la Reforma Radical sos- 
tuvieron vigorosamente la literalidad de la bajada de Cristo al mundo 
inferior, pnes la preocupación manifiesta de ellos era salvaguardar da 
convicción de que Cristo, en la plenitud de los tiempos, salvó a todos 
cuantos habían vivido por la fe en la esperanza de su advenimiento, de la 
misma manera que, sobre la faz de la tierra, salvó de las consecuencias de 
la caida de Adán a la humanidad entera, la que vivia en esos tiempos y la 
que viviría en los posteriores a la acción redentora ejecutada en el Calva- 
rio. Para los radicales, descensus y crucifixio eran términos correlativos 
desde el punto de vista de la redención. 

El espiritualista Valentin Crautwald se opuso a Bucer, según el cual cl 
inferntón significaba simplemente la tumba.** Schwenckfeld escribió con 
bastante frecuencia sobre el asunto, a pésar de que, en vista de su con- 
cepción de los “cristianos antes de Cristo", el artículo en cuestión era 
meramente tradicional para él, sin ninguna importancia especial para su 
sistema, salvo que por casualidad su intención fuera mantener la litera- 
lidad del descenso para beneficio, no fundamentalmente de los santos 
padres del Antiguo Testamento, que, según él, habian sido sustentados 
regularmente por la eterna y celestial carne de Cristo (el maná), sino de 
los paganos virtuosos. Servet dio a entender que Cristo bajó a los inlier- 
nos con el objeto de bautizar a dos santos padres y darles así la salvación, 
y hasta sugirió un segundo descensus, durante la segunda venida, para 
bautizar a los no bautizados por inmersión (cap, xi 1). Castellion y otros 
defendieron la literalidad del descensus contra la interpretación simbólica 
de Calvino. 0% 

Desde luego, también Hut, Schiemer, Schlaffer (cap. vit5) y Mar- 
peck conocieron y utilizaron el lenguaje de Meister Eckhardt, y compara- 
ron los padecimientos del verdadero seguidor de Cristo con el descensus 
ad inferos en el sentido de angustia de sentirse abandonado. Marpeck, por 
ejeniplo, en su opúsculo manuscrito Von der Tigfe Christi (1547), com- 
paró el bautismo con el descensus Christi: “Quien no encuentra a Cristo en 
lo hondo [del bautismo] no lo encontrará en lo alto, o sea en la bienaven- 
turanza y la gloria perdurables.” Pero desde los comienzos mismos tam- 

- bién insistió Marpeck en la literalidad del descenso, diciendo que Cristo 
predicó el evangelio del perdón en el infierno. 

En el curso de la controversia con Marpeck, iniciada en 1542, ex. 
presó Schwenckfeld la opinión de que Cristo descendió al Averno como 
triumphator, y que alli predicó y tal vez, de alguna manera mistica, com- 
partió eucarísticamente su carne celestial con los moradores de esa pe- 
gión. (Recuérdese la doctrina de Ruperto de Deutz, supra, cap. 1.1.) 


“ Carta del 29 de junio de 1528, en Krebs y Rol, Elsass, 14QGT, Vu), aám. HH, p. 
17 yv cl aan. 144, p, 175; Bucer, Enarrationes in Evangelía, 1538, pp.3115H2, 

% Kunstbuch (véase nota 49), 2784-30 la. : 

* Documento editado por jolm €. Wenger, "Pilgram Marpeck's Confession of Faith”, 
atocha Krebs y Ron. has, GOT. VID nia, 36, 
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Acusó a Marpeck de andar enseñando que el sufrimiento redentor de 
Cristo en la cruz no habia sido completo hasta que descendió además al 
infierno para ser torturado por Satanás y, después, consagrado como 
Sumo Sacerdote. Schwenckeld hizo aquí una útil observación teológica, 
que no redunda en descrédito de ninguno de los dos antagonistas. En la 
soteriología de Marpeck se postulaban, de hecho, dos obras de Cristo. 
Aunque no lo haya dicho expresamente asi, parecería que, según él, 
Cristo padeció en la cruz por los pecados de todos los hombres que vivi- 
rían después de él, y sufrió en el infierno a manos de Satanás por los 
pecados de quienes habian muerto antes de su venida. 


d) La doctrina de la dección para la salvación 


De ordinario, la doctrina de la predestinación representa, no una exten- 
sión, sino más bien una restricción del alcance de la salvación. A pesar de 
ello, en los sectores de la Relorma Radical que aplandieron la insistencia 
protestante en la predestinación, esta doctrina evolucionó en un sentido 
potencialmente imiversalista. 

La doctrina de la predestinación fue, como es sahido, el meollo mismo 
de los sistemas teológicos del luteranismo y del calvinismo. Desde el 
punto de vista de los reformadores protestantes clásicos, estaba intima- 
mente trabada con la doctrina de la salvación por la fe sola. Las dos 
doctrinas, la de la predestinación y la del solafideismo, constituian res- 
pectivamente el lado de Dios y el lado del hombre de una misma realidad 
espiritual hásica. Esta realidad espiritual se hallaba en la base de la rebe- 
tión de los protestantes contra cualquier expresión de la idea de mérito 
humano, lo cual los llevaba a proclamar jubilosamente la experiencia y la 
teología de la gracia de Dios como don totalmente inmerecido. El protes- 
tantismo clásico no sólo se opuso a las formas groseras de la justificación 
por las obras, como el sistema de indulgencias, Estuvo también muy en 
guardia contra la importación de cualquier huella de meritoriedad, 
como, por ejemplo, cualquier intento de hacer de la santificación una 
demostración visible de la salvación, De aqui la frecuente acusación que 
los reformadores protestantes lanzaban contra el "nuevo monacato” 
de los radicales. 

El espiritualista revolucionario Múntzer declaró que "quienes procla- 
man una Justificación por la fe y no por las buenas obras yerran comple- 
tamente”,59 A dilerencia de Lutero, él veía, en un nivel, un papel reden- 
tor en la Ley. Lo propio de la obra redentora de Jesucristo decia Miin- 
tzer- consiste en haber aceptado voluntariamente y en toda su extensión 


9 CS, XI 797.803 (carta del 24 de marzo de 1549). Johann Loserth dice que Marpeck 
¿jimás easeñó semejante cosa, y dleinokd Fast, “Ein nener Handschrifienfind [el Kunst 
buehY”. p. 215, nota 100, dice que Schwenckicid simplemente exagera. 

3% Pretestaticn, pasaje citado por Gritsch, Reformer. 
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el castigo de la Ley. Pero, en el caso de las generaciones subsiguientes, las 
angustias o torturas del alma de cada hombre sometido a la Anfechtung de 
dan, por mediación del Espíritu Santo, la posibilidad de aceptar a su vez 
el sufrimiento, en imitación de Cristo. Así, la salvación no les viene a los 
hombres por la simple fe en Cristo, sino por el sufrimiento que cae sobre 
ellos en virtud de una ley que rige para todas las creaturas. La obra de 
Cristo queda desidonanda Fl Espirita Sano viene a ser el mediador 
principal de la salvación, puesto que es él quien conduce al renacimiento 
después del sufrimiento. Los elegidos que lan pasado por ese proceso de 
regeneración son llamados por el Espiritu para infligir sufrimiento ex- 
terno a quienes se han resistido al castigo interior de la Anfechtung. La 
alianza pactual de los amigos elegidos de Dios es una iglesia de transición 
entre el final del viejo mundo y el inicio del nuevo, gobernado única- 
mente por el Espíritu Santo. En la teología de Mrintzer, el concepto de 
Palabra interior se convierte en un principio apocaliptico.*? 

En tierras destinadas a permanecer católicas, y particularmente entre 
los racionalistas espiritualistas de Italia, la severa doctrina protestante de 
la predestinación fue adoptada y predicada con un sentido de alegria 
liberadora. Éste es el mejor lugar para acordarnos de Camilo Renato y de 
aquellos que, aunque influidos por él, tomaron su nombre de otro de los 
radicales italianos, Fausto Socino. En su doctrina de la ra 
Camilo Renato (cap. xx1.1) llegó mucho más lejos que San Pablo, San 
Agustin y Calvino, pues estableció 1ma disociación completa entre la elec- 
ción y la pertenencia a la verdadera iglesia visible de los santos, siempre y 
cuando los renacidos se separaran de la iglesia de la Antigua Alianza (la 
iglesia de los judíos) y de su contraparte, la iglesia opresivamente sacra- 
mental del Anticristo. Para Camilo, la predestinación era ima doctrina 
liberadora respecto de la iglesia católica, pues salvaba al creyente sin exi- 
gir de él mayores compromisos eclesiásticos, Segiín él, y según su disd- 
pulo Socino, la iglesia de los elegidos de Cristo estaba presente donde- 
quiera que se manifestara la virtud, definida como el amor o el interés 
del hombre por los demás hombres, Asi, según estos racionalistas evangé- 
licos, el humanitarismo venia a confirmar la predestinación para la salva- 
ción. Desde el punto de vista de otros espiritualistas italianos, como Juan 
Bautista Ítalo, que pasó una temporada en Estrasburgo (cap. x3.a), la 
iglesia de los predestinados podía abarcar también a los paganos buenos, 
a los turcos y a los judios. 

Estrechamente relacionada con la reelaboración universalista de los 
textos bíblicos que hablan de la predestinación estaba la postulación de 
una iglesia invisible, conocida sólo de Dios, y en la cual tienen cabida 
muchos que ni siquiera conocen el nombre de Cristo. Como otros excesos 
espiritualistas, esta idea se remontaba, bien visto, al pensamiento del jo- 
ven Lutero. La doctrina de la iglesia invisible aparece en dos formas, la 
iglesia de los elegidos ocultos y la iglesia del género humano en toda su 


* Pratestation, Gino capítulo, citado ibid. 
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diversidad, pero en ambos casos su intención y su espiritu eran inclusivis- 
tas. Fne formulada de manera especialmente concreta por espiritualistas 
como Schiwenckfeld, Ziegler (cap. x.2), Franck (cap. xvu5), Coornhert 
(cap. xxx.2), Postel (cap. Xx112), y por los campeones de la tolerancia 
interconfesional en Polonia y Transilvania, como Paleólogo y Budny 
(cap. xx1x.4), pero también fue aceptada por anabaptistas espiritualizan- 
tes como Búnderlin, Entfelder (cap. x.3) y Jacobo Kautz.5? 

Un rasgo recurrente de esta linea de pensamiento, por ejemplo en el 
anabaptista espiritualista Denck, en el espiritualista Ziegler, en el anabap- 
tista mesiánico Bader y en el libertino Pocquet (cap. x11.2), fue la utiliza- 
ción que se hizo de una idea del Nuevo Testamento, la apokatástasis o 
restituñto omniuza (Hechos de los Apóstoles, 3.21), para sostener la posibili- 
dad de que algún dia la salvación llegara a los mismos demonios. Ziegler 
citó expresamente a Origenes en apoyo de su convicción de que los pa- 
ganos y los demonios, a: pesar de no haber tenido conocimiento de la 
misión de Cristo sobre la tierra, gozarian de la salvación antes del Día del 
Juicio,5 

En términos generales, puede decirse que el espiritualismo y el racio- 
nalismo redujeron al minimo, dentro de la Reforma Radical, el último de 
nuestros impulsos “ecuinénicos”, o sea el afán misionero. Pero lo que 
total o parcialmente brilló por su ausencia entre los espiritualistas y los 
racionalistas espiritualizantes, estuvo presente con redoblada intensidad 
entre los anabaptistas. 


€) El impulso misionero de la Reforma Radical ** 


El protestantismo magisterial se preocupó por la reforma de la sociedad 
cristiana en un sentido cívico, territorial y nacional, evidentemente por- 
que le fue imposible llevar a cabo una reforma unitiva de toda la cris- 


% Sobre Kantz y su concepción de la iglesia invisible hay muchos daros en la refinación 
¡pue de dl hizo Bucer: Krehs y Rotl, Kisass, 1(QOT, VID. mim. 171. 

32 Krebs y Rott, Efsass, 1, núm. 8, p. 13. Hay buen amero de alusiones a la salvación de 
los diablos en la polémica :mi-radical que se desarrolló en Es raxburgo: <É., por ejemplo, 
¿bid., núcos. 285 y 358, Sobre la "restiaición de todas las cosas", las demonios inclusive, véase 
el minucioso lrabajo de Ernsl Stachelin, Die Wiederkehr aller Dinge: Rektoralrede, Basiiea, 
1960. Sobre un aislado y original universalista inglés que, fundándose en un 1exto paunlino 
(Romanos, 8:22), declaraba posible la salvación de todas las creaturas, inclusive las bestias y 
los pájarus, vénse en mi Wilderness and Paradise in Christian Thougát, cap. £, 2, da mención 
que hago del capellán de Edinada VI, Jus Bradfani, quemado por hereje en 1555, 

$4 Vease Frankdin Liuell, “Vhe Anabapist Theology of Missions”, MOR, XXE(UID,5 
45, y Wolfgang Schiánfle, Das misionarische Bemisstscin und Wirken der Táufer, Neukirchen, 
1906 (Britrige zur Geschichte und 1ehre der Beformierten Kirche, XX1). E. Rasudolph Daniel, 
Joachim of Flora and the Joechite Traditian of Apocalyptic Conversion in he Loter Middle Ages, 
Charlottesville, Virginia, 1066 resis doctoral inédita), ha llamado la mención sobre la in 
tiuencia que en esta tuvo joaquin dde Flora, según el cual la plenitudo gentiusa, consumada 
gracias a da labar inisionad, era 111 recpiisito previo para el milenio y para la conversión de 
los jadíns (cf. Mateo, 2:14, y Ramanos, 11:25:26), 
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tiandad, en su cabeza y en sus mienibros. Por asi decir, los voceros de este 
protestantismo magisterial reconocieron la función profética de la crítica 
de la iglesia medieval, pero, en su teoria del gobierno o del ministerio, no 
dejaron formalmente ningún lugar para el profeta, como tampoco para 
el apóstol, En cambio, los exponentes de la Reforma Radical, con su iden- 
tificación sectaria de toda Ñ cristiandad territorial como un universo 
anti-cristiano o sub-cristiano (lo cual valía para los protestantes no mucho 
menos que para los católicos), se entregaron con vehemencia a la tarca 
pentecostal de hacer que esa cristiandad y el mundo entero abrazaran el 
cristianismo verdadero, en las distintas formas en que ellos lo entendían. 
incluso los múnsteritas, pese a toda su ferocidad, al abrazar y adoptar la 
versión hofmanniana de la elección, la combinaron con una concepción 
“ecuménica” de la misión universal, simbolizada en la insignia esférica del 
rey Juan Beukels. En la primera generación, cada creyente era un pro- 
feta o profetisa, y hasta un apóstol, o cuando menos un discípulo respon- 
sable de Cristo, pronto a propagar su fe a costa del martirio. 

A lo largo de la historia de la Reforma Radical labia ido surgiendo 
un nuevo tipo de cristiano, una especie de mezcla del devoto medieval 
que iba en peregrinación a Jerusalén, el mártir primitivo de-la Jerusalén 
celestial y el emisario de la Jerusalen neo-apostólica. Este nuevo tipo de 
cristiano no era un reformador sino un convertidor, no un feligrés de 
una “parroquia”, sino, reviviendo el sentido original de esa palabra del 
Nuevo Testamento, un morador (peroikos) en este mundo cuya verdadera 
¿ciudadania estaba en el cielo (Hebreos, 11:9; Filipenses, 3:20) y que espe- 
raba con ansias el descendimiento inminente de la Ciudad Celestial, 
como la Esposa preparada para recibir al Esposo en su segunda venida. 
Este nuevo tipo de cristiano no era ya ante todo uh alemán o un gentil, 
no era ya primeramente un marido o una mujer, un noble o un campe- 
sino, sino un santo (Múntzer), un miembro de la alianza (Denck), un 
alma desposada con Cristo (Hofmann), un electus (Camilo Renato), 
un christus bautizado (Servet), un dios (Menno Simons), un hombre endio- 
sado (Niclaes), un amigo de Dios (Schwenckteld). 

Los “regenerados en Crisco” se sentían auténticamente superiores al 
resto del mundo, y asi lo proclamaban. Esta afirmación sectaria provocó 
en el seno de los propios conventículos una revolución social comparable 
con la que hubo en la iglesia primitiva, donde un esclavo dotado de ca- 
risma podía ser reconocido como obispo, y donde habia conversos de las 
dases más altas cuya mayor alegria era poner sus posesiones terrenales y 
su influencia a disposición de los amados elegidos en Cristo. Y, al igual 
que en la iglesia primitiva, también en todos los sectores de la Reforma 
Radical son de admirar la movilidad, la determinación y cl entusiasmo 
misionero-testinonial de los conversos, desde el anciano elegido por la 
congregación hasta la humilde mujer de un SS evangelista. Con su 
insistencia en la responsabilidad personal y en la fe explícita, el conjunto 
de la Reforma Radical empujó la doctrina luterana del sacerdocio de to- 
dos los creyentes en la dirección de un apostolado laico universal. 
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Los anabaptstas, que casi sicmpre ponian el Nuevo Testamento por en- 
cima del Antiguo, solian celebrar sus reuniones, a imitación de los primi- 
tivos cristianos, en casas particulares o al aire libre, Cuando comenzaron 
a edificar casas dedicadas expresamente a sus asambleas, las hicieron del 
tipo más sencillo, por ejemplo en Polonia y en los Paises Bajos, evitando 
todas las particularidades tradicionales y eclesiásticas en su construcción. 
Sólo en la ciudad de Múnster (el tiempo que duró la teocracia anabap- 
tista), en unas cuantas parroquias de la montañosa Retia, en la Transilva- 
nia de los unitarios y en algunos lugares de Polonia-Lituania llegó a ocu- 
rrir que los viejos edificios eclestásticos fueran ocupados por los radicales. 
No se trataba sólo de que en muy pocos casos los magistrados locales 
hubieran tolerado que los radicales utilizaran las estructuras eclesiásticas 
del vieja regimen, Part las radicales, la consideración más importante 
era más bien que na se Imbieraa hallado a gusto en esas estrucuiras, pues, 
conscientes de ser un pueblo reformado y renovado, sentían ser ellos la 
iglesia auténtica de Dios, el templo vivo del Espiritu Santo (1 Corintios, 
3:16; 11 Corintios, 6:16). En Jo intimo de sí mismos habian llevado a cabo 
tna ruptura radical con el establecimiento cristiano precedente o preva- 
lente, católico lo mismo que protestante, antes de apartarse exterior- 
mente de sus lugares físicos de culto, En casi todos los sectores, desde 
Inglaterra hasta Lituania y hasta Sicilia, la Reforma Radical fue una cris- 
tiandad sin campanarios. No estuvo atada a postes monumentales, La 


% La validez de la concepción de una Reforma Radical lanzada en tres direcciones, con 
partidarios venidos de diversos estratos «antiguos sacerdotes, inonjes, Iralles y prelados, 
hivanistas y caballeros, pero sobre toda gente ordinaria del cumpo y de las ciudades, 
no descansa única y exclusivamente en el hecho de que, procedentes de las zonas margina- 
les de los corpora eiristiana territoriales, protestantes o calólicos, o acorralados en esas zonas 
(según el principio, aceptado a la sazón incluso por los calólicos, de que exits regio, elus 
religio), dos radicales hayan acabado al menos por ser una agrupación supranacional, sin 
dejar de conocerse los nos a dos eros, a pesar de las condiciones casi siempre sectarias de 
a exisiencia, y lps en casi todos las casos del estado 1erriorial. Uno de dos crílicos 
más importaes del concepto del carácter no-magisterial de la Reforma Radical es James 
M., Sinyer, Anabaptists and the Sword, nueva edición (que incluye unas páginas de “Reficctions 
and Retraciions”), Lanwrence, Kansas, 1976. También john H. Yoder, "«Anabapiists and 1he 
Sword» Revisited; Systematic Historiography and Undogmatie Nonresiants”, en Oberman 
ted), Deritscher Bunernkricg. ep. cit.. pp. 270-284, ha nprado por distanciarse de lo que fue 
en un tiempo un verdadero dogma historiográfico mennonita, a saber, la existencia conti- 
nua de anabaptistas evangélicos que fueron decididamente pacifistas, y reconoce, al igual 
que yo, una gras variedad de posiciones en la gama que va del pacifisno a la beligerancia. 
Vénse también Panl P. Perchy, “The Radical Reformation, Political Pluralism, and 1he Cor. 
pus Christianum"”, eu Marc Lienhard (ed), The Origins and Characteristics af Anabaptisa, La 
Haya, 1977. Sin embargo, ninguna de estas investigaciones recientes, ciertamente valiosas 
por su documentación y yor su ¡percepción de las especificidades históricas, va ás allá de la 
lorma germánica del anabaptismo, o sea que ninguna 1oma en cuenta a los anabaptisias 
itoltanos, que fueron pacifistas evangélicos convencidos, como lampoco el enorine contin- 
gente de paciligas que buho precismneme entre la aristocracia grande y pequeña de la zona 
polacodituana, y que fieros a menudo dos dirigentes de ins hermanos polacos. 
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grey radical de Cristo se apacentó en campos y valles sumamente varia- 
dos. Esta movilidad social y geográfica ya ha sido observada en los capítu- 
los precedentes como una de las características más salientes de la Re- 
forma Radical. 

Este es el lugar adecuado para agrupar también nuestras impresiones 
acerca de la Reforma Radical en su conjunto, contrastándola con la Re- 
forma Magisterial sobre todo desde el punto de vista del edificio político 
de la cristiandad. En efecto, un elemento básico de toda la exposición 
que hasta aquí hemos hecho es que, a pesar de las no pocas diferencias que 
Hubo entre ellas, las diversas agrupaciones de radicales estuvieron mar- 
cadamente de acuerdo en esta linea de conducta: se apartaron siempre 
de las estructuras políticas en todos los niveles de magistratura, desde el 
trono imperial hasta el ayuntamiento local, en contraste con el protestan- 
tismo clásico, que se mantuvo marcadamente del otro lado, aceptando el 
apoyo e incluso la dirección de los magistrados en la tarea reformadora, 
pues los protestantes sostenian la teofía de que los magistrados de menta- 
lidad reformista podían actuar como miembros principales de la iglesia 
(dentro del amplio contexto del sacerdocio de todos los creyentes) o 
como funcionarios ordenados por Dios y encargados por él del manteni- 
miento de la ley, el orden y el culto religioso adecuado. Tan importante 
fue esta oposición entre el protestantismo magisterial y el protestantismo 
radical (expresión que utilizaremos aquí por única vez), que se hacen ne- 
cesarios algunos retoques finales en nuestra terminología y en nuestra 
tipología. 

Las reformas de Lutero, Zwinglio, Bucer, Calvino y Cranmer han re- 
cibido hasta aqui dos designaciones; la de “protestantismo clásico” 
cuando el aspecto subrayado es fundamentalmente el doctrinal, y la de 
“Reforma Magisterial”, colectivamente, cuando el aspecto que se enloca 
es más bien la manera como las alteraciones doctrinales e institucionales 
fueron puestas en práctica por orden de los magistrados. Sin embargo, el 
término “magisterial” sirve adjetivamente para designar no sólo la tarea del 
magistrado, sino también la del magister, el maestro. En la iglesia católica, 
el magisterium es, eminentemente, algo que pertenece sólo a la competen- 
cia del Papa y a la de los obispos reunidos en concilio. En el protestan- 
tismo clásico, el magisterium doctoral fue algo que se les reconoció a los 
reformadores más importantes, uno sólo de los cuales, Cranmer, llegó a 
recibir la consagración episcopal. Tan grande fue la autoridad magiste- 
rial (magistral) en este sentido doctrinal o doctoral por parte de los re- 
formadores más destacados, que dos de las tres principales subdivisiones 
doctrinales de la Reforma tomaron su nombre y se llamaron luteranismo 
y calvinismo. Así, pues, la Reforma Magisterial clásica fue “magisterial” 
no sólo en el sentido que fundamentalmente nos ha interesado, o sea en 
cuanto al papel amplísimo que en ella desempeñó el estado para poner 
en obra la reforma e incluso para imponer decisiones en cuestiones doc- 
trinales, litúrgicas y eclesiológicas, sino también en el sentido subsidiario 
de haber concedido autoridad extraordinaria a la figura de un maestro 
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que (en contraste con todos los antiguos Padres de la Iglesia y con los 
escolásticos de la Edad Media, aunque uno de éstos fuera Santo Tomás 
de Aquino) pudo monopolizar la interpretación autorizada de la Escritura 
y de la tradición, y esto no sólo en cuanto maestro o fundador de una 
escuela de pensamiento teológico, sino también en cuanto el maestro más 
destacado de una iglesia reformada que afirmaba su verdad con exclu- 
sión de las otras.* En la Reforma Magisterial el magister teológico (en su 
función de doctor ecelesiae) y el magistrado se ayudaron mutuamente en la 
tarea de mantener la ley, el orden y la religión adecuada. Es verdad que 
Lutero tuvo que vencer una gran resistencia interior antes de reconocerle 
al príncipe una categoria de Notbischof, con el derecho episcopal de visita 
y superintendencia de las iglesias a través de representantes seglares y 
clericales. Es verdad también que Calvino prefirió durante un tiempo 
vivir desterrado en Estrasburgo, en protesta contra la desmesurada in- 
tervención de los magistrados en las reglamentaciones clericales que se 
hacían en Ginebra para la comunión. Pero, en su mayor parte, los refor- 
madores magisteriales se entregaron en manos del estado, y a la hora de 
expulsar a los viejos creyentes de sus venerables recintos y a los radicales 
de sus conventículos, lo hicieron por la autoridad del estado. 

Hubo también -innecesario es decirlo- diferencias muy importantes 
entre dos luteranos y los calvinistas en cuanto a la teologia del estado. 
Lutero no era hombre que se hiciera ilusiones acerca de los magistrados 
evangélicos. Desde luego, cuanto más religiosos fueran, mayores probabi- 
lidades habría de que cumplieran sus funciones honrosa y eficazmente, 
con un sentido muy agudo del papel que tenian en cuanto seglares en la 
santa tarea por ellos elegida, pero Lutero jamás hubiera cunsiderado el 
estado como una institución expresamente cristiana, y jamás hubiera 
aprobado una cruzada (una guerra santa). Se contentó con marcar la 
frontera entre los Dos Reinos, el exterior y el interior, y para las cosas 
exteriores, incluso en materia de religión -aunque no en materia de con- 
ciencia, aconsejó abandonarse a la sabiduría del estado. Calvino, que en 
varios sentidos estaba más cerca de los radicales que Lutero, por ejemplo 
en su resolución de limpiar no sólo la doctrina, sino también la forma de 
gobierno, de todos los elementos tradicionales que no estuvieran expre- 
samente ordenados en la Escritura, y en su gran interés por la santifica 
ción y por la disciplina de la iglesia, se hallaba en lo referente al estado 
mucho más cerca de la iglesia papal. Calvino procuró fundar la autoridad 
y la competencia políticas en la revelación, y en toda la medida de lo 
posible se esforzó en lograr una magistratura regenerada bajo la tutela 
de la Iglesia Reformada. Pero, a pesar de estas importantes diferencias, 
una cosa capital tuvieron en común Lutero, Zwinglio, Bucer, Calvino, 


38 Es verdad que los anabaptistas sobrevivientes reciben también el nombre de un maes- 
tro y se llaman “rmermonitas” y “hutteritas” los racionalistas se llaman “socinianos”, y los 
espiritualistas, “schwenckfeldianos”. Pero sólo en el caso de estos últimos el depósito litera: 
río original del fundador ha ejercido un papel comparable con el de Lutero y Calvino, 
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Cranmer y todos los demás reformadores magisteriales: la importancia 
que concedieron a las estructuras políticas vigentes y al mantenimiento 
del orden social y moral, cosa que de ordinario significaba tamhién la 
supresión eo expulsión y en muchos casos la ejecución de los disidentes 
religiosos y otros no-conformistas. 

La Reforma Radical, por el contrario, estuvo escatológicamente orien- 
tada a cierta forma inminente de un nuevo gobierno de Cristo, que tal 
vez sus santos estaban ya anunciando, y, en consecuencia, se mantuvo 
neutral, o ajena, o incluso claramente hostil con respecto a las estructuras 
políticas vigentes de Imperio, reino, principado y cindad-estado. 

Los radicales tenían una aguda conciencia de que Jesús habia sitnmado 
la acción litúrgica central de la comunidad de los santos, la celebración de 
su Cena como acto de rememoración y de esperanza, dentro del contexto 
de algo que podríamos llamar política cósmica, cuando les dijo a sms dis- 
cípulos que no beberia más del fruto de la vid “hasta aquel día en que lo 
tengo de beber nuevo con vesetros en el reino de mi Padre” (Mateo, 
26:29). Sabían que San Pablo, después de referir en severo tono de lec- 
ción a los pendencieros corintios de qué manera había recibido del Señor 
el uso de la eucaristia, acompañada del nutritivo sustento de la agape, los 
instruyó en cuanto al significado escatológico de la periódica celebración: 
“Todas las veces que comiereis este pan y bebiereis esta copa, la muerte 
del Señor anunciáis hasta que venga" a juzgar al género humano y a 
vindicar a los snyos (1 Corintios, 11:26). 

Los radicales fueron restauracionistas, empeñados en poner en prác- 
tica la idealizada armonia comunal de los santos de la iglesia de Jerusa- 
lén, según se describe en el segundo capítulo de los Hechos de los Após- 
toles; pero también, algunas veces, fueron apocalipticistas, inspirados por 
la revelación bíblica y por las revelaciones de sus tiempos, y amigos de 
describir las señales del Reino y del Juicio i:minentes. En este temple 
escatológico se hallaban más cerca de Lutero; pero aunque es verdad que 
también Lutero veía en todas partes portentos anunciadores del fmal de 
los tiempos, nunca dejó de leer el capítulo 13 del Apocalipsis a través del 
prisma del capítulo 13 de la epístola a los Romanos. En el caso de los 
radicales sucedía todo lo contrario. 

El fracaso de la Guerra de los Campesinos y de movimientos análogos 
de aspiración social, económica y constitucional, que se extendieron 
desde Delfi hasta Danzig y desde el Trentino hasta Transilvania, fue el 
trasfondo común de la actitud de repudio social para las estructuras esta- 
blecidas de la cristiandad católica y reformada, actitud muy difundida, 
que encontró expresión en los tres sectores de la Reforma Radical. 

Desilusionados y privados de derechos civiles, algunos de los radicales 
forzaron de tal manera la mirada para descubrir los signos de los tiem- 
pos, que llegaron incluso a imaginar que el Reino estaba ya tomando 
forma frente a ellos. Tomás Múntzer les dio a los príncipes reinantes de 
Sajonia una última oportunidad para que, abrazando la verdadera fe, se 
pusieran política y marcialmente al frente de las huestes de santos (cap. 
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1v.2.c). Miguel Gaismair, el caudillo campesino del Tirol, estaba incluso 
dispuesto a aliarse con Zwinglio y con el Dogo (cap. tv.2.e). En Zurich, 
durante un breve pero muy significativo momento, Conrado Grebel aca- 
rició la posibilidad de crear un “congregacionalismo reformado”, esto €s, 
de elegir una magistratura cantonal totalmente regenerada (cap. v.2.c). 
Juan Hut, como hombre que había estado en medio de la Guerra de los 
Campesinos, suspendió temporalmente su beligerancia y sublimé sus 
energías guerreras, remitiendose al tienpo en que los santos rebautiza- 
dos gobernarian junto con Cristo y darian la muerte a los impíos (cap. 
vit 4). Baltasar Hubmaier, el reformador zwingliano-anabaptista de 
Waldshut y Nicolsburg, no abandonó nunca, durante su corta vida, la 
opinión de que era lícito el uso de la espada para mantener el orden en la 
sociedad e incluso para proteger a la iglesia auténtica (cap. 1x.2). Para 
Bernardo Rotlimann, la entronización de Juan Beukels de Leiden como 
rey de Míinster no fue ota cosa que la anunciada restauración del beli- 
coso reino de David, en preparación del advenimiento del pacífico rei- 
nado de Cristo, el nuevo Salomón (cap. x1t1.3). 

Esas afirmaciones, esas especulaciones y extravagancias escatológicas 
no fueron, ciertamente, actitudes y episodios insignificantes. Todo lo 
contrario: se agigantaron de tal manera a los ojos de sus adversarios, que 
a todos los radicales, y no sólo a los múnsteritas, se aplicó la designación 
de "anabaptistas” en un sentido sedicioso y teocrático. Sin embargo, casi todos 
los racionalistas evangélicos de Italia y de Polonia fueron pacilistas, y otro 
tanto hay que decir de todos los espiritualistas y espiritualizantes, corno 
Sebastián Franck, Gaspar Schwenckfeld, Jorge Siculo y Enrique Niclaes. 
Bien visto, la única excepción fue la de Tomás Múntzer y sus seguidores, 
El pacifismo fue la actitud de la inmensa mayoria de los anabaptistas 
no-miúnsteritas. 37 

Entre todos estos radicales que no soñaban con participar en ninguna 
guerra santa de los últinios tiempos, la actitud frente a las estructuras 
políticas vigenies tuvo inuclas variedades, desde la indiferencia hasta la 
agradecida aceptación de la protección de los principes (los hutteritas en 
Moravia, la Iglesia Menor en Polonia y Lituania, los unitarios en Transil- 
vania). En su mayor parte, estos radicales moderados estuvieron de 
acuerdo en la necesidad de pagar impuestos. Algunos de ellos no vieron 
inconveniente en cumplir las funciones de guardias o de vigias en las 
murallas de sus ciudades, a condición de no tener que hacer uso de la 
espada. En general, los radicales de las diversas tendencias consideraron 
la magistratura como institución ordenada por Dios para castigar a los 
malhechores y para mantener el orden entre los “no-cristianos”. Es ver- 
dad que Schwenckfeld y otros, especialmente aquellos que provenian de 


$7 Clarence Bauman, Grvaltlasighelt la Tóuferton: Ebue Untersuchang 1 disrologischen 
Ethih des oberdentschen Táufertioss der Reformationsicit, Leiden, 1968, Sobre los hunerhas, 
df, el extenso articalo cuario (vota Sehwert”) del Gran libro de dos urticidos (137), ed. por 
Pricdimann, Claabensicigatar, (OCT. XD. pp. 239-298, 
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la clase de los caballeros o de los patricios, reconocieron incluso que el 
estado había sido instituido por Dios para la realización de obras buenas, 
como la construcción de caminos y canales, y también para reprimir el 
mal. Pero todos ellos, por regla general, sostuvieron que el estado no 
debía intervenir para nada en lo que era la vida cristiana, al menos en lo 
tocante a los “cristianos auténticos”. En consecuencia, muchos miembros 
de los conventículos anabaptistas, desde Vilvoorde hasta Venecia, no qui- 
sieron aceptar nunca ningún cargo magisterial que pudiera requerir el 
uso de la espada. La Iglesia Menor de Polonia fue casi totalmente paci- 
fista, y sns mientbros provenientes de la nobleza llevaban un simple palo 
en lugar de espada. Tenían, al igual que Lutero, una doctrina acerca de 
los dos Reinos, pero no aceptaban la manera como Lutero había protes- 
tantizado el legado constantiniano con la doctrina de las vocaciones divi- 
nas en cl mundo, entre ellas la del magistrado y la del militar. Más aun: 
sintieron que su obligación era dar la espalda no sólo a los cargos de 
gobierno y al oficio de soldado, sino también a varios otros oficios y pro- 
fesiones que contribuían a la perduración de formas de vivir que ellos, 
como súbditos renacidos del Reino de Cristo, no podian ya aprobar mo- 
ralmente. 

La expresión más completa del impulso radical fue quizá la república 
lutterita, cuyos jefes, con el apoyo de benévolos maguates a quienes les 
complacía verse rodeados de colonos tán industriosos, organizaron el 
conjunto de una sociedad cristiana regenerada en todos los aspectos im- 
portantes, salvo en lo relativo a la acuñación de monedas y a las medidas 
de defensa militar. Las aspiraciones político-sociales de los campesinos y 
mineros acaudillados por Miguel Gaismair en el Tirol se vieron parcial- 
mente realizadas en el comunismo cristiano del tiralés Jacobo Huiter, 
bajo la mirada benigna de los magnates de Moravia. 

Según la visión histórica de estos hutteritas (expuesta en su famosa 
Crónica), como también de otros radicales, la degeneración del cristia- 
nismo, cuyos primeros símomas pudieron habersc manifestado hacia fi- 
nes de la era apostólica, tal vez unos cien años después de la crucifixión, 
fue un hecho consumado cuando el papa Silvestre 1 y el emperador 
Constantino hicieron su intercambio de prerrogativas. La consecuencia 
era clara: había que rechazar todas las doctrinas religiosas “impuestas” a 
la Iglesta por el Estado. De esas doctrinas, ninguna tenía implicaciones 
religioso-políticas tan profundas como la de la Trinidad. Se decía, en 
efecto, que esta doctrina había sido formulada por Constantino en el 
Concilio de Nicea, el año 325, e impuesta por él en su calidad de pontifex 
maxteras imperial que profesaba ser “obispo de los de fucra”, hasta el gra- 
do de que sus portavoces episcopales, como Enscbio de Cesarca, esturvie 
ron a punto de identificar su imperio con el Reino prometido de Cristo 
sobre la tierra. No es, pues, de extrañar que, en medio del vigoroso 
movimiento de casi todas las agrupaciones por emancipar sus iglesias de 
la férula del estado, afinmando al mismo tiempo su ciudadanía cristiana 
en una ciudad celestial (Filipenses, 3:20), una "ciudad con fundamentos, 
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el artífice y hacedor de la cual es Dios” (Hebreos, 11:10), los radicales 
hayan lanzado buen número de acometidas contra la doctrina “niceno”- 
“constantiniana” de la Trinidad, oponiéndole enérgicamente las formu- 
taciones ante-nticenas, aicho más simples, e expresando, en consecnencia, 
un gran desdén por las reglamentaciones y salvaguardias refinadamente 
elaboradas y filosóficamente formuladas por los Padres en los concilios 
celebrados entre el de Nicea (325) y el de Constantinopla (381). Sin em- 
bargo, el único lugar en que se organizó una Iglesia Unitaria totalmente 
antisnicena fe Pransilvania. en territorio del sultán de "Pnrquia. Algo 
parecido puede decirse del grupo de Budny en Lituania. (Los hermanos pola- 
cos adoraban a Cristo como Rey del Universo y también de su Iglesia.) 

La Reforma Radical alteró doctrinas e instimiciones, movida por un 
afán de restauración radical de las creencias y prácticas del cristianisnio 
primitivo en el contexto de un intenso fervor escatológico. La Reforma 
Católica (que hasta últimamente ha sido llamada Contrarreforma) corri- 
gió abusos morales e instiiincionales y se preocupó de reorganizar cuida» 
dosamente la iglesia según los módulos del Concilio de Trento. La Re- 
forma Magisterial del protestantismo clásico cargó eminentemente el 
acento sobre la reforma de la doctrina. Decía Lutero: “Hay que distinguir 
entre doctrina y vida. La vida es tan mala entre nosotros como entre los 
papistas.” Y a continuación: “Pero si no se reforma la doctrina, la re- 
forma de la moral será en vano, pues la superstición y la santidad ficticia 
no pueden reconocerse sino mediante la Palabra y la fe.** Los protestan» 
tes clásicos, que tomaron posesión de los recintos sagrados de la cristian. 
dad animados del espiritu de reforma doctrinal y apoyados además por 
la magistratiira, se sintieron siempre los continuadores ¡ya reformados) 
de la iglesia católica de la Edad Media; y, desde el punto de vista de las 
estructuras, instituciones y dotaciones eclesiásticas, era ése un lecho que 
saltaba a la vista. En Inglaterra, bajo el mando de Enrique VIII y del 
arzobispo Cranmer, la ruptura con las costumbres del pasado fue menor 
aún, El ejemplo más visible y tangible de ruptura con el pasado es el de 
Zurich, bajo Zwinglio y el ayuntamiento reformado. 

Esta ruptura personal e institucional con las cosas que en un pasado 
inmediato se Habían creído y practicado fue un bandera desplegada al 
viento en todas las fases y en todos los sectores de la Reforma Radical. La 
sola práctica del bautismo de los creyentes bastaria para poner dramáti- 
camente de relieve ese afán de discontinuidad, pues en la vida de cada 
individuo habia un momento crucial y trascendental que señalaba el paso 
de la etapa precristiana a la etapa cristiana. Así, pues, tomando en cuenta 
el alcance moral, doctrinal e institucional y la profundidad social de la 
Reforma Radical, tal vez no sea acertado Namarla, como algunos pro- 


$8 Tomo estas citas del artículo de Heiko Oberman, “Das tridentinische Rechtferú- 
gungsdekrec hm Lichte spármiltelaberlicher Theologio”, Zeitschrift fir Theologie und Kirche, 
LX1 (1964), p. 252, notas 2 y 3, En este artículo, Oberman hace ver la utilidad de dis inguir 
entre “reformación” (de la doctrina) y “reforma” (de da moral y de las instituciones). 
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ponen, “el Ala Izquierda de la Reforma [Protestante)”. En realidad, hubo 
en la Reforma Radical no pocos residuos ascéticos y místicos proceden- 
tes de la tradición patrística, de la escolástica y de la piedad popular de la 
Edad Media;** y desde varios puntos de vista, pese a la endémica fisipa- 
ridad sectaria, estuvo más cerca que el protestantismo clásico del catoli- 
cismo reformado. Los radicales vieron a Jesucristo como el fundador dé 
la iglesia, la cual no era, para ellos, una continuación del israel de la 
Vieja Alianza. A semejanza de los católicos, defendieron la libertad del 
albedrío en el campo de la fe y exaltaron la santificación como meta de la 
vida cristiana y anticipo de la salvación. Por consiguiente -aungue sin 
salirse, naturalmente, del marco sectario», los radicales se proclamaron 
miembros de una Iglesia universal no ligada a ninguna raza o nación, un 
Pueblo gobernado por compromisos congregacionales y por disciplinas 
internas que trascendían las leyes de cualquier Estado terrenal y de nin- 
guna manera dispuesto a ser absorbido por uno de esos Estados; un gru 


selecto, separado del resto del mundo y caracterizado por la búsqueda de la 
santidad. 


1 Véase dos siguiente esadios: Kengelh Ronahi Davis, Anabajtion and Astana A Study 
ie ditelles tad Origin, Sanridade, Penn ¿Kitclener, Ootada, 1074 David Sicinmnete “Se ios" 
ida anel Radical Relona”, ant. di: J. E. Zona, “The Medieval Background”, AFQH, 
(14761 €, 32 Willamns, “German Misticism and de Prdarization ol Fthiral Behavior in 
Lailicr anal ahe Anubaptisis”, MGR, XLViH (1974): Sieven E. Opnent, Mytición and Diseut, 
New Haven-Londres, 1973 (Múnwer, Hut, Denck, Franck, Castellion, Weigelhk y Werner 

lackall, Vutición aud the Auabupist Mavemeat, 1523-4331. fikivani, berlina, 1976, 
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La Rerorma Radical Te 1 movimiento de enorme vigor que estalló en 
el centro de da cristiandad durante los seis decenios que siguieron a los 
tres grandes manifiestos de la Reforma publicados en 1520 por Lutero. 
Tuvo toda clase de partidarios: labriegos y príncipes, artesanos y aristó- 
cratas, señoras devotas y humanistas desilusionados, y su entidad fue de 
tanto bulto como la de la propia Reforma Magisterial y la de la Contra- 
rreforma. En realidad,-sólo por asimilación a estos otros dos movimientos 
religiosos del siglo xvi ha podido recibir el nombre de “reforma”. Fue, 
más bien, una ruptura radical con las instituci Ía5 existentes, 


impulsada por dos urgencias relacionadas entre sí: la de restanrar el Q) 
cristianismd Primitivo y la de preparar el mundo para la inminente ve- (2) 
nida del Reino de Cristo. 

El pedobaptismo, equiparado con la circuncisión --y cuya eficacia sa- 
cramental nunca quedó perfectamente definida-, siguió siendo para los 
reformadores magisteriales el simbolo más sobresaliente de la continui- 
dad entre sus iglesias y la vieja iglesia, y, a través de ésta, de su entron- 
que con el antigno Israci A la inversa, para el más numeroso de los tres 
componentes de la Reforma Radical, el bautismo de los creyentes fue el 
simbolo y el principio constitutivo de una iglesía que ellos concebían, no 
como un corpus christianim, sino como un pueblo ligado por un pacto de 
alianza, un pequeño grupo disperso a lo largo de la historia y de la geo- 
grafía, y que una y otra vez era congregado por el Espíritu de Dios y por 
su Palabra. 

Aunque el espiritualismo, el anabaptismo y el racionalismo evangélico 
eran, hacia el final de la época aquí considerada, interpretaciones del cris. 
tianismo claramente distingnibles ente sí, la impresión que nos queda des- 
pués de haberlas estidiado, impresión maciza y abrumadora, €s que esas 
tendencias fueron, a su vez, parte de una conmoción aún más amplia, 
dee agitó los estratos profimdos del cristianismo a fines de la Edad Me- 

ia, La Reforma Radical desecó las charcas salobres y abrió las compuer- 
tas para innumerables corrientes religiosas largo tiempo retenidas en los 
intersticios de la cristiandad medieval tardía, que fueron puestas en to- 
rrencial actividad por el solevantamiento de sólidos bloques de territorios 
reformados bajo reyes y principes y bajo los magistrados de muchas 
ciudades-estados. Dentro de la turbulenta corriente de reforma o restitu- 
ción radical, las recientes vitalidades de la Reforma, como el solafidefsmo, 
el biblismo, el predestinarismo y la doctrina del sacerdocio de todos los 
creyentes, fueron adoptadas y Hevadas rápidamente a extremos radicales, 
Hemos presenciado una y otra vez la transmutación de esos principios 
protestantes en conventículos, congregaciones y sínodos; pero también 
hemos estado percibiendo el acelerado lujo de piedad medieval tardía 
que iba por debajo de la superficie. 


941 


XXXVI La Reforma Radical 


Desde luego, no hemos resuelto aún el problema de da relación entre 
la Reforma Radical y el cristianismo de la Edad Media. Sólo en algunos 
casos, aquí y allá, hemos llegado hasta los antecedentes medievales a pro- 
pósito de ciertas regiones, instituciones y doctrinas. 

Hemos retrocedido en los Países Bajos, por ejemplo, para llegar al 
pensamiento de Wessel Gansfort, que murió en 1489, pues nos impor- 
taba señalar la manera como la piedad eucaristica de fines de la Edad 
Media pudo influir en el sacramentismo (cap. 11.1), y cómo pudo en otros 
lugares (cap. x1.3) influir en la formulación de esa doctrina peculiar que 
es la de la carne celestial de Cristo. Hemos retrocedido en Bohemia hasta 
el año 1467 (cap. 1x.1) para llamar la atención sobre ciertos antecedentes 
del rebautismo proselitista y de la comunidad de bienes de los hutteritas 
en esa región, especialmente entre los miembros del Partido Menor de la 
Unitas Fratrum. En Italia hemos retrocedido algunos decenios para captar 
algo del fervor escatológico representado por Savonarola y del ardor fi- 
lantrópico de los proto-evangélicos (cap. 15). y hemos penetrado cu dos 
Alpes cotienos en 1498 (cap. xx1,1) para tomar nota de la adaptación 
sincretista de los valdenses en esa región representativa, y para sugerir 
que los disidentes no-protestantizados eran terreno abonado cuando cayó 
la semilla del evangelismo radical italiano. Hemos retrocedido en Alema- 
nia hasta el Bundschuh de 1493 para insistir en el carácter y en los motivos 
religiosos de la intranquilidad social que estalló catastróficamente en la 
gran Guerra de los Campesinos (cap. 1v.1). 

No hemos contado la historia de los valdenses saboyanos reformados 
desde el sinodo de Cianforan de 1532 hasta las limitadas garantias que en 
sus asediadas cuevas y cabañas de los altos valles alpinos recibieron gra- 
cias al tratado de Cavonr, de 1561,* como tampoco hemos dicho nada de 
lo que pasó con los hermanos bohemios luteranizados (antiguos miembros 
de la Unitas Fratrum) después de la muerte del hermano Lucas en 1528 
hasta la Confessio Bohemica de 1575, la concesión de tolerancia por parte 
de Maximiliano en ese mismo año y su reubicación en Moravia (lo cual 
explica que, a partir de entonces, su designación más frecuente haya sido 
“hermanos moravos”). Fuera de eso, sin embargo, nuestra exposición de 
los muchos aspectos de la Reforma Radical, dentro de los instersticios 
de una cristiandad reestructurada por el Protestantismo Magisterial y por 
el Concilio de Trento (1545-1563), ha sido esquemáticamente completa, 

Hemos seguido la evolución del anabaptismo alemán hasta la disputa 
de Frankenthal de 1571; del radicalismo italiano en la peninsula y en da 
diáspora hasta la muerte de Camilo Renato hacia 1572, de Juan Pablo 
Alciati en 1573 y de Francisco Stancaro en 1574, y hasta cl traslado a 
Transilvania, en 1574, del doctor Nicolás Bucella, que en un ticupo fe 
espiritualista unitario anabaptista; hemos visto el desarrollo del radica- 


1 En este mismo año fueron asesinados los últimos valdenses que quedaban en Calabria. 
Véase Ernesto Poutieri, “La crociata contro i Valdesi in Calabria nel 1561”, Archivio $Storico 
per la Calabria e la Lucania, 1X (1939), 121-129, 
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lismo inglés hasta los días en que la congregación anabaptista de Londres 
fue extinguida en las llamas en 1575, y hasta la aparición del barrowismo 
y del brownismo; de los hermanos lituanos hasta la publicación, en 1576, 
del De principalibus fidei christianae articulis de Simón Budny, doctrina ra- 
cionalista evangélica, unitaria, psicopaniquista y socialmente conserva- 
dora; del mennonitismo hasta la primera ley de tolerancia promulgada en 
1577 por Guillermo el Taciturno; del hutteritismo hasta la muerte de 


albergó impulsos qué eran a la vez más primitivo 
las fuerzas motrices del protestantismo clásico. 


h p y que el protestantismo magister 
ta dtándo añora de 11 reformando poco a poco. La Reforma Radical E 1 * 


Enrique Bullinger (cap. xxx. 1.b), el hombre del siglo xv1 que más por 
extenso se ocupó de interpretar la Reforma Radical, procedió tendencio- 
samente cuando en Der Wiedertáiufer Ursprung de 1560 quiso derivar todo 
el movimiento de una sola fuente, dándole el nombre de uno solo de sus 
elementos, pues es claro que la Reforma Radical brotó de muchas fuen- 
tes; pero estuvo en lo justo al entenderla como una unidad a pesar de su 
diversidad, de la cual era bien consciente, puesto que a él se debe la 
primera gran tipología del radicalismo. 

En su sentido propio, tal como ahora lo conocemos, el anabaptismo 
no comenzó sino en 1525, en Zurich, Bullinger, sin embargo, encontraba 
su origen en la ciudad sajona de Zwickau y lo hacía remontar, en resumi- 
das cuentas, a Satanás.? Su interpretación magisterial fue traducida al 
latín para beneficio de la comunidad internacional de clérigos y eruditos, 
y traducida también al holandés, con amplificaciones aquí y allá. Tam- 
bién hubo proyectos para una traducción francesa, Sus obras anteriores 
contra los anabaptistas y los libertinos ya habían aparecido en varias tra- 


* El análisis que sigue de la obra de Bullinger se basa en el libro de Heinold Fasi, 
Hanrich Bullinger, Weierhof, Píale, 1959, Cf. su cila de la p. 93 sobre el origen satánico del 
anabaptismo: “., non e nostris iniemperiis, sed ex malitia propria el suggestione diaboll, 
conira purilatera docirinac et nosirum ministerium, exorlos esse Avabaptisias”. 
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ducciones inglesas. Y, por lo demás, Bullinger siguió escribiendo y publi- 
cando cosas sobre el mismo asunto hasta su muerte en 1573, 

Asl, pues, la historiografía eclesiástico-políticamente tendenciosa del 
sucesor de Zwinglio en Zurich hacia finales de nuestro periodo prede 
servirnos como una especie de atalaya para tener una visión panorámica 
final de la Reforma Radical en su conjunto, porque la obra de Bullinger 
fue la que estableció el patrón fundamental para la interpretación de la 
Reforma Radical por parte de investigadores situados en las tradiciones 
de las iglesias oficiales europeas hasta los tiempos más recientes. Además, 
como producto literario que cabe perfectamente dentro del marco crono- 
lógico de nuestra exposición y como monumento historiográfico de 
enorme influencia en las épocas subsiguientes, Der Wiedertáufer Ursprung 
nos ayudará a medir hasta dónde se extiende la reafirmación actual del 
papel desempeñado por los anabaptistas en el siglo xv1, y facilitará nues- 
tro esfuerzo final por situar el conjunto de la Reforma Radical con mayor 
nitidez lrente a la Relorma Magisterial en na perspectiva nueva. 

Es verdad que, al tomar como alto mirador da polémica limal de Bul- 
linget, que por su titalo mismo se limita a los “anabaptistas”, pureceria- 
mos excluir de nuestro panorama último unas dos terceras partes del 
conjunto de tendencias que desde los comienzos de este libro definimos 
como constitutivas de la Reforma Radical, o, dicho en otra forma, dar 
indirectamente crédito a su descripción de una abigarrada banda de pre- 
suntuosos o patéticos sectarios y seres marginados, puestos en montón de 
manera indiferenciada, no ya, desde luego, como “anabaptistas”, sino 
como “radicales”, lo cual sería la misma cosa. 

No es ésa, naturalmente, nuestra intención, como le constará al lector 
que en los capítulos precedentes ha visto el gran esfuerzo que hemos 
hecho por distinguir adecuadamente varias clases de anabaptistas y de 
espiritualistas, y cuando menos tres iglesias reformadas que sufrieron un 
proceso de impregnación y de reagrupación bajo el impacto del raciona- 
lismo evangélico (italiano). 

La utilidad de la visión historiográfica de Bullinger, aparte de que nos 
sirve de punto de referencia para medir la extensión de nuestras revisio- 
nes, consiste precisamente en que Bullinger, después de todo, y dentro 
de las limitaciones impuestas por la época de polémicas y de crisis ecle- 
siásucas que le tocó vivir, tomó en serio el pleno alcance de la Reforma 
Radical. Bullinger estuvo en lo justo al ver la Reforma Radical corno un 
todo, a pesar de haberle dado un nombre equivocado, de haber cerrado 
los ojos a la diversidad de sus orígenes y de no haber prestado atención, 
dentro de la esfera de su polémica, a las importantes diferencias que 
había entre los distintos grupos. Tenía sin emhargo la ventaja de su posi- 
ción geográficamente central, y estaba, por lo tanto, bien familiarizado 
con mucho más que la forma indigena suiza del anabaptismo. Mantuvo 
una nutrida correspondencia y estuvo en contacto personal con los re- 
formadores del bajo Rin, de Frisia y de Inglaterra. Estos últimos, sobre 
todo, se sirvieron abundantemente de sus escritos cuando les llegó el 
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momento de ocuparse de los afloramientos de la Reforma Radical en 
Inglaterra. Bullinger estuvo también en correspondencia continua con 
los polacos a propósito del anabaptismo y del arrianismo, y con los pro- 
testantes italianos de los Grisones y de otros lugares que tuvieron que 
habérselas con los radicales, e incluso, sin quererlo, acabó por hacerse 
amigo de algunos de los radicales, por ejemplo Camilo Renato y Lelio 
Socio. Además, el prablena del anabapusta y antieniceno Miguel Servet 
estaba fresco en s1 mente cuando escribió la última de sus grandes obras 
contra los extremistas religiosos. Desempeñó un papel en el proceso que 
culininó con la decapitación del triteísta Gentile. Había estado familiari- 
zado durante largo tiempo con las doctrinas de Schwenckfeld, y en su 
último año de vida se ocupó del problema de ciertos schwenckfeldianos 
que se obstinaban en mantenerse aparte de la comunión reformada. Fi. 
nalmente, los profetas de Zwickau, Múntzer, los miinsteritas y los liberti- 
nos le habian suministrado desde hacía mucho (como también a los de- 
más reformadores magisteriales) nn inagotable surtido de epitetos y de 
ejemplos con que suplementar y reforzar el vocabulario patrístico y esco- 
lástico normal de insultos, de invectivas y de incriminaciones teológicas. 

A pesar de la insuficiencia de su clasificación y de su tipología, y a 
pesar también de su error en cuanto a la génesis de la Reforma Radical y 
en cuanto a las relaciones existentes entre las principales agrupaciones 
que la constituían, Bullinger tuvo el acierto de sentir que, por grande que 
fuera la variedad, en todos los radicales actuaba algo que los ponía ver- 
daderamente aparte de los reformadores magisteriales y de los católicos 
tridentinos, 

¿Cuál fue, pues, esa concepción de la Reforma Radical que Bullinger 
dejó sólidamente fija en la mente de los contemporáneos que leyeron sus 
varias obras y sus consejos epistolares, y que consiguió dejar estampada 
en la historiografía del sectarismo de la Reforma hasta el presente siglo? 

En primer lugar, hay que señalar un hecho extraño: Bullinger, como 
portavoz del protestantismo suizo germánico, se sintió obligado hasta el 
fin de sus días a defender a Zwinglio contra la acusación de Lutero, se- 
gún el cual los sacramentarios suizos estaban animados esencialmente del 
mismo espiritu que los anabaptistas (1). Lutero tenía en mente, por su- 
puesto, el hecho de que Carlstadt (acusado de sacramentarismo en Wit- 
tenberg, de fanatismo en Orlamúnde, y de patrocinar en Rothenburg la 
causa de los campesinos durante su guerra) era persona bien recibida en 
Zurich y terminó su vida como catedrático en Basilea. Sin embargo, Lu- 
tero mismo jamás dijo concretamente que el anabaptismo suizo provi- 
niera de Caristadt, y ni siquiera de Múntzer. 

Fue más bien Melanchtlon el primero que trazó esa conexión en una 
declaración hecha por una única vez en el tratado De anabaptismi exordio, 
publicado por el diácono Juan Cast de Basilea el año de 1544.2 Melan- 


? Fast, Bullinger, y. 94, dice que no pueden caber dudas de que el crucial fragmento se 


debe auténticamente a la pluma de Melanchthon y Mo fue añterado por Gast, si bien no 
pudo localizarlo en las obras conocidas de Melanchthon. 
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chthon señaló a Nicolás Storch, de Zwickau, como el primero que dilin- 
dió en Alemania “las ponzoñosas doctrinas” acerca de sueños enviados 
por Dios, revelaciones hechas «directamente por él a los elegidos y la in- 
minencia del Reino, predicando al mismo tiempo el desdén por la pala- 
bra externa y por los sacramentos y exaltando por encima de toda la guía 
directa del Espíritu Santo; o sea que, según Melanchthon, Storch fue el 
primero de esos espiritralistas a quienes Bullinger mismo colgó el mote de 
Spirituiser.? 

. Bullinger, autoridad snpereminente en materia de anabaptismo suizo, 
dio un paso de gran trascendencia cuando decidió hacer caso de las pala- 
bras de Melanchihon transmitidas por el diácono Gast. Utilizó también la 
pista dada por Sebastián Franck, que había dicho que Múntzer predicó 
pero no practicó el rebautismo,* y la dada por Gaspar Hedio, que había 
hablado de una conexión entre Múntzer, el espiritualista revolucionario, 
y Grebel, el anabaptista evangélico.* 'Bullinger se sentó ante su telar ern- 
dito y tejió esos hilos formando con ellos un dibujo lo bastante plausihle 
para exonerar a su amado Zwinglio y a su amada Suiza de haber sido los 
primariamente responsables del surgimiento del radicalismo. Tenía la 
seguridad de haber armado tan perfectamente todas las pistas y todos los 
testimonios sobre todo cuando algunas de las pruebas le habian sido 
suministradas por los propios luteranos-, que al final podía justificar sn 
reubicación de toda la oposición sectaria (contra Lutero y contra Cran- 
mer, contra Calvino y contra é€l mismo) en la región sajona de Zwickau, O 
sea, nada menos, en los alrededores espirituales de Wittenberg. ¡Sajonia, 
y no Suiza, habia sido el semillero de una bien trabada conspiración de 
libertinos, de revoliicionarios, de fanáticos, de visionarios, de blasfemos y 
de comunistas! : 

Así, pues, si la Sajonia de Storch, Carlstadt y Miintzer vino a ser te- 
nida por la patria original del sectarismo contraprotestamte, esto no se 
debió fundamentalmente al egocentrismo de los primeros teólogos lute- 
ranos y de los estudiosos más tardios, sino al esfuerzo de Enrique Bullin- 
ger, a la vez erudito y hábilmente tendencioso en lo eclesiástico-politico, 
por limpiar a la Reforma Magisterial sacramentaria de Suiza de las acusa- 
ciones e insinuaciones que lo perturbaron hasta el linal de su vida. El 
hecho de que Bullinger haya enviado ejemplares de su Ursprung a mu- 
chos principes, e incluso a la reina isabel de Inglaterra, acompañados de 
cartas en que expresamente disociaba a Zwinglio y a las iglesias suizas de 
"los anabaptistas y otros sectarios” demuestra hasta qué punto pesaba 
sobre él y sobre sus colegas de Suiza la acusación luterana, y también la 
satisfacción que experimentaba al dejar asentado con gran copia de ar- 


* Fast, Bullinger, p. 19. 

= Fast, Bullinger, y. 95, que cita la Chrenica de 1531. 

% Fast, Bullinger, pp. 96-97, que cha los Paralipomena anexos al Chronicon abbatis Ursper- 
gensis, editado por tedio en 1537, y de los cuales cita algunos pasajes en el apéndice, 
páginas 172-173. E E 
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gumentos que el anabaptismo suizo no era autóciono, sino importado de 
fuera.* 

El carácter delensivo de la construcción historiográlica de Bullinger 
no fue un lenómeno aislado: se relaciona perfectamente con las acciones 
emprendidas en Zurich, Basilea, Ginebra y Berna en contra de Mantz, 
Joris, Servet y Gentile para reivindicar la ortodoxia de toda la Reforma 
en la confederación helvética; en efecto, fue preciso esperar hasta la Paz 
de Westfalia, firmada en 1648, para que la Iglesia reformada se sintiera 
plenamente segura en su sitio constitucional dentro del Imperio (comple- 
tamente fragmentado ya entonces) y para que las iglesias reformadas de 
dentro y de fi1era del Imperio disfrutaran de derechos ignales a los de las 
iglesias territoriales y nacionales luteranas. 

Al atacar a la Reforma Radical por su origen a la vez satánico y sajón, 
Bullinger dio también prnehas de la caracteristica preocupación de un 
eclesiástico territorial por poner en la picota la actitnd separatista de esos 
radicales que se ahstenian de participar colectivamente eu la vida y los 
sacramentos de las iglesias reformadas o que se aislaban de los demás en 
$115 conventiculos, y que en cualquiera de los des casos relmuian farisaica- 
mente la plenitud de las responsabilidades en la sociedad cristiuna. 

Builinger dividió a los anabaptistas en dos griipos: el grnpo “general” 
(evangélico), definido sobre todo según la práctica de los hermanos sui- 
zos que él conocia mejor, y el grnpo “especial”, o sea el de los anabaptis- 
tas marginales, entre los cuales distinguía hasta doce clases. 

Desde la perspectiva lograda al cabo de cuatro siglos de polémicas, 
apologías e investigaciones a partir de las reflexiones y compilaciones a 
que Bullinger se entregó hasta su muerte en 1575, debería sernos posible 
aclarar los sentidos en que la Reforma Radical, a pesar de sus divergen- 
cias inherentes, fne una entidad histórica real y concreta. Deberia sernos 
posible ver todas sus analogías y todas sus diferencias con la Reforma 
Magisterial, y reconocer en esa forma el enorme interés que ofrece no 
sólo en si misma, sino también como una fuerza que hasta el día de hoy 
ha sido teológicamente malentendida y socio-políticamente subestimada, 
pues una descripción y un análisis adecuados de esta fuerza afina nuestra 
comprensión del protestantismo clásico en todas sus realizaciones y en 
esa unilateralidad suya que de otro modo sería inexplicable, 

Si bien lo vemos, una presentación equitativa de la Reforma Radical 
es un requisito tan importante para entender el protestantismo norma- 
tivo como lo es una idea pa de la Reforma Magisterial para com- 
prender la dirección tomada por el catolicismo tridentino. 

Hagamos primero que reaparezcan en el escenario los principales 
grupos y personajes que tuvieron un papel en la que bien podríamos 
llamar si no por otras razones, por los millares de niartirios- la tragedia 
de la Reforma Radical (1517-1571/79), Después de contemplar una vez 
más a las dramalis personae reunidas ante nosotros, podemos dedicar el 


7 Fast, Bullinger, pp. 65-66. 
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resto del capitulo a hacer algunas reflexiones sobre los temas que han 
hecho de las tres extensas y complicadas peripecias -la anabaptista, la 
espiritualista y la racionalista una unidad coherente, emocionante y 
dramática. : 

Definidos desde el punto de vista regional, hemos visto cómo los aña» 
baptistas formaron los grupos siguientes: los hermanos suizos; los 
anabaptistas de Austria y de la Alemania meridional que siguieron las hue- 
llas de Juan Denck, Juan Hut y Pilgram Marpeck; los hutteritas comuni» 
tarios; dos anabaptistas holnannitas (anticalcedonios) de la Baja Alema- 
nia, los Paises Bajos, Inglaterra y Prusia, en la línea de Melchor Hofmann 
y Menno Simons; los mtúnsteritas revolucionarios, seguidores de Hof- 
mann y de Juan Mathijs; los anabaptistas de la Italia septentrional, casi 
todos predestinarios, psicopaniquistas y anti-nicenos; y los hermanos po- 
lacos y litranos, que habian ido haciéndose más y más anti-nicenos anu 
antes de la llegada de Fausto Socino. La prioridad cronológica de los 
hermanos suizos, que por tales o cuales razones mantuvieron más o me- 
nos intactas (aunque sin someterlas a especulación) una cristología calce- 
donia y una doctrina nicena de la Trinidad, no les da derecho a ser con- 
siderados ellos solos como la norma para el anabaptismo del siglo xvi, 
con exclusión de esos otros rebautizantes bien organizados en sectas que 
fueron, por ejeniplo, anti-calcedonios (los mensonitas). anti-nicenos dos 
primeros hermanos polacos) y antidateranos (dos sectarios italianos). 

Las siete agrupaciones primariamente regionales que acabamos de 
enumerar, cada una de ellas con sus respectivos y variados rasgos doctri- 
nales y disciplinarios, han sido divididas también, esquemáticamente, en 
tres tipos morfológicos, En la mayor parte de los casos, la tipología que se 
les dio en nuestro punto de partida ha quedado confirmada en nuestras 
detalladas exploraciones. Los anabaptistas evangélicos fueron los pacifis- 
tas grebelianos, mennonitas, hintteritas, marpeckianos y rakowianos. Los 
anabaptistas revolucionarios o macabeos, poseídos de celo escatológico, se 
creyeron especialmente llamados por Dios para usar la fuerza y apresu- 
rar así el advenimiento del Reino. Al lado de los múnsteritas en su última 
fase, los únicos que estuvieron en >5'1 categoría fueron los escasos segui- 
dores de Agustín Bader, que tenían sueños mesiánicos, aunque él no re- 
currió a la fuerza. Los batenburguenses parecen haber sido miúnsteritas 
que habían perdido en gran medida la visión hofmanniana de los prime- 
ros integrantes del grupo y que fueron calculadoramente violentos. Los 
anabaptistas espiritualizantes acentuaron las tendencias místicas, sacra- 
mentarias o predestinarias existentes en la Reforma Radical globalmente 
considerada, y a causa de ello acabaron por menospreciar todas las orde- 
nanzas de la cristiandad conventicular, sin exceptuar ni el bautismo ni la 
excomunión; y aquí entran, por ejemplo, Juan Denck, Cristián Entfelder, 
Adán Pastor, Gabriel Ascherham, Juan de Ries y Camilo Renato, los cua- 
les, especialmente en las últimas fases de su vida, estuvieron al borde del 
espiritualismo evangélico o del racionalismo anti-trinitario, cuando no le. 
garon incluso más allá. Miguel Servet, que influyó en el grupo de Gone- 
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sius, es difícil de clasificar porque fue a la vez un pensador especulativo y 
un exponente de la significación redentora de los sacramentos. 

Estos tres pos soteriológicos de anabaptsmo han sido reconocidos a 
lo largo de nuestra exposición, junto con las correspondientes disposicio- 
nes psicológicas de sus caudillos. Nuestra terminología ha quedado con- 
firmada en cuanto a su validez por la ayuda que nos ha dado para distin- 
guir entre los anabapistas a los siervos sufrientes, a los aros militan- 
tes y a los meditadores vigilantes, 

Sin embirgo, visto el asunto de cerca, las designaciones simplemente 
ecográficas han resultado convenientes con mucha frecuencia, porque 
nos han liberado de la necesidad de ir especificando tediosanmente qué 
doctrinas, qué rasgos, qué actitudes tenía determinado grupo en deter- 
minado momento. En efecto, esos conjuntos de características quie poseen 
un valor determinativo para nuestra clasificación morfológica integral 
hun aparecido de hecho, en fases de transición o en individuos poco re- 
presentativos, de manera elimera o esporádica y por contagio e interac- 
ción, dentro precisamente de casi todos los desarrollos regionales, 

A fines del período que hemos estudiado. todas lis agrupaciones ra- 
dicales, salvo unos cuantos supervivientes esparcidos aquí y allá, habían 
desaparecido o se habian convertido en otra cosa. Los únicos que se man- 
tenían en pie eran los anabaptistas evangélicos, Estos anabaptistas evan- 
gélicos habían recorrido gran parte de la ruta que los llevó al aúslaniento 
“denominacional” o confesional, a saber, los mennonitas (divididos 1 su 
vez en varios grupos mutuamente exclusivos), los hermanos suizos y los 
hutteritas. 

Más aún que en el caso del anabaptismo, la naturaleza del espiritua- 
lismo se ha mostrado, en el curso de nuestra exposición y análisis, como 
algo sumamente variado y complejo. Aquí también hemos observado di- 
lerentes expresiones de los fenómenos reconocidos por nosotros como 
una tendencia recurrente, aunque no siempre hayamos insistido en rela 
ciones genéticas demostrables. Aquí, de hecho, más que en el caso ¿del 
anabaptismo, nos hemos contentado con señalar analogías y tipos tempe- 
ramentales. En efecto, a diferencia del sectarismo auténtico (o sea el ana- 
bapúsmo), que es eclesiológico o constitucional en su impulso externo, la 
espirttualización, emparentada con el misticismo, es una tendencia que 
depende en gran medida de las dotes y la disposición individuales, y que 
por consiguiente hace su aparición en los más diversos ambientes ecle- 
siásticos. Así y todo, hemos reconócido también aquí tres variantes mor- 
fológicas recurrentes, a saber: los espiritualizantes evangélicos 0 conven- 
ticulares (y, al lado de ellos, los meditadores especulativos y solitarios), los 
espiritualizantes conformistas y los espiritualistas proféticos o revolucio- 
narios. Esta clasificación representa un ligero ajuste o refinuniento de la 
terminología con que iniciamos nuestro libro.* 


8 En la introducción de este libro, y en la de ha colección de SAVY, Tos terminos fueron 
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Hasta aquí hemos pasado en revista las importantes diferencias que 
hubo entre el anabaptismo, el espiritualismo y el racionalismo evangélico, 
así como las graduales afinidades que lNevaron del uno al otro. En el 
curso de nuestra exposición hemos hecho un esfuerzo especial por inte- 
rrelacionar las tres direcciones del movimiento y las vidas de sus capita- 
nes y por conectar estas vidas y estas tendencias con las de los caudillos y 
las iglesias protestantes. Abora, en este capítulo final, lo que queremos es 
subrayar la íntima coherencia de la Reforma Radical tripartita, y sugerir, 
que fue al menos una entidad tan bien recortada como el propio protes- 
tantismo, también teipartitamente dividido, es decir, un movimiento que 
con toda justicia puede ponerse al lado de la Reforma Magisterial, la 
Contrarreforma, el humanismo renacentista y el nacionalismo como una 
de las cinco fuerzas capitales de la gran era de descubrimiento, reforma y 
revolución. 

Los radicales, por principio de cuentas, no estuvieron empeñados en 
una reforma de la iglesia, sino en la restitución de la iglesta. El movi- 
miento radical, cuya evolución hemos estado siguiendo en sus diversas 
formas y en las distintas regiones por él alcanzadas, ha sido llamado Re- 
forma Radical, según hemos dicho, fundamentalmente para reivindicar 
su sitio entre los grandes movimientos de la era de la Reforma. En reali- 
dad, la diferencia que hubo emre ella y la Reforma Magisterial y la Con- 
trarreforma fue su actitad de inconformidad con una mera reforma. Los 
radicales fueron partidarios, más bien, de una ruptura tajante con el pa- 
sado inmediato y con todas sus insútuciones, y estuvieron a favor de la 
restauración de la iglesia de los primer os tiempos, o bien de la fundación 
de una iglesia totalmente nueva, movidos a ello por un ardor escatológico 
mucho más intenso que el que pudiera encontrarse en todo el protestan- 
tismo normativo o en todo el catolicismo, 

Esta actitud de intensa expectación, que imprimúó su sello en La casi 
totalidad de la Reforma Radical y la separó de los católicos y de los pro- 
testantes, fue resultado de un cambio de visión histórica. Muchos de los 
radicales abandonaron la idea tradicional de que la iglesia estaba viviendo 
en la sexta edad del mundo. Desde los tempos de San Agustín, esta sexta 
edad se había identificado con el milenio de que Jrabla el capitulo 20 del 
Apocalipsis, durante el cual las potencias de Satanás estiba siendo teni- 
das parcialmente a rava por los magistrados cristianos. La sustitución de 
la idea tradicional por varias escatologías terriblemente mal armonizadas 
y en competencia unas con otras levantó las esperanzas de los radicales, 
en algunas fases y en alganas localidades. a niveles verdaderamente 
calentorientos. 

Será oportuno recordar aquí esas diversas escalologías para vertas en 
una ordenación sistemática. 

El esque irinitacio de fouquin de Flora (+ 1202) dejó en el pensa- 
miento religioso curopeo una huella extraordinaria. Partiendo del prin- 
cplo hermenéntico de la concordancia o de la tipología (que prestponía 
la unidad del pueblo de Dios a lo largo de los liempos) y no de li mera 
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alegoría, Joaquin de Flora reelaboró y modificó la división que había he- 
cho San Pablo de la historia del mundo en tres edades, la edad ante legem, 
la edad sub lege y la edad sub gratia, y habló de tres leyes tipológica- 
mente relacionadas y con fronteras no rígidas entra la una y la otra: la ley 
del Padre, la ley del Hijo y la ley del Espíritu Santo. Basados en cálculos 
que pretendían armonizar las profecias de Daniel y las del Apocalipsis, 
los discípulos de Joaquin de Flora asignaron a cada una de esas épocas 
una duración total de aproximadamente 1260 años. 

Para los neosjomquimitas, el inicio de la era del Espírim podia sitnar- 
se en distintas fechas. de acuerdo con el acontecimiento del pasado que 
mejor pndiera interpretinse como el momento en que la iglesia apostóli- 
ca quedó por debajo de su misión. Para 11m neo-joaquimita como Servet, 
por ejemplo, la delección de la iglesia ocurrió el año en que Constanti- 
10 ocipo el trono imperial o el año en que por decisión snya se celebró el 
Concilio de Nicea (325), y en este segundo caso el momento escatológico 
vendría a ser el año 1585. Para David Joris, Antonio Pocquet y Guillermo 
Postel, la tercera edad había comenzado con sus respectivas conversiones 
O sus respectivos renacimientos. Rothmann fechó la segunda caída hacia 
el año 135 e hizo su propia adaptación del esquema tripartito, interpre- 
tando la última fase de la segunda ley como el belicoso reino davídico, 
que venía a preparar el camino para la tercera ley, durante la cual reina- 
ría el segundo Salomón, Cristo. 

Otra manera de cálculo escatológico, muy visible en el espiritualista 
profético Tomás Miintzer y en los anabaptistas evangélicos Juan Hut y 
Melchor Hofmann, fue la basada en la concepción de los cuatro imperios 
o monarquías, que se remontaba al comentario de San Jerónimo sobre el 
profeta Daniel. Al cuarto imperio, que era el romano, habia de suceder 
tina quinta monarquía o época, la del gobierno directo de Cristo sobre 
sus santos. 

Especialmente imeresante fue la doctrina escatológica según la cial 
la mujer que busca refugio en el desierto (Apocalipsis, 12:6) era la ver- 
dadera Iglesia, identificada también con la Esposa “que sabe del desierto, 
recostada sobre su Amado” (Cantar de los Cantares, 8:5). Los sostenedo. 
res de estacescatología encontraban consuelo en la idea de estar culti- 
vando la parcela de sn pequeña iglesia, congregación de 1mos pocos, pa- 
raiso provisional mantenido a duras penas en espera del advenimiento 
del milenio. 

Hemos encontrado también la idea del retorno de la Gran Época, 
combinación de la Edad de Oru de los clásicos, el Paraiso y la Iglesia 
primitiva, Esta idea aparece, con diversos grados de fuerza y en diversas 
permutaciones, en Baltasar Hubmaier, Juan Hut, Melchor Hofmann, 
Menno Simons, Dietrich Philips, Jacobo Huticr, Miguel Servet, Camilo 
Renato, Guillermo Postel y Jorge Schorsann. 

Un milenarismo más generalizado, con base en un esfuerzo de armo- 
nización de profecías biblicas (de los libros canónicos y de los apócrifas) 
adicionadas con una variedad de pronósticos medievales, fic la escatolo- 
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gía más común porque, siendo una especie de materia amorfa, podia ser 
siempre susceptible de nuevos cálenlos a la liz de los signos y aconteci- 
mientos de la época. 

Sintiendose como un pariiso provisional o un huerto cercado, como 
el presagio de la tercera Era del Espiritu o de Cristo, como la avanzada de 
la Quinta Monarquía (la de Cristo Rey).o como la puerta de entrada del 
milenio, las Iglesias de la Relorma Radical estuvieron sostenidas y fortale- 
cidas por la convicción de que ellas y sus carisináticos dirigentes eran los 
instrumentos de que se valdría el Señor para escribir la historia de los 
últimos dias. : 

Esta intensa convicción existente en el seno de la Reforma Radical 
acerca del inminente final de una era fue la que impulsó desde dentro a 
Lelio Socino, a Servet, a Gregorio Paulo y a Francisco Dávid no menos 
que a Sehwenckfeld (amado Eliandre), a Joris (el tercer David) y a To- 
más Múntzer (el profeta de la Quinta Monarquía). En esta temperatura 
apocalíptica hautizó a los conversos Juan Hin, el hombre del [ervor, mar- 
cándoles la frente con l:1 señal de la cruz, y buscando siempre más, hasta 
completar los ciento cuarenta y cuatro mil santos del inminente Reino 
profetizado; en ella profetizó Melchor Hofmann, el nuevo Elias, el des- 
cendimiento de la nueva Jerusalén en Estrasburgo; y en ella describió 
Camilo Renato los rasgos de la Edad de Oro a punto de regresar bajo los 
benignos auspicios de Cristo. En cualquier circunstancia en que estuvie- 
ran, los radicales experimentaban la efusión del Espiritu y comtemplaban 
las demás señales anunciadas por Isaías, el cuarto libro de Esdras, Daniel, 
Juel, Malaquias y el vidente del Apocalipsis. Su aciitud de intensa expec- 
tación fue lo que los movió a todos a repudiar el bautismo de los infan- 
tes practicado por la vieja iglesia y lo que justificó sn llamado a un rre- 
pentimiento final en el espíritu del segundo y tercer capitulos del Apoca- 
lipsis: un cambio total de modo de pensar, una confesión de los pecados 
y una regeneración de los verdaderos creyentes, para salvarse de la ira 
venidera: 

Este mismo omnipresente clima de esperanza y temor fue lo que im- 
pulsó a todos los radicales a apartarse completamente de la idea inhe- 
rente en el corpus christian medieval, a desconocer los órganos histári- 
camente elaborados por él, y a asumir, como lo habisn hecho dos cristia» 
nos primitivos, una actitud de indiferencia frente al estado, institución 
perteneciente a una era 4 punto de quedar abolida, o hien ima actitud 
entre hostil y provocativa ante potencias humanas que, significando para 
ellos la persecución y el martirio, no podia menos que servir para con- 
firmarlos en su convicción de ser a la vez los peregrinos, los misioneros y 
los mártires o testigos de esa Ciudad que de un momento a otro descen- 
deria de los cielos o brotaría mesiánicamente de los escombros de 1ma era 
que se estaba cayendo en pedazos. De ahi que casi todos los radicales 
hayan insistido en la separación total de iglesia y estado; de ahí que la 
disposición de los reformadores magisteriales a servirse del poder cuerci- 
tivo de reyes, principes y ayuntamientos les haya parecido una desviación 
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del cristianismo apostólico no menos deplorable que las pretensiones de 
los papas. 

Fue también esta seguridad apocalíptica de que estaba a punto de 
venir una era presidida por Cristo o por el Espíritu Santo lo que provocó 
la formación de nuevos órganos de disciplina interior entre los cristianos 
auténticos, sustitutos de la excomunión y de la inquisición de papas y 
obispos, y sustitutos asimismo de la vigilancia y de las sanciones magiste- 
riales, a saber, la restitución de la práctica de la exclusión por parte de 
la congregación reunida, en conjunción con la observancia del sacratl- 
simo banquete de la Nueva Alianza en Cristo, 

Finalmente, fue este abrumador sentido escatológico de estar presen- 
ciando los albores del milenio o de la era final lo que movió a los radica- 
les a enviar por todas partes nuevos apóstoles, encargados de anunciar 
que el tiempo del Señor estaha a la puerta, No sólo los anabaptistas, sino 
tamhién los espiritualizantes de mentalidad menos institucional, como 
Loy Pruystinck, Antonio Pocquet y Enrique Niclaes, se consideraron a sí 
mismos como emisarios apostólicos, Voceros de la Reforma Radical tan 
distintos entre si como Hut, Marpeck, Hutter, Menno Simons, Schwenck- 
feld, Paracelso, Servet, Gherlandi, Postel, Paleólogo, Dávid, el Tiziano, 
Jorge Sículo y Czechowic hablaron y actuaron como portadores de una 
comisión divina que los obligaba a anunciar un mensaje de liberación a 
aquellos que seguían sentados en las tinieblas y les daba la audacia de 
sentirse apóstoles, sin perjuicio de que varios de esos mismos voceros del 
radicalismo censnraran las pretensiones eclesiásticas no sólo de los re. 
formadores protestantes, sino de compañeros de secta que también se 
daban a si mismos el titulo de apóstoles. 

Los exponentes de la Reforma Radical, según hemos visto a lo largo 
del libro, fueron los únicos que sometieron a escrutinio las ordenaciones 
y diviñas comisiones del clero de la vieja iglesia, y que las encontraron 
deficientes. A semejanza de los primeros cristianos, los radicales vieron el 
sacerdocio del Templo antiguo como algo que habia caducado al comple- 
tarse la obra redentora de Cristo, No habia: más Sumo Sacerdote que 
Cristo. En consecuencia, era preciso reordenar y reconstituir el régimen 
del Nuevo Israel elegido por Dios, un sacerdocio ya no según la carne, 
un sacerdocio, asimismo, no legitimado ya a través de los conductos sa- 
cramentales de la gracia apostólica, atascados, como ellos hubieran dicho, 
por la corrupción, 

El repudio de la ordenación antigua, la prominencia de los “seglares” 
y la transformación de toda la congregación de creyentes en un nuevo 
pueblo de Dios, un sacerdocio regio, un apostolado laico, fueron quizá 
los rasgos que más claramente diferenciaron a los reformadores radicales 
de los reformadores magisteriales, Los prohombres de la Reforma Magis- 
terial viajaron mucho, asistieron a gran número de coloquios, dietas y 
disputas y estuvieron en correspondencia con muchos magistrados y con 
muchos colegas de otros territorios; pero nunca se sintieron llamados a 
evangelizar o a emprender misiones. Algunos de ellos declararon expre- 
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samente que el oficio apostólico habia caducado en la antigúiedad, mien- 
tras que etros se contentaron con ver en dos obispos nacionalizados los 
Ánicos sucesores autorizados de los apóstales. En todo caso, de lo que se 
ocuparon los reformadores magisteriales fire de la reforma, no de la ex- 
pansión misionera. Por el contrario, los relormadores radicales, al ignal 
que los católicos de dos nuevos tiempos, provectaron misiones más allá de 
las Iromieras de la cristiandad. 

Poseidos, por otra parte, de la firmisima convicción de estar viviendo 
en los albores de una maeva cra, los relormadores radicales habian co- 
menzado a alterar su concepción del papel redentor de Cristo, sin ser 
plenamente conscientes ellos mismos, en un principio, de las repercusio- 
nes que traería esa alteración, Cristo dejó de ser para ellos el Sumo Sa- 
cerdote que se sacrificó a si mismo, y vino a ser sobre todo el ejemplar del 
sufrimiento, o el Señor de la venganza, o la Palabra interior que se sus- 
tancia a si misma. En su temperatura intensamente escatológica, era na- 
tural que sufriera grandes translormaciones la concepción básica de los 
radicales acerca de lo que constituia la salvación y acerca de lo que consti- 
bila el papel de Cristo en la redención de los hombres, Sin repudiar 
expresamente en un principio la doctrina anselmisna de la redención, 
pero cada vez más decepcionados por la insistencia de Lutero en la justi- 
ficación prácticamente 1 expensas de la suntificación, y en todo caso dis- 
poestos a evocar al Cristo humilde más como ejemplar que como sacrifi- 
cio, y a esperar sa inminente regreso como vengador, los radicales des- 
caidiron o se limitaron a repetir rutinariamente el pensamiento de que 
la muerte de Cristo Ine un rescate pagado al demonio o yn sacrilicio 
explatono para aplacar a la Divinidad, y en vez de eso se dedicaron a 
construir nuevas especulaciones con que mutizar o con que sustituir las 
versiones tradicionales de la doctrina de la redención. Varias lormulacio- 
nes contradictorias o complementarias acerca de la redención objetiva 
aparecieron nas al lado de otras en el fermento de las muevas maneras 
de pensar y de las nuevas experiencias, desde la jastificación subjetiva y 
la santificación observable hasta la concepción de la regeneración física y 
la deificación encaristica o bantismal. Todas estas formmilaciones podían 
pretender no ser sino provisionales, pues la salvación definitiva era algo 
que quedaba pendiente para los radicales no menos que para los refor- 
imadores protestuntes clásicos (más reservados, estos últimos, en siis pro- 
nósticos del Juicio Final). Algunos radicales se concentraron en la adqui- 
sición del estado o experiencia de Gelassenheit; owros, en la mortificación y 
lvegencración, concebidas eo Tormas diversas: otros, dy la identilicación 
contemplativa de la Palabra interior y eterna; otros, en el evangelio de 
todas las ercatirras, evangelio de snlrimienso redentor como camino hacia 
la claridad; otros, en da deilicación progresiva mediante 11 renacimiento 
inmersionista en Cristo o mediante el sustento de la carne celestial de 
Cristo, que a su vez podia obtenerse por una masticación interior o bien 
por ana celebración Tormal y disciplinada de la Cena del Señor; otros, en 
la toral obediencia a Cristo y en di esperanza de una inminente vindica- 
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ción gracias a la segunda venida de Cristo y a la resnrrección de la carne; 
y otros. Uinalmeme, en da entrada inmediata en las filas de la anténtica 
iglesia militante, como avanzada y lugar de reclutamiento para la era del 
niúienio.* 

El anabaptismo la sido llamado “una contrarrevolación abortada en 
el seno de la Relorma”, *? Desde nego, de toda la Reforma Radical puede 
decirse que line 1 movimiento abortado, No cabe duda de que fue in- 
completa. Sn repndio de todo semido de la solidaridad sacramental de la 
iglesia a través de los siglos no tiene mucho atractivo mi siquiera para los 
descendientes directos del movimiento que hoy se precian, por encima de 
todo, de sn propio linaje espiritral, Pero los radicales tenian 1n sentido 
del tiempo cósmico y 1ma intuición de la imidad esencial de todo el gé- 
nero humano, anticipadamente redimido por Cristo en el Calvario, Esta: 
ban fervientemente convencidos de la responsabilidad que cada verda- 
dero cristiano tenía en cuanto testigo de Cristo en el mundo, y habían 
llegado a la vez a na nueva conciencia de las responsabilidades colectivas 
o "pactuales” anejas a da cristianización radical de zonas de relación hu- 
mana eclesiásticamente descuidadas hasta entonces, y tan básicas como la 
fraternidad de los seres himanos de todas las clases, la igiraldad de varo- 
nes y mujeres y la solidaridad de todas las razas de la humanidad ante un 
Dios que no hace acepción de personas, Tenian un aguzado sentido de la 
responsalilidad personal (Verartwortlichkeit) ame Dios y ante los hombras 
en la práctica de la vida disciplinada de las iglesias, con independencia de 
los órganos de la sociedad civil, y 11 nuevo y diversificado ámbito de 
experiencia y de teoría en el campo de ese negocio cristiano básico que es 
la salvación. 

Hubo de todo cn la Reforma Radical, No faltaron dos fanáticos, dos 
charlatanes ni los pillos. Pero si nos fijamos en la gran mayoria de esa 
poderosa hneste de hombres y imujeres cuyas vidas hemos esbozado, la 
impresión abrumadora que nos queda es de admiración por su seriedad, 
por su solitaria valentia, por la fuerza de sus convicciones. Eran conscien- 
tcs de 1m propósito providencial que informaba cuanto Hracian, La deso- 
lación, la miseria, la brutalidad y la delirante locura del vasto escenario 
en que representaron ss papeles se les hacían levaderas por la intensa 
seguridad que tenian de que en la sombra de ss ernces estaba Dios po- 
niendo los ojos en ellos, porque ellos eran su pueblo amado, Como rest 
men de una visión global, el testimonio de los radicales puede enunciarse 
así; el cristianismo no es 1m jnego de niños; ser cristiano significa com- 
prometerse, 

Pese al intolerante exclusivismo en el régimen eclesiástico por parte 


3 Véase ddans 3, Hillerbrand, "Anadapiism and (he Reformaiom: Anotber Look", €H1, 
XXIX (19803, 404-423, arrícido especialmente útil porque se cenra en la justificación como 
categoría teológica clave para distibguir a la Reforma Radical de la Reforma aménticamente 
protestante, Véase lambién ai "Sanctificalion”, doc. eí. 

'* Lowell H. Zuek, “Anabaplism: An Abortive Conmier Revohnion within 1he Reforma 
tion”, CH, XXV1 (1957), 221-226. 
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de al unos, o a las serías alteraciones en el dogma por parte de otros, o a 
su sublimación de los sacramentos, los valientes hombres y mujeres de la 
Reforma Radical merecen que su testimonio vuelva a presentarse ante los 
tribunales menos rigidos de otra época. 

Pensemos en las cuatro doctrinas más generalizadas entre los partida 
rios de la Reforma Radical. En cuanto a las dos primeras, o sea el bau- 
tismo de los creyentes y el sueño o muerte del alma mientras llega el dia 
de la resurrección, salta impresionantemente a la vista el hecho de que el 
más ilustre de los teólogos protestantes modernos, el equivalente de lo 
que fueron Zwinglio o Calvino y en cierto sentido sucesor de ellos -aun- 
que su cátedra misma no esté en Zurich ni en Ginebra, sino en Basilea, 
está de acuerdo con aquellos antipedobaptistas y psicopaniquistas tan 
despreciados en sus tiempos. En cuanto a la tercera doctrina, es un lugar 
común decir que la separación programática de iglesia y estado, aceptada 
desde hace mucho por la cristiandad norteamericana como un principio 
básico, ha siguificado un benelicio enorme tanto para las iglesias como 
para el estado, De manera muy especial, por lo que se relicre a la cuarta 
de las doctrinas o actitudes tipicas de la Reforma Radical, el Gran En- 
cargo (el “Id y enseñad a todos los pueblos”), es evidente que el misio- 
nero protestante de los siglos XY11, XIX y Xx, con su hondo interés por la 
educación, la atención médica y las conversiones personales en Asia y 
África, y también en su patria, a través de las misiones internas de las 
iglesias y denominacianes establecidas, es un heredero anténtico de Mar- 
peck, Schwenckfeld y Budny, con su doctrina del libre albedrio, o sea de 
la responsabilidad personal, y con su convicción de que. la iglesia tras- 
ciende a la nación y a la cultura local, por mucho que también sea here- 
dero de Lutero, Zwinglio o Cranmer, con su doctrina de la predestina- 
ción, su preocupación por la reforma, su concepción casi exclusivamente 
corporativa de esta relorma y su consiguiente olvido del Gran Encargo 
de hacer fructificar las tierras buldías de Sión, dentro y fuera de las Fron- 
teras de la cristiandad histórica. 

En la plenitud de los tiempos, los mártires auténticos que hubo entre 
los radicales pueden llegar a ser vistos por todos como miembros admi- 
rables de esa Iglesia más amplia que es la comunión de los santos, los 
elegidos de cada nación. 

Desde el punto de vista constitucional, en la amplia perspectiva de la 
historia de la Europa central, también resultó abortado el impulso revo- 
lucionario de la Reforma Radical. 

Desde las congregaciones sacramentistas, pasando por las juntas y los 
parlamentos del campamento campesino, hasta los conventículos anabap- 
tistas internamente disciplinados y las grandes y pequeñas deliberaciones 
sinodales, de Venecia a Vilna, la Reforma Radical fue, en su tendencia 
central, un movimiento a la vez individualista, conventicular y universa- 
lista. Fue el último gran esfuerzo que hicieron los pequeños terratenien- 
tes y los burgueses dentro del imperio medieval tardio y en sus zonas 
fronterizas por reordenar la cristiandad de acuerdo con los preceptos 
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evangélicos y sobre la base de la asociación libre y la responsabilidad in- 
dividual, 

Tomemos el caso de loglaterra. No hay duda de que en da Inglaterra 
de hoy reina un pluralismo cristiano democrático y critico, y que de- 
trás de esta posición bay nn degado constituocionalmente permanente 
que data de la época de das Guerras Civiles y de la Commonwealth y que 
infinyó decisivamente para que las cosas fueran asi. Pero en das postrime- 
rías del Imperio dos sostenedores de esa posición Tueron tritirados, como 
en un aolino, entre una rueda de abajo, el territorialismo particularista 
de dos principes, sancionado por el protestantismo magisterial, y una 
rueda de arriba, el papel dominante de los Habsburgos en el Imperio, 
para privilegio de mua dinastia y de mn catolicismo rigidamente demar- 
cado. La implacable supresión de la Relorma Radical por los principes y 
los patricios protestantes y católicos cansó mua desliguración permanente 
de la estructura social y coustitucional de la Enropa central, que culminó 
en los tratados de Múinster y de Osnabriick, sancionadores de la completa 
desintegración del gran ideal de los tiempos medievales: el sueño de ina 
sociedad cristiana universal. 

No hace falta estar de acuerdo con las creencias religiosas de los puri- 
tanos ingleses del siglo xvit, ni con las de los partidos religiosos que estu- 
vieron a su izquierda, como los Levellers y los Diggers, para reconocer su 
indispensable contribución a la evolución de la sociedad democrática 
moderna con sus grupos voluntaristas, sus sistemas de partido y su con- 
cepto de una oposición política sin desmedro de la lealtad.*? De manera 
parecida, no hace falta ser un mennonita, un schwenckfeidiano o un uni- 
tario para reconocer sin dificultades el potencial constitucional de la Re- 
forma Radical, que no llegó a realizarse. Es una tragedia de la historia 
constitucional del centro europeo hasta los tiempos modernos, con dos 
malhadados intentos de restaurar el Imperio en términos puramente na- 
cionalistas, el que en el siglo xvi la revolución evangélicamente motivada 
de campesinos, pequeños burgueses, algunos caballeros y algunos huma- 
nistas, después de ser perseguida y aplastada, no haya pasado, aunque 
fuera tardiamente, por una sublimación constitucionalmente significativa 
en algún tipo de gloriosa revolución europea central. 

Desde luego, la Reforma Radical del siglo xvt no tuvo un Oliverio 
Cromwell. Más aún: en su mayor parte, no creyó en el uso de la fuerza, 
excepto aqui y allá, cuando algunos radicales tuvieron que reaccionar 
como bestias acosadas. En casi todos los sectores, los reformadores radica» 
les fueron pacifistas. Por otra parte, a diferencia de sus equivalentes de 
un siglo más tarde, y a diferencia también, desde luego, de los calvinistas 
que guerrearon por la libertad en Holanda en la segunda mitad del pro- 
pio siglo xvt, los reformadores radicales no abrazaron casi nunca la doc- 
trina de la predestinación, monopolio teológico del protestantismo nor- 


1E Vease mi articulo “Che Religious Background of ihe Idea ofa Loyal Opposition”, en 
D. B, Robertson ted.), Voluntary Assoriations, Richmond, 1966, pp. 55:89, donde amplio mis 
rellexiones sobre este tema, 
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mativo. En vez de eso, exaltaron la idea de la santilicación y, dentro de 
sus límites, aspiraron a imitar a Cristo y a dos cristianos de la iglesia primi- 
tiva, con su mentalidad de mártires. Renuentes al empleo de la fuerza, se 
entregaron en cambio al refinamiento de las disciplinas del espíritu en las 
comunidades de miembros unidos por la alianza de una bnena conciencia 
con Dios, y 

Ási, pues, la Reforma Radical fue también una revolución constitu» 
cional abortada. Pero aunque el eco del testimonio teológico de estos ra- 
dicales no alcance a llegar a nuestro oído interior después de recorrer 
cuatro siglos ya sea porque tengamos formalmente más creencias que 
ellos, ya sea porque tengamos menos”, la evocación de sus angustias y de 
su valentía lrente a los severos tribunales de sus tiempos nos moverá a 
saludarlos humildemente desde lejos como a nobles ciudadanos de esa 
comunidad más vasta que es la república de toda la humanidad. Esos 
hronibres que leyeron el Liber ervatararion, el Liber sapientiar y el Eoangelima 
en la Escuela de Cristo. confirmados por diversas señales de renova- 
ción en la seguridad de ser aiembiros, por alianza, de 11 muevo y mejor 
Israel, isurieron confiados cn la bondad de su elección: haber vivido 
obedientemente en el ceniro sufriente de la historia redentiva, a inma 
ción de aquel que quitó dos pecados del inuudo, 
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Cap. 11, nota 18 (p. 66). Añádase estos tres importantes estudios, publica- 
dos después de 1975: Reinhold Schwarz, Die apokalyptische Theologie 
Thomas Múntiers und die Taboriten, Y úbingen, 1977, Abraham Friesen y 
Hans Júrgen-Goetz (eds.), Thomas Miintzer: Wege der Forschang, Darm- 


stadt, 1978; y Werner O. Packnll y James. M, Stayer, The Anabaptists and 


bis Paracelsus, Munich, 1978; William R. Estep, The Auabaptist Story, Y 

ed., Grand Rapids, Michigan, 1975 jurocor laobra editada y trad uúcida 

tep, Auabaptist Begiunings 1323-1533:.A Source.Book,, 
Nieuwkoop.-1976, Walter Klassen, Anahaptism.-NeitherProtestant_ 1101 
Catholic, Waterloo, Ontario, 1973; H. W. Meihuizen, Van Mautz tot 
Menno: De verbreiding van de doperse beginselen, Amsterdam, 1975, Hans 
Júrgen-Goetz, Die Táufer: Geschichte und Deutung, Munich, 1980; y Janes 
M. Stayer, “The Anabaptists”, en: Steven Oznient (ed.), Reformation Eu» 
rope: A Guide to Research, St. Louis, 1982, cap. 6. (Véanse también, casi a 
contimiación, las acliciones al cap. 1v, nota 1.) 

Cap. 11, nota 40 (p. 76). Sobre la réplica de Lutero al Sermón de Múntzer 
véase ahora Sicgfried Bráuer, “Die Vorgeschichte von Luthers «Ein 
Brief and dic Fúrsten zu Saclsen»”, Luther-Jalrbuch, XLVI (1980), 
40-70, 


Cap. v, nota 61 (p. 134). Oiro buen estudio sobre la figura de Schwenckleld 
es ne de Peter €. Erb, Schwenrhfeld in His Reformation Setting, Valley Forge, 
1978. 

Cap. x, nota 69 (p. 300). El estudio más reciente es el de Christoph Dejung, 
Wakhrheil uad Háresie: Untersuchuugea xr Geschichtsphilosophie bei Sebastian 
Prauck, Zurich, 1979, 

Cap. x1, noia 76 (p. 370). En las ideas de Schwenckfeld sobre la preexisten- 
cia ab aeterio de la carne de Cristo influyó mucho su maestro Adam 
Reissner, scgún demuestra Peter €. Erb, “Adam Reissner: His Learning 
and influence on Scinwenckteld”, MOR, LIV (1980), 32-41. 

Cap. x1, nota 90 (p. 3572). Sobre el concepto de la “divinidad corporal” de 


061 


Addenda 


Cristo según Servet véase ahora Elizabeth Feist-Hirsch, "Michael Serve- 
tus and the Neoplatonic Tradition: God, Christ and Man”, BHR, XLII 
(1980), 561-575, 

Cap. x1, nota 41 (p. 392). Añádase la importante compilación editada por 
A, F. Mellink, Documenta Anabaptistica Neerlandica, vol. 11: Amsterdam 
(1336-1578), Leiden, 1980, y el artículo del mismo Mellink, "The «Radi- 
cal Underground» in the Dutch Radical Reformation”, publicado en el 
Bulletin [of the] Monumenta Anabaptistica Neerlandica, núms. 12-13 (1980- 
1981), 43-57, E ! 

Cap. xu1, nota 15 (p. 406). Sobre la práctica de la poligamia y sobre el fervor 
milenarista, rasgos tan característicos del episodio de Múnster, véase, 
respectivamente, James M. Stayer, “Vielweiberei als «innerweltliche As- 
Kese»”, Mennonitische Geschichtsblátter, XXXVI (N. F. XXXIL 1980), 
24.41, y G. List, Chiliastische Utopie und radikale Reformation: Die Erneue- 
rung der Idee vom tausendjúhirigen Reich iza 16. Jahrhundert, Munich, 1973. 

Cap. Xin, nota 35 (p. 417). La continyidad entre el pensamiento de Hof- 
mann, el drama de Múnster y el grupo de seguidores de Juan de 
Batenburg ha sido estudiada por L. G. Jansman, Melchioriten, Munstersen 
en Batenburgers: Een sociologische analyse van een millenistische beweging, 
Buitenpost, 1977. 

Cap. xtv, nota 1 (p. 423). Merece señalarse, a pesar de su brevedad, la 

excelente contribución de George K. Epp, “The Spiritual Roots of 

enno Simons”, en: Harry Loewen (8d), Mennonile Images, Winnipeg, 


Cap. xtv, nota 14 (p. 428). Las ideas de Menno Simons sobre la vocación 
ministerial han sido analizadas recientemente por Russel Mast, "Menno 
Speaks concerning the Ministry”, MOR, LIV (1980), 106-116. 

Cap. xvii, nota 6 (p. 495). La postura de Schwenckfeld en el coloquio 
irénico de Tiibingen (1535) ha sido estudiada por Richard L. Harrison, 
“Schwenckfeld and the Túbingen Colloquy”, MOR, L11 (1978), 237-247. 

Cap. xxm, nota | (p. 646). Hay un excelente estudio sobre Calvino en su 


relación con la Reforma Radical.Wi Balke, Calvin and the Anabaptist 
Radicals, Grand Rapids, Michigan, 1981 (ed. original holandesa, , 
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